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RESUMO

A supersticao, historicamente julgada com desconfianca pelas instituicdes religiosas,
cientificas e filosoficas, foi estabelecida como crendice, culto indevido ou ignorancia. A
auséncia de estrutura ldgica ou racional desencadearia inevitavelmente seu desaparecimento.
Entretanto, as supersticdes permanecem na contemporaneidade de maneira autonoma e
continua. A presente tese tem por objetivo analisar este fenomeno a partir das interpretagdes
do intelectual potiguar do inicio do século XX, Luis da Camara Cascudo, ampliando as
consideragdes comumente realizadas sobre o fendmeno. A partir dessa ampliagdo, sugere-se a
hipdtese da religido ser um desdobramento da supersti¢do. Observou-se, a partir do trajeto
histérico do termo, que o cristianismo, por exemplo, selecionou supersti¢cdes legitimando-as
em favor de interesses especificos. Sua maior abrangéncia e amplitude em relacdo as religides
faz com que uma esteja inserida na outra, apesar de distinguiveis. A partir da revisao
bibliografica do autor, que analisou etnograficamente a supersticao, e do auxilio de outros
pensadores, a pesquisa evidencia a existéncia de uma ldégica clara e funcional, responsavel
pela manutengdo e prospeccao do fendmeno. Presentes nas estruturas de pensamento da
religiosidade popular, as supersticdes, armazenadas na memoria coletiva, trazem para o
presente a ancestralidade da humanidade, mantendo férmulas, hébitos e cosmovisdes de
tempos distantes. Essa dinamica sera compreendida pela expressao contemporaneidade do
milénio, sugerida por Cascudo. Fundamental se faz para este estudo a interpretagdo do tempo
como duragdo e da permanéncia e atuagcdo do passado condicionando as agdes do presente.
Concluiu-se que as supersticdes se estabeleceram enquanto normas sociais que se
desenvolveram a partir da fung¢ao fabuladora, assim como as religides. Sua autonomia, em
relacdo as instituicdes, confere maior aceitabilidade mesmo que de maneira inconsciente.
Presentes desde os primérdios da humanidade, as supersticdes ainda participam da estrutura
do pensamento contemporaneo. Essa sobrevivéncia deve-se, sobretudo, a sua funcionalidade
sem, no entanto, depender da eficacia.

Palavras-chaves: Luis da Camara Cascudo. Supersti¢do. Religiosidade popular.



ABSTRACT

Historically, the superstition distrusted by religious, philosophical, and scientific
institutions established as absurds beliefs, improper cult or ignorance. The absence of logical
or rational structure, inevitably, triggers its disappearance. However, the superstitions remain
in contemporaneity in continuous and autonomous manners. The objectives of the present
thesis are to analyze this phenomenon through the Potiguar intellectual from the beginning of
the 20th century, Luis da Camara Cascudo, increasing the common considerations about these
manifestations. In face of these considerations, the hypothesis is that religion is an unfolding
of superstition. The term christianism, for example, selected certain superstitions legitimating
them to achieve and maintain specific interests. Despite its distinguishing status, its major
coverage in front of religions makes one been seen as inserted in another. The bibliographic
review of the author’s ethnographic work on superstition aligned with other thinkers, this
research emphasizes the existence of clear and functional logic, responsible for the
maintenance and prospection of the phenomenon. Existing in the thinking structures of
popular religiosities the superstitions remained in the collective memory, bringing to the
present the ancestry from humanity, maintaining formulas, habits, and cosmovision from
distant times. This dynamic would be comprehended by the expression contemporaneity from
millennium, suggested by Cascudo. It is fundamental to this study the interpretation of time as
the duration of permanence and acting past conditioning the present acts. It was concluded
that the superstitions established as social norms developed through fable function as well as
religions. Its autonomy in face of institutions grants major acceptability even if in an
unconscious way. The superstitions, present since the primordial times, still play a
fundamental role in contemporary thought. The survival status of the superstitions is the result
of their functionality despite their efficacy.

Key-words: Luis da Camara Cascudo. Superstition. Popular religiosities.
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1 INTRODUCAO

A epifania da contemporaneidade do milénio: um estudo sobre a supersticdo em
Luis da Camara Cascudo ¢ uma investigagdo sobre o fenomeno da supersticdo e sua
imbricagdo com a religido a partir dos estudos do intelectual brasileiro do inicio do século
XX. Etimologicamente, a palavra epifania, do grego epiphainein, significa manifestacao,
apari¢ao ou revelacdo. A partir de uma epifania, pode-se entender de subito a esséncia das
coisas. No campo religioso, € mais especificamente na histéria do cristianismo, as epifanias
dizem respeito as diferentes manifestagdes de Deus, como a revelagdo de Jesus aos magos ou
mesmo a aparicao do anjo Gabriel a Maria. Entretanto, a escolha da palavra para o titulo desta
pesquisa nao estd restrita ao campo das manifestacdes religiosas, mas pautada na ideia
secularizada da palavra, conforme pensou James Joyce.

Ao se apropriar do termo, o escrito irlandés conferiu a ele uma conotagdo literaria,
posteriormente institucionalizada no vocabuldrio critico. Sua definicdo foi revelada em
Stephen Hero, romance autobiografico, como “uma subita manifestagao espiritual, presente
quer na banalidade da fala ou do gesto quer num estado memoravel da propria mente”
(JOYCE, 1950, p. 188 apud EPIFANIA, s/d, s/p). Nesse sentido, a epifania tem como ponto
de partida coisas e situagdes triviais, banais, corriqueiras; ela ndo parte do extraordindrio, mas
de coisas ordinarias, capazes de despertar compreensdes excepcionais.

Podemos afirmar que Luis da Camara Cascudo teve uma grande epifania revelada, ndo
pelo Espirito Santo, mas pelo povo. O cotidiano ordinario, permeado pelas minucias
funcionais — e talvez por isso fascinantes —, foi o terreno epifanico do autor. A rede de dormir,
a comunicagdo pela voz, pelo assobio, pelo pigarro, pelos gestos. O jeito de andar, dormir,
agourar e sepultar. As frases feitas, mandingas, rezas, os ditados populares. Tudo aquilo que
nos parece efémero e banal ganhou contornos idilicos pela escrita de Cascudo. Por meio das
pequenas coisas e ocasides contemporaneas, o autor detectou a presenca dos milénios na
humanidade, operantes e indissoluveis.

Os multiplos temas trabalhados por ele deram margens a pesquisas em diversas areas
do conhecimento, concretizadas nas areas da educacdo, letras, sociologia, histdria,
antropologia ¢ mesmo engenharia, conforme consta na biblioteca virtual de trabalhos

académicos disponiveis no site do Instituto Ludovicus'.

'O Instituto ¢ responsével pela preservagdo e divulgagdo do patrimonio cultural do autor, sediado na mesma
casa em que Cascudo morou por cerca de 40 anos. Seu site ¢ http://www.cascudo.org.br.



Em 2016, tive o privilégio de defender a dissertacdo intitulada “Deus explicado é
Deus diminuido” — Da Supersticao a Teologia Popular: um estudo da religido no povo em
Luis da Camara Cascudo, inaugurando os estudos do autor na area da Ciéncia da Religido.
Nele foi explorada a presenga da religido no povo, concepcao distinta da religido do povo.
Nao as diferentes religides, mas a existéncia de uma mentalidade religiosa popular
responsavel por formar o que Cascudo denominou de teologia popular, qual seja, um conjunto
de regras e condutas que se desenvolve de maneira autdbnoma, embora influenciada em maior
grau por determinagdes da Igreja Catdlica.

As explicagdes teologicas populares, ao contrario do que pressupde a teologia
dogmatica, partem do pressuposto da nao explicagdo ou racionalizagdo da fé¢. Compreender os
designios divinos ¢ fato natural, uma vez que nao cabe aos homens compreender a vontade de
Deus. A supersticao aparece como estrutura de pensamento da teologia popular agindo de
maneira determinante nas concepgdes religiosas do povo, sendo, entdo, uma constante
permanente na religiosidade brasileira.

A proposta de Cascudo apresentada na dissertagdo abriu caminho para uma questao
maior: a viabilidade de considerar a supersti¢gao nao apenas como caracteristica comum dentro
da religiosidade popular brasileira, mas como caracteristica das religides em geral. Nao
queremos, entretanto, dizer que supersti¢do e religido sdo a mesma coisa. Ambas cumprem
funcdo semelhante dentro da psicologia coletiva humana, mas sao esferas diferentes. Inspirada
em Cascudo, que definiu a civilizagdo como continente ¢ cultura como contetdo, pensamos
supersticdo como continente e religido como conteudo, ou seja, as superstigdes sdo mais
amplas e abracam as religides.

A presente pesquisa ¢ uma continuacdo das andlises sobre a supersti¢do iniciadas na
dissertacao. Minhas inquietagdes partiram de uma passagem especifica de Camara Cascudo
presente no livro Tradigao, ciéncia do povo (1971), especificamente no capitulo VIII
intitulado Para o estudo da supersticao, na qual ¢ contado o seguinte caso, que usarei como
ponto de partida na apresentacao desta tese.

Camara Cascudo, quando ainda estudante de medicina, visitou a casa de uma senhora
em trabalho de parto. O convite fora feito pelo amigo farmacéutico e médico da cidade, Pedro
Medeiros. Na ocasido, estavam a mae, o marido, a parteira, Cascudo ¢ o médico. Pedro
Medeiros entdo sentou-se e, como de costume, cruzou as pernas, apoiando as maos no joelho.
Mais que depressa, a parteira aflita advertiu: “Descruze as pernas, doutor! Enquanto vossa
mercé estiver assim, a crianga nao faz movimento!” (CASCUDO, 1971, p. 149). Sem hesitar,

o médico sorriu e obedeceu a imposi¢do. Anos mais tarde, lendo Metamorfoses, de Ovidio
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(43 a.C. a 17 ou 18 d.C.), Cascudo concordou surpreso com a entdo represalia das pernas

cruzadas durante o parto.

Satisfazendo o rancor ciumento de Juno, Ilitia, a Lucina romana, deusa dos partos,
prolongou sete noites o sofrimento de Alcmena, sentando-se no altar, de pernas
cruzadas e¢ dedos das maos metidos uns nos outros. Enquanto assim esteve,
sustinuitpartus, Hércules nao nasceu (CASCUDO, 1971, p. 150).

E no minimo curioso observar que a parteira certamente ndo teve qualquer contato
com os textos de Ovidio; no entanto, agiu diante da mesma situacdo da mesma forma,
ancorada pela mesma formula supersticiosa. Como explicar a reminiscéncia dessa crenga? A
resposta, para Cascudo, estd no mistério das dindmicas populares, na memoria popular, oral e
andnima, que serviram e servem de transporte para as supersticoes no decorrer da historia da
humanidade. A contemporaneidade do milénio caracteriza-se justamente pelo transporte do
passado ao presente, aspecto enfatizado no decorrer de toda a pesquisa, configurado como um
método de analise do autor.

O objetivo central, portanto, deste estudo sera buscar, por meio da revisao
bibliografica de Cascudo, em didlogo com outros pensadores, respaldo para a afirmagao da
permanéncia continua e inabalavel das férmulas supersticiosas, considerando a hipotese de as
religides serem permeadas pela supersticdo. Supersticdo e religido ndo serdo analisadas
enquanto experiéncias individuais e numinosas, mas como fenomenos sociais, considerando
também a psicologia coletiva. Ambas as esferas apresentar-se-ao inseridas no funcionamento
dos cotidianos.

O texto da pesquisa estd dividido em cinco capitulos. O primeiro deles ¢ delimitado
por consideracdes metodologicas do autor, tendo sido subdividido em quatro itens. No
primeiro, ¢ considerada a relevancia da etnografia nas andlises de Camara Cascudo, que a
utilizou como método de andlise, e percepcao do cotidiano universal. No segundo, a noc¢ao de
convivéncia como um dos métodos mais importantes, que confere a particularidade dos seus
estudos. Cascudo foi reconhecido pelo forte apego a sua provincia e € a partir dela que alga os
mais altos voos.

Em sequéncia, sdo apresentados alguns conceitos fundamentais recorrentes na obra do
autor como civilizagdo, cultura, tradi¢ao e cultura popular. Embora sejam bem delimitados e
suficientes, buscar-se-& amparo também em outros pensadores, no intuito de ampliar as
referéncias, apontando convergéncias e similaridades. Por fim, no tltimo subitem do primeiro

capitulo, ¢ destacada a nocdo do tempo presente na memoria coletiva, entendido como
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continuidade, aspecto fundamental para compreender a expressao contemporaneidade do
milénio utilizada por Camara Cascudo. Nesse subitem também ¢é apresentada a ideia de
duragdo proposta por Henri Bergson, filésofo francés do inicio do século XX.

Vale, aqui, uma breve explicacdo do porqué da escolha de Bergson, que se deu por
alguns motivos pessoais. Algum tempo depois de conhecer Camara Cascudo, a partir da
extinta disciplina de Folclore brasileiro ministrada pelo professor Gilberto Felisberto
Vasconcelos na Universidade Federal de Juiz de Fora, tive acesso ao livro A Evolucao
Criadora (2005), de Bergson, e espontaneamente encontrei algumas chaves que me
auxiliaram na compreensao do tempo conforme nosso estudioso expos em seus estudos sobre
o folclore.

A contemporaneidade do milénio adquiriu maior significagdo a partir da duragao,
como pensou Bergson. Sendo assim, busquei na bibliografia de Cascudo alguma referéncia ou
citacdo do filosofo francés, sem, no entanto, encontrar. Pairou a duvida se o pensador
brasileiro teria tido ou ndo conhecimento das proposi¢des bergsonianas.

Minha duvida foi sanada com a leitura de uma matéria publicada por Camara Cascudo,
disponibilizada pela neta do autor e diretora do Instituto Ludovicus, Daliana Cascudo. O
artigo de 1929 teve como tema o septuagésimo aniversario de Bergson. A homenagem ao
filésofo deixou clara ndo s6 a comprovagdo da ciéncia da filosofia bergsoniana por parte de
Cascudo, como a imensa admiracdo pelo seu legado. “Bergson ndo surge para muita gente
sindo [sic] como um coordenador, um equilibrista, um eclético” (CASCUDO, 1929, s/p).
Nessa pesquisa, o francés surgiu como chave de leitura para a contemporaneidade do milénio,
coordenando e equilibrando as proposi¢des cascudianas sobre a supersti¢ao.

A partir da ideia do tempo enquanto duragdo, ainda no ultimo subitem do primeiro
capitulo, ¢ apresentado o conceito de memoria coletiva, segundo compreendeu o socidlogo
francés Maurice Halbwachs no seu livro A memoria coletiva (1990). Tal escolha foi uma
sugestdo do proprio Camara Cascudo, que deixou registrada na introdu¢do de Tradigao,
ciéncia do povo uma referéncia ao autor e seu respectivo livro.

Tempo e memoria coletiva serdo aspectos importantes para compreender a supersticao
enquanto contemporaneidade do milénio. A ideia central do primeiro capitulo estd em
apresentar um fragmento do universo cascudiano, que se estende por multiplos caminhos.
Abarcar todas as suas dimensdes seria tarefa impossivel dada a intensidade, variedade e
quantidade de material deixado pelo escritor.

No segundo capitulo, subdividido em trés topicos, partimos para a retomada dos

principais elementos discutidos na pesquisa que antecedeu esta tese. Na primeira subdivisao
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sdo abordados alguns fatos histéricos dos primeiros séculos da colonizacdo portuguesa no
Brasil, considerando a implementacdo do modelo da cristandade, do catolicismo tradicional
com forte apelo devocional e suas consequéncias no processo de formagdo da mentalidade
religiosa brasileira. Riolando Azzi, Eduardo Hoornaert e a propria autora sdo os pesquisadores
mais recorrentes para a compreensao de alguns aspectos relevantes na formacdo da
religiosidade brasileira.

O segundo topico estd delimitado pelo conceito de teologia popular de Camara
Cascudo e sua leitura sobre as diferentes influéncias na formagao religiosa do Brasil, bem
como a percepcao da presenca da supersticao nos diferentes povos que conviveram a partir do
processo da colonizagdo. Na terceira e ultima subdivisdo sdo retomadas as ideias expostas nos
topicos anteriores do capitulo, ressaltando a presenca e as caracteristicas da dinamica
supersticiosa na religiosidade popular como, por exemplo, sua légica pautada na suficiéncia.

O terceiro capitulo ¢ delimitado pelo tema da supersticdo. Em um primeiro momento,
¢ tragado um panorama do percurso do termo ao longo da histdria a partir do primeiro registro
conhecido da palavra, deixado pelo fildsofo romano Cicero. Sucessivamente sdo apresentadas
as concepgdes de Plutarco, Santo Agostinho, Tomas de Aquino, Baruch Espinosa, dentre
outros autores do campo da filosofia e da ciéncia, no intuito de compreender os embates entre
supersti¢do e religido, supersticao e filosofia, supersticdo e ciéncia. Com isso, procuramos
entender os motivos implicitos e explicitos para a determina¢do do que foi ou ndo considerado
supersticao.

A partir desse historico limitado do termo, abordamos no segundo subitem do capitulo
as ideias de Luis da Camara Cascudo sobre a supersticio. Embora o fendmeno supersticioso
permeie de maneira geral todos os estudos do autor, o artigo Para o estudo da supersticio
inserido em Tradi¢ao, Ciéncia do Povo se mostra como o texto mais completo sobre o tema.
Anteriormente publicado como A voz de Nessus, em referéncia ao centauro da mitologia
grega, o autor elaborou a estrutura do fendmeno, analisando sua ancestralidade, permanéncia
e funcionalidade.

No terceiro subitem, a partir da analise cascudiana sobre a supersticdo, buscamos
possibilidades de interpretagdo do tempo da supersticdo para além da duracdo. Sdo, assim,
consideradas as nogdes de sintopia e distopia como chave de leitura da compatibilidade de
ideias distanciadas pelo tempo e pelo espaco. Nesse ultimo subitem, Preludio e Fuga do real
(1974a) apresenta de maneira metaforica o entendimento de Cascudo sobre a continuidade do

tempo.
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O quarto capitulo estd delimitado pela compreensdo da visdo universalista do autor,
que se estabeleceu a partir da relagdo entre o regional e o universal. Esta ¢ explicitada por
meio do livro Dante Alighieri e a Tradicao popular no Brasil (1963), no qual Cascudo
detectou, em uma analise etnografica, praticas e crengas da tradi¢do popular brasileira nas
tradicdes populares conforme relatadas n’A Divina Comédia (2005) de Dante. As
consideracdes sobre o livro de Cascudo sdo expostas no segundo e terceiro subitem do
capitulo, antecedidas por consideragdes sobre tal obra.

Apesar de ser uma obra exaustivamente analisada, retomamos, de maneira simples e
direcionada, aspectos fundamentais do poema. Erich Auerbach, Jean Delumeau e Jacques Le
Goff sdo autores auxiliares nas analises sobre os espagos pos-morte. Nesse capitulo sdo
também demonstradas, a partir de exemplos utilizados por Camara Cascudo, as
reminiscéncias dentro da tradicdo popular brasileira de supersticdes presentes na €poca de
Dante.

O aspecto mais importante sobre a Comédia, no que tange a pesquisa, versa sobre a
primazia da cultura popular em relagdo a letrada nas escolhas do poeta florentino, que
refletem os mesmos pensamentos medievais embarcados na mentalidade dos colonizadores
que vieram para o Brasil.

No quinto e ultimo capitulo a supersticdo ¢ analisada a partir da fungdo fabuladora
proposta por Henri Bergson em As duas fontes da moral e da religido (2019), no intuito de
desenvolvermos a hipotese da abrangéncia da supersticao nas religides. O primeiro subitem
apresenta conceitos prévios a compreensao da fabulagdo como fonte criadora da supersticao e
da religido. Ao intercalar tais ideias com as proposi¢des de Cascudo, conseguiremos
compreender a fun¢do dos hébitos e dos costumes no desenvolvimento dos agrupamentos
humanos. Essa relagdao ¢ importante quando consideramos a supersticdo como norma dentro
das sociedades.

O segundo subitem discorre sobre a fun¢do fabuladora e sua utilidade enquanto fator
positivo na coesdo social. Religido e supersticdo sao aproximadas por nascerem da mesma
fonte e cumprirem fungdes semelhantes. No terceiro e ultimo subitem, nossa analise ¢
apresentada a partir da possibilidade de se pensar a superstigdo como religare € como um
fendmeno mais amplo, capaz de abracar todas as religides, concebendo como ponto principal
da permanéncia a funcionalidade independente da eficacia comprovada.

Ao analisar a supersti¢ao a partir de Luis da Camara Cascudo, minha proposta €, antes
de mais nada, divulgar a obra do autor nos meios académicos, ressaltando sua versatilidade

imagética, argumentativa e anedotica para qualquer assunto. Temos, em relagdo a dimensdo
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da sua obra, poucos trabalhos que o trouxeram de volta para a contemporaneidade.
Principalmente no Rio Grande do Norte, ha muitos cascudianos até mais empenhados que a
autora em desbravar esse universo tao profundo e complexo e, ao mesmo tempo, tdo simples e
didatico. Mas Cascudo ¢ desconhecido ou pouco apresentado nas demais regioes do Brasil e
me satisfaz pensar que, de alguma maneira — e reconhecendo minhas limitagdes —, estou
contribuindo para sua divulgacao.

Acredito ser essa uma tarefa de extrema responsabilidade regada pela cautela em
manter fiel o pensamento do autor, considerando a impossibilidade de compreendé-lo
integralmente sem qualquer deslize. Reavivar o pensamento de Cascudo em 2021 ¢ trazer
para a contemporaneidade a sabedoria milenar, abrindo caminhos para interpretagdes cada vez
mais plurais de um pensamento que por si s6 se apresenta de maneira multipla.

Reitero que Cascudo pode contribuir de maneira substancial para o campo da Ciéncia
da Religido. Nas areas de concentragdo propostas pelo Programa de Po6s-Graduagdo em
Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, podemos aloja-lo sem
contestacoes em Religido, sociedade e cultura ¢ mesmo em Tradi¢oes religiosas e
perspectivas de didlogos, como ¢ o caso desta tese. Mas ndo sera dificil perceber que
Cascudo enquadra-se também nas linhas filoséficas e psicologicas da religido.

A pesquisa desenvolvida, embora esteja inserida na area das tradicdes e perspectivas
de didlogo, transita de maneira despretensiosa e espontanea pelas demais. A escolha por essa
area pauta-se, sobretudo, na multidisciplinaridade e interdisciplinaridade como caracteristica
marcante do autor, fator viabilizador do didlogo constante com as diferentes areas do
conhecimento. Essa caracteristica, entretanto, foi timidamente explorada visto que os estudos
sobre Cascudo, em sua maioria, ainda se mantém restritos ao campo da etnografia ou em seus
arredores.

Compreender a contemporaneidade do milénio a partir de coisas e situagdes simples e
corriqueiras foi a grande epifania cascudiana. A profundidade e complexidade daquilo que se
torna invisivel pelo excesso de visibilidade ndo deveria ser subjugado, mas supervalorizado
porque versa sobre as mais reais e concretas realidades e sobre fenomenos e situagdes que
existem indiscriminadamente em todos os niveis sociais em qualquer paragem do mundo. Ha,

sobretudo, a beleza da forma utilizada pelo autor no compartilhamento de suas epifanias. A
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epifania, por exemplo, de enxergar a beleza imagética do né em pingo d’agua’. Ha muitos

Cascudos. E cada Cascudo é um cascudo na testa.

2 Na introdugdo de Literatura Oral no Brasil, Cascudo cita a expressdo destacando ndo a significagdo de se
fazer algo impossivel, mas a expressividade da imagem. Sua percepc¢do literal, ocultada pela banalidade
cotidiana, demonstra a sensibilidade do autor.
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2 AS LENTES DE LUIS DA CAMARA CASCUDO

Escrever sobre Luis da Camara sera sempre um desafio. Especialmente pela
dificuldade de defini-lo dentro das categorias académicas, visto que Cascudo foi antropologo,
etndgrafo, historiador, filésofo, socidlogo, critico literario e poeta. Escrevia de maneira plural,
mesclando o rigor metodologico das ciéncias com a plasticidade de sua propria vivéncia.

Neste capitulo procuramos limitar o viés metodologico do autor, sem deixar de
ressaltar sua caracteristica polissémica, sempre voltada para o cotidiano. E nessa atmosfera
proxima, palpavel e plural que Cascudo depositou seus esforcos, analisando as dindmicas de
sociabilidade das pessoas comuns em seus cotidianos ordinarios. Norteadas pelas vivéncias
regionais e concretas, as analises cascudianas desembocam no homem universal, na dimensao

ampla e fluente da vida.

2.1 O COTIDIANO UNIVERSAL: O PAPEL DA ETNOGRAFIA NA CONSTRUCAO DO
PENSAMENTO DE CAMARA CASCUDO

Quando nos perguntam como ¢ o nosso cotidiano ou como funciona nossa rotina, a
resposta sempre partirda daquilo que fazemos de maneira ordinaria, desde 0 momento em que
acordamos até a hora de dormir. Baseamo-nos em nossos proprios habitos didrios, sucessivos,
repetitivos e, principalmente, funcionais. Nosso cotidiano real, palpavel e utilitario, ainda que
questionavel pelo crescimento cotidianamente alimentado e estimulado pelo mundo virtual,
acontece por perto. Envolve pequenos circulos familiares e comunitarios, como pequenas
engrenagens que se movem e sao movidas por cada um de nos.

O cotidiano envolve as dinamicas criadas em virtude do funcionamento das coisas
proximas. Relaciona-se com o ordindrio, € ndo com o extraordinario. Por ser tdo particular,
ndo consideramos, a principio, que os cotidianos s3o universais. Mas basta pensarmos que se
a pergunta for direcionada a qualquer pessoa, em qualquer parte do mundo, teremos sempre
uma resposta baseada nos mesmos principios.

Luis da Camara Cascudo foi, sobretudo, um escritor empenhado nas pesquisas sobre 0
cotidiano e percebeu, a partir dos elementos nele presentes, a dimensdo universal. Existem
maneiras diferentes de andar, falar, gesticular, comer, dormir, rezar, agourar, sepultar. Tudo
isso reflete uma demanda local, do clima, da vegetagdo, dos ares, do contexto historico.
Contudo, em todos os lugares do mundo se anda, come, fala, dorme, reza, agoura e sepulta. E

essa universalidade um dos principais focos da curiosidade e dos consequentes estudos de
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Cascudo, que desbravou diversas areas do conhecimento no intuito de interpretar as acdes
mais simples e rotineiras da humanidade, percebendo a complexidade das coisas banais.
Interessou-se por toda e qualquer particularidade dos individuos, suas formas de agir
no mundo, as criagdes em resposta as necessidades, a luta diaria para que as coisas
simplesmente funcionem. Interessou-se pela vida das pessoas comuns, enquanto individuos e
também como parte de grupos, e suas criagdes. A partir do cotidiano a sua volta, dos
acontecimentos locais e regionais, Cascudo arquitetou uma ponte, construida e sustentada pela
mentalidade coletiva popular, que desemboca no mundo, na histéria continua da humanidade.
Apesar de multifocal e interdisciplinar, desenvolveu grande parte do seu trabalho
como etndgrafo. A forca da etnografia como disciplina “independente e soberana”
(CASCUDO, 1973a, p. 5) esta na capacidade de evidenciar que a vida nao acontece a partir de

fendmenos individualizados e fragmentados, mas em uma continuidade incessante.

A simpatia natural pela etnografia ¢ que ela evoca documentadamente a historia da
nossa grande familia humana, evidenciando continuidades e sequéncias que
orgulham ou decepcionam as vaidades dos netos presentes. Tem-se uma impressao
emocional e confusa de ver um velho album doméstico, recordando faganhas e
vitérias de homens cujo sangue talvez esteja nas nossas veias contemporaneas
(CASCUDO, 1973a, p. 6).

Em Civilizacdo e Cultura (1973), Cascudo tragou, a partir da etnografia, o caminho
da humanidade, sistematizando as constantes etnograficas a partir de elementos essenciais, €
deixou transparecer algumas de suas referéncias no campo da etnografia e da sociologia. Nao
havia, na época, doutrinas etnograficas bem estabelecidas, mas, como o proprio autor diz,
apenas conclusdes sociofilosoficas ou aplicagdes sociologicas a etnografia.

Dizia-se que tais conhecimentos faziam parte da escola de Londres, de Paris, de
Berlim. Entretanto, interessante destacar que eles se reduziam a duas escolas principais no
final do século XIX, lancando bases para o desenvolvimento da antropologia como disciplina
académica autonoma: a escola evolucionista e a difusionista.

Ambas se desenvolveram em um ambiente tedrico sustentado pela legitimacdo da
poligenia e do racismo cientifico. Os primeiros discursos coerentes sobre a humanidade,
assim como o estabelecimento das primeiras defini¢des de cultura, aparecem com o
evolucionismo e o difusionismo. A partir dessas duas teorias diacronicas, a cultura passou a se
definir como “todo o complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte, moral, leis, costumes
ou quaisquer outras capacidades ou habitos adquiridos pelo homem como membro de uma

sociedade” (TYLOR apud LARAIA, 1986, p. 25).
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A teoria unilinear do evolucionismo cultural, marcada principalmente pelas teorias de
Lewis Henry Morgan (1818-1881) e Edward Burnett Tylor (1832-1917), descrevia o processo
de evolugdo partindo dos povos mais simples até chegar aos mais complexos, passando pelos
estagios da selvageria e barbarie para, entdo, alcancar o estdgio mais avangado da civilizagao,
que tinha como principal modelo a Europa Ocidental. O modelo evolucionista concordava
com a ideia de uma unidade psiquica do ser humano, que se distinguia conforme os estagios
evolutivos. Embora diferenciados, os povos eram psicologicamente semelhantes.

O difusionismo, de maneira analoga ao evolucionismo cultural, tentou buscar
explicagdes mediante a diversidade das culturas encontradas no processo de expansdo das
navegacdes europeias. A principio ndo se detectou, a partir do material acumulado entre os
povos, o porqué dos variados estagios. Apesar de perceber as diferengas, o evolucionismo nao
explicava como ocorriam tais mudangas. A resposta proposta era a de falta de inventividade.
As invencdes de maior relevancia para a humanidade teriam origem em lugares exatos,
especificos e, pela difusdo, aculturagdo ou assimilagdo, se propagariam pelo resto do mundo,
adquirindo conotagdes locais. O desenvolvimento do difusionismo foi estabelecido pela
chamada escola alemd, com referéncias a Friedrich Ratzel (1844-1904), Leo
Frobenius (1873-1938) e Fritz Gréabner (1877-1934) (CASCUDO, 1973a).

Cascudo concordou com a teoria difusionista quanto ao entendimento das culturas,
afirmando que elas se constituiam pelo acimulo de conhecimentos emprestados, apontando,

assim, uma dire¢ao para possiveis influéncias primeiras.

Para os difusionistas existem grupos humanos que irradiam tudo quanto usamos e
conhecemos. Fixados em determinadas coordenadas geograficas e pioneiros nas
solugdes simplificadoras do ajustamento humano ao mundo, constituem o sangue
nobre que, através do tempo e do espago, circula nas veias da Humanidade. O
problema das origens culturais ¢ uma simples autenticagdo dos percursos infra-
historicos percorridos por esses elementos até os centros em que fizeram nascer e
desenvolver todo o sistema material do aparelhamento indispensavel & conservagao
da vida organizada, individual e coletiva. (...). O difusionismo podera identificar a
descendéncia da remotissima influéncia, indicando os presentes tragos essenciais ¢
caracteristicos denunciadores da longinqua filiagdo material. (...). As culturas sdo
integragdes sucessivas de modelos emprestados (CASCUDO, 1973a, p. 14).

Partilhando da teoria de Tylor, admitiu que os homens reagiram e reagem da mesma
maneira mediante situagdes semelhantes. A solucdo surge conforme a disponibilidade
material e psicologica do local. “Cada cultura ¢ o resultado de uma necessidade local,
resolvida com o material-ambiente e dentro da capacidade realizadora do grupo”
(CASCUDO, 1973a, p. 14-15). Assim, ndo ha possibilidade de se afirmar que determinado

povo tenha descoberto o fogo, o abrigo, a caga ou mesmo a ideia religiosa.
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Segundo o autor, essas unidades primarias e fundamentais para a vida humana so
como atos fisiologicos, visto que ndo dependem de ensino ou transmissdo para sua efetivagao.
Sua tese baseia-se na universalidade, que se manifesta de diferentes formas. “Ha
provadamente uma disponibilidade inventiva que € o patrimdnio basico da inteligéncia. Os
homens reagem na gradagdo diferenciadora das poténcias intelectuais” (CASCUDO, 1973a,
p. 15).

Embora ndo estabeleca de maneira rigida nenhuma das escolas como paradigma,
percebe a importancia das ideias por elas propostas no que diz respeito ao reconhecimento das
demais culturas e a valorizagdo dos aspectos anteriormente considerados supérfluos e

indiferentes.

Mas devemos a esse grupo sabio e enamorado pela ciéncia do homem a valorizacdo
da normalidade, cotidianidade, afirmando o interesse pela etnografia e tornando-a
sedutora e presente nas pesquisas e planos de interpretagdo. Transformaram o
exotico, o curioso, o estranho, em motivos de indagacdo, evidenciando sua
integragdo na cultura humana, legitima em todos os niveis (CASCUDO, 1973a,
p. 120).

Ainda em Civiliza¢do e Cultura (1973a, p. XV), comenta a opiniao de alguns
escritores que tentaram enquadré-lo nas escolas de pensamento. “Um critico uruguaio,
comentando Anubis e outros ensaios (1951), disse-me hiperdifusionista. Um confrade da
Franca, recordado com saudade, fazia-me exaltado paralelista. Mendes Correia estava
convencido do meu funcionismo”. E explica-se: “A verdade ¢ que ndo posso explicar ou
compreender todos os elementos culturais pelo mesmo processo formador e comunicante”
(CASCUDO, 1973a, p. XV). As referéncias utilizadas, segundo o proprio autor, ndo serviam
de critérios interpretativos imbuidos de rigores sistematicos pré-estabelecidos, mas de

legitimagdo para aquilo que observava.

Os livros documentam no Tempo a minha observagdo contemporanea, ajustada em
logica formal, clara e simples. Desejei divulgar uma tarefa que me ocupou, anos e
anos, no encantamento da revelacdo pessoal. A bibliografia citada ¢ no plano
justificador e ndo dos critérios interpretativos no rumo das hirtas sistematicas, como
antecipa¢des imutaveis na sempre mutavel percepcao visual, sugerindo modelo para
nuvens e contorno para os ventos (CASCUDO, 2003, p. 19).

Iniimeros escritos criticam a sua nao filiagdo a um método especifico de trabalho ou
teoria bem delineada e estabelecida em que seu estudo possa ser perfeitamente enquadrado e

engavetado. A resposta de Gilberto Felisberto Vasconcelos (2017, p. 312), que nos oferece
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uma chave de leitura com foco na dialética, e ndo em uma légica formal, ¢ suficiente para a

questao.

Os estudiosos de sua obra sdo tentados a afirmar que nela ndo ha teoria nem método,
0 que ¢ uma maneira de subtrair-lhe o pensamento, assim ele passa a ndo figurar na
histéria da antropologia desde Morgan, porque viu, ouviu, sentiu, escreveu sobre o
homem e a sociedade sem explicitar sua filiagdo tedrica, embora tivesse escrito um
livro sobre Civilizagdo e Cultura. E tolice dizer que Cascudo foi um intuitivo, um
impressionista, um observador da realidade que ndo se guiava por nenhuma teoria.
Ora, teoria etimologicamente significa ver, apreender em profundidade as coisas,
captar a esséncia dos fenomenos. Entdo, como Luis da Camara Cascudo escreveu
mais de 100 livros sem teoria? Sem ver nada além da aparéncia das coisas? E
preciso analisa-lo nao pela logica formal, e sim pela logica dialética.

Efetivar a dialética cascudiana ¢ analisar para além do contetudo, sem se limitar ao que
¢ dito: “trata-se de uma linguagem que denota as coisas e, a0 mesmo tempo chama a atengao
sobre si mesma, sobre a materialidade dos signos” (VASCONCELOS, 2017, p. 309). Gilberto
aponta para o fato de residir ai a dificuldade de se escrever sobre a obra do autor a partir dela
mesma e nao do homem que a escreveu.

Ainda assim, algumas observagdes sobre sua vida s3o interessantes de serem
levantadas. Ao mesmo tempo em que esbarrava nas perspectivas tedricas do final do século
XIX, seus estudos estdo inseridos nos grandes questionamentos modernistas e regionalistas,
fortalecidos pela relacao visceral com Mario de Andrade. Diogenes da Cunha, no prefacio do
livro organizado por Marcos Antonio de Moraes, com a reunido de cartas trocadas por Mario
e Cascudo entre 1924 e 1944, afirma a suspeita de serem elas “a primeira ligacdo intelectual
entre o Sudeste e o Nordeste” (CUNHA apud CASCUDO, 2010, p. 25).

No entanto, mesmo antes do contato com Mario, Cascudo desbravava os
regionalismos brasileiros, levantando indagag¢des pouco convencionais. Sobretudo a
etnografia (inclui-se aqui o folclore ou estudo da cultura popular) teve papel fundamental nos
questionamentos filosoficos, sociais e jurisprudentes do autor, ajudando na sua problematica
fundamental: a unidade sentimental do povo brasileiro.

Entusiasta do folclore, elevou o conceito a um patamar importante dentro da
compreensdo universal do homem. Apesar de ao longo do tempo o termo ter adquirido carater
pejorativo, compreendeu que ele € parte estrutural da mentalidade popular. A linguagem
desenvolvida no folclore evidencia uma forma de conhecimento, comunicagdo e expressao
que carrega consigo um universo particular de compreensdo. A andlise linguistica do autor
retoma a origem dos termos, buscando, por vezes, referéncias distantes, oriundas ora do velho

mundo europeu, ora do velho e novo mundo de Vera Cruz. O folclore se configura como a
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linha historica da formac¢dao do pensamento convergido em agdo da grande maioria dos
brasileiros.

Sua compreensdao universal partiu das observacdes e interpretacdes de aspectos
regionais. A vida cotidiana em Natal, no Rio Grande do Norte, possibilitou a Cascudo
enxergar a unidade humana. O habito da leitura precoce lhe ofereceu um repertorio capaz de
conciliar o que lia com o que ouvia e observava ao seu redor. Sendo assim, ¢ comum nos
depararmos, na leitura de seus textos, com assimilagdes e analogias de fatos, principios e
premissas as vezes muito distantes, mas que, em verdadeiros saltos, se aproximam, criando
ares vizinhos, habituais, cotidianos.

E importante no decorrer desta pesquisa salientar a importante relagdo que CAmara
Cascudo fez, por meio dos estudos etnograficos, entre os aspectos regionais e universais dos

seres humanos, enfatizando o entendimento de que antes de ser universal o0 homem ¢ regional.

Todos os homens sdo realidades criadoras e sempre o foram. Todos possuiram as
unidades culturais inerentes a propria condigdo humana. A superestimativa de um
elemento por um povo ndo determina sua assimilagdo por outro. O indispensavel é
local (CASCUDO, 1973a, p. 15. Grifo nosso).

O reconhecimento da universalidade partiu do principio, assim como em Franz Boas,
da existéncia da “unidade especifica humana”. Tal carater evidencia-se na afirmagdo de que
“o homem ¢ universal fisiologicamente, psicologicamente ¢ regional” (CASCUDO, 1973a,
p. 4). O autor admitiu, assim, uma unidade psicologica, nao étnica. O homem
psicologicamente universal ganha contornos especificos e particulares conforme a regido e a
disponibilidade material do meio no qual se desenvolve. Em cada lugar, os cotidianos
apresentam coloracdes diferentes.

Cascudo considerou o campo da etnografia como responsavel por evidenciar a
ancestralidade de atos triviais, dos cotidianos como fragmentos de memorias arquivadas na
duracdo do tempo. “E tudo vive em noés, herdeiros de geragdes incontaveis e de culturas
sucessivas. Por isso a etnografia ¢ sedutora. E a nossa memoria, no Tempo!” (CASCUDO,

1973a, p. 7).

2.2 METODOLOGIA CASCUDIANA: A NOCAO DE CONVIVENCIA

O Dicionario de Folclore Brasileiro de Camara Cascudo, publicado pelo Ministério

da Educagdo e Cultural, por meio do Instituto Nacional do Livro, em 1954, foi considerado
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como sua principal obra. Trabalho monumental exaltado por Carlos Drummond de Andrade
(1968, s/p), que sintetiza o autor nesses “dois grossos volumes, em forma de diciondrio, que
convém ter sempre a mao”. As centenas de verbetes nele encontradas, extraidos da cultura
popular, comegaram a ser listadas desde Vaqueiros e Cantadores (2005), livro resultante de
15 anos de pesquisa, observacao e registro. A partir dessa escrita, Cascudo (2005, p. XXIV)
comega “lentamente a pér em ordem um temario do folclore brasileiro para simplificar as
consultas pessoais”.

Gilberto Felisberto Vasconcelos (2017, p. 305-306), ao comentar tal obra, falou sobre
o estilo do autor e a relevancia que conferiu a linguagem encontrada no povo como expressao

da mentalidade, como estrutura de pensamento.

Obra tinica no processo de fazer, o jeito de compor (o procedimento, a montagem), a
maneira de definir as palavras e as coisas. Nessa didatica excepcional sobressai a
questdo do critério baseado em um rigoroso e apurado conhecimento dos usos e
costumes populares, acompanhado simultaneamente de um inventario da linguagem,
a escolha do vocabulario, sua seméintica, seus sindnimos, sua ortografia, sua
morfologia e sua etimologia. Sem deixar de aduzir que no dizer, na voz, no falar, na
dicgdo, no 1éxico do dicionario destaca-se o estilo, a maneira de expressar do autor e
sua visdo de mundo. O estilo ¢ o homem, vale repetir o célebre conceito.

Apesar do excesso de lirismos, da escrita poética e da prosa fluida e, aparentemente,
despretensiosa, ha em Camara Cascudo o cientista rigoroso. Os usos e costumes da cultura
popular descritos no dicionario seguiam com precisdo cientifica aquilo que fora observado.

Nao ha invencao ou fic¢do na documentagao.

Mas, ao pdr em relevo o seu estilo literario, ndo quero deixar de lado o carater
cientifico de sua investigacdo, pois se existe a poesia, se em muitos momentos
sobressai o discurso poético, por outro lado estamos diante do folclore como
teorema, no qual a imaginagdo ndo substitui a verdade. Tudo, absolutamente tudo o
que esta escrito em Dicionario do Folclore Brasileiro pode ser provado na realidade,
possui indiscutivel evidéncia empirica, esta vivo e presente no cotidiano do povo.
Insisto neste aspecto — o valor cientifico — pois na obra de Cascudo nao ha engano,
ndo ha artimanha, ndo ha estratagema, ndo had trampa, ndo héd trapaca
(VASCONCELOS, 2017, p. 306).

A obra contou com a colaboragdo de inimeros correspondentes por todo o pais, dentre
eles os folcloristas e etndgrafos Renato Almeida, Edson Carneiro e Diegues Junior; os
musicos Villa Lobos, Guerra Peixe, Maestro Antonio de Sa Pereira; os professores Manuel
Diegues Junior ¢ Gongalves Fernandes, dentre tantos outros. Seguiu rigorosamente o que
entendia ser o protocolo de seu oficio: “As trés fases do estudo folclérico — colheita,

confronto e pesquisa de origem” (CASCUDO, 2005, p. XV).
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O estudioso defendia a escuta atenta dos interlocutores, o rigor no registro das diversas
versdes encontradas e a busca pela linhagem e constancia. A polémica busca pelas origens ¢
por ele comentada: “Nao haverd nada de mais discutivel que este debate erudito de origem,
mas era indispensavel mencionar sua existéncia, para que a fixacdo passasse além do
pitoresco e do matutismo” (CASCUDQO, 2005, p. XV).

A noc¢do de convivéncia constitui a chave de compreensdo do seu método de trabalho,
bem como sua particularidade. Sua autoridade etnografica surgiu do contato préximo com o
povo e as tradi¢cdes populares e pela vivéncia na sua provincia, a qual nunca abandonou,
merecendo o titulo dado por Afranio Peixoto de “Provinciano Incurdvel”. Considerava-se, por
esse motivo, profundo conhecedor dos gestos, da fala, dos mitos e mistérios do povo.

No prologo de Tradi¢ao, Ciéncia do povo (1971, p. 10), escreveu sobre seu
procedimento de pesquisa: “(...) nao bibliotecas, mas convivéncia”’, sugerindo, assim, a
primazia da experiéncia vivida, compartilhada, convivere como método de construgdo do

conhecimento.

Qualquer povo possuird uma capacidade criadora e modificadora que ndo deve ser
subestimada pelo observador. Deve-se demorar o exame no local, no conjunto das
utilidades, comparando-as e procurando identificar as mais antigas, no processo de
similitude, antes de tentar explicar a presenca pela proje¢do ou imitacdo da gente
vizinha (CASCUDO, 1973, p. 12).

Em Canto de Muro (1959), um romance de costumes, conforme classificacdo do
proprio autor, ¢ possivel encontrar com maior clareza a exposicdo do seu procedimento de
coleta de material. Ao descrever observagdes do mundo dos animais, Cascudo (1959, p. 2)
afirma ter anotado rigorosamente tudo o que percebeu sobre as espécies que passavam pelo
seu quintal: “(...) personagens fixados na liberdade de todas as horas do dia e da noite (...) por
mim foram vistos sem que soubessem que estavam sendo objeto de futura exploragao letrada.
Nao tiveram tempo para disfarce”. A citagdo deixa claro ndo apenas o carater nitidamente
alegorico do autor, que se apropria da convivéncia como método, mas também uma
caracteristica fundamental dos etnografos, que ¢ a observagao atenta.

Outra importante fonte de coleta de informag¢des em sua obra foram as inimeras
correspondéncias trocadas com intelectuais ndo s6 do Brasil, mas de todo o mundo. O habito
condiz com sua condi¢do provinciana: segundo relatos, ele ndo abandonava a rede de dormir
por qualquer coisa.

Um dos mais conhecidos correspondentes foi Mario de Andrade, com quem Cascudo

manteve contato até a morte do paulistano. Nas cartas trocadas entre 1924 e 1944 percebemos
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a intima relagdo entre os dois, que dialogavam intensamente sobre a importancia do
redescobrimento do Brasil, buscando nos cantos mais longinquos aspectos do folclore e da
cultura popular. Além de Andrade, contabilizou-se mais de 400 cartas trocadas com Monteiro
Lobato, Edison Carneiro, Gilberto Freyre, Guimaraes Rosa, Josué¢ de Castro, dentre outros
intelectuais brasileiros.

Uma curiosidade sobre Josué de Castro, autor de Geografia da Fome (1946), foi um
pronunciamento de Cascudo quanto aos distintos interesses entre eles. Enquanto Josué
preocupava-se em analisar o problema da fome no Brasil, ele interessava-se pelos
alimentados, o que resultou em outro livro monumental: Histéria da Alimentac¢io no Brasil,
com primeira edi¢do de 1967.

Nao ha em sua metodologia uma teoria geral, explicita, rigida e bem delineada. A
liberdade e a pessoalidade estdo presentes todo o tempo, a ponto de se confundir experiéncias
pessoais e observagdes feitas ao longo da vida com teorias ja formuladas. Percebemos, com

1SS0, um mosaico diverso.

Evitei o solene pedantismo expositor, alijando a presun¢do de uma Teoria Geral,
invariavel nas substituicdes preferenciais, instantdneo sempre retocavel das
conclusdes favoritas, mutdveis e sucessivas como em desfile de passarela. Fui
pedreiro com materiais dispersos e longinquos, mas a construcao obedeceu ao plano
obstinado do unico operario, tendo na vida um honesto estudo, com longa
experiéncia misturado, na confidéncia camoniana. Semelhantemente ocorreu em
Civilizagdo e Cultura (1973), tipica individual research, distante da compilagdo
maquinal e atraente como salada de frutas (CASCUDO, 2003, p. 19. Grifos do
autor).

Mas o pesquisador ndo se ausentou daquilo que escreveu, seja pelo contetido
explicitamente pessoal, seja pela forma. Conseguimos enxergé-lo em cada trecho. Vivéncia
pessoal, observacdes, leituras, cartas trocadas, inser¢ao no campo pautado pela convivéncia
com atencao ao observado em suas multiplas dimensdes, confronto das diferentes versdes de
uma mesma histdria, rigor nas anotacdes e posterior organizacdo do material coletado: sdo
essas as principais fontes e métodos de trabalho do nosso autor.

Tendo em vista sua metodologia, abordaremos no topico seguinte a defini¢ao de
civilidade e cultura de outros autores para, em sequéncia, retomarmos os conceitos de Camara

Cascudo.
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2.2.1 Civilidade francesa e a Kultur alema

Os termos civilizagdo e cultura sao de dificil precisao quanto aos seus conteudos, pois
assumem diferentes formas conforme o contexto em que se delineiam. Segundo Norbert Elias,
em O Processo civilizador (1994), foram elaborados, ja no século XIX, com significados
diversos nos paises da Europa (principalmente Franga, Inglaterra e Alemanha), ressaltando
sua dimensao polissémica, complexa e, por vezes, fragmentada.

Segundo Caio Moura (2009), pesquisador de Nobert Elias, a partir do século XIX, o
termo cultura foi interpretado como cultura de povos e paises e de grupos com elos em
comum (religido, nacionalidade, etnia); conjunto de comportamentos e representagdes de
mundo; traco peculiar de uma coletividade e conjunto de conhecimentos adquiridos por um
individuo pela instrucao, que se torna culto por possuir conhecimentos diversos de qualquer
natureza. Ja o termo civilizacdo apareceu no contexto das sociedades industriais junto ao
discurso de progresso, caracteristica particular do mundo ocidental moderno. Surgiram, por
conseguinte, as comparagdes entre civilizagdes antigas e modernas, orientais e ocidentais,
gregas e romanas.

Em um primeiro momento, vamos compreender o contexto no qual o termo civilizagdo
surgiu, para depois passarmos a ideia da cultura, que chega como seu contraponto.

Nas sociedades europeias, civilizagdo representava uma série de transformagdes nos
padrdes sociais. Nao determinava algo estatico e definido, mas caracterizava-se como um
processo continuo, de longa duracdo. Nas sociedades europeias do século XVII, foi necessario
formular um termo que determinasse a diferenga do barbaro (ou dos também conhecidos
como selvagens) dos entdo chamados civilizados.

Erasmo de Roterdam escreveu em 1530 A civilidade pueril, um pequeno texto
destinado a educagdo moral das criangas, visando a sua posterior integracdo social. A
civilidade representava uma acdo de controle do corpo, limitando impulsos gestuais, modos
de falar, de andar, de se portar a mesa etc., e foi compreendida como etiqueta. A realeza
francesa, na primeira metade do século XVIII, apropriou-se desse modelo e todas as demais
cortes € monarquias a utilizaram como espelho.

O nascimento do termo civilizagdo na Franc¢a pode ser precisado com a publicacao de
L ’AmidesHommes, de Mirabeau (s.d., p. 377 apud MOURA, 2009, p. 168), quando diz que
“a religido €, incontestavelmente, o primeiro e mais util freio da humanidade: ¢ o primeiro
mobil da civilizagdo (civilisation) ”. O termo remete a ideia de civilidade, referente a uma

forma controlada de comportamento, disciplinando héabitos e condutas. S6 depois de algumas
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décadas, com o pensamento iluminista, que, a0 menos para os franceses, civilizagdo passa a
ter um significado mais préximo do que hoje conhecemos, em oposicdo a entdo concepgao de
barbarie.

A Franca moderna gradativamente foi modificando as concepg¢des medievais e
almejando os ideais do homem superior, racional e civilizado. Principalmente a aristocracia se
prendeu a esses valores, no intuito de se destacar e se diferenciar da plebe, promovendo,
consequentemente, a segregacao social. Esse conceito de civilizado inicialmente limitou-se a
corte, mas se estendeu a burguesia em ascensdo, com a expansao do mercantilismo e do
crescimento econdmico da Franga entre os séculos XVII e XVIII. A modernizagdo dos
costumes, a civilidade, marca a transformacdo da sociedade feudal para o capitalismo
mercantil, que tem como caracteristica o desenvolvimento da racionalidade em oposi¢ao ao
corpo, a prevaléncia da razao sobre a emog¢do. O homem civilizado nesse contexto ¢ aquele
que controla seus instintos, seus sentimentos.

Ao ascender, a burguesia francesa ndo modificou a conduta aristocratica, mas se
voltou aos mesmos ideais de civilidade, procurando seguir a conduta comportamental dos
nobres, em contraponto ao comportamento das castas inferiores. Essa ideia do homem
civilizado se arraigou na sociedade francesa e permaneceu mesmo depois da Revolugdo do
século XVIII. Apos esse momento, a burguesia civilizada colocou-se em um patamar superior
aos demais povos, ja concebendo o processo civilizatorio como concluido e com a pretensao
de expandir tais ideias ao mundo.

Por conseguinte, a proxima etapa foi difundir, por meio da imposi¢ao dos costumes ¢
do expansionismo militar, os costumes franceses, a principio para os paises europeus e,
posteriormente, as na¢des de outros continentes, no contexto das dominagdes que precederam
a Primeira Guerra Mundial. Nesse contexto, o processo civilizatério adquiriu um carater
salvacionista como pretexto para justificar as dominagdes dos entdo chamados povos barbaros
em contraposi¢do aos civilizados.

Nobert Elias (1994b, p. 23), ao escrever sobre a civilizagdo, aponta diversos fatores

para seu surgimento, todos ligados ao desenvolvimento industrial, cientifico, religioso.

O Conceito de “civilizagao” refere-se a uma grande variedade de fatos: ao nivel da
tecnologia, ao tipo de maneiras, ao desenvolvimento dos conhecimentos cientificos,
as ideias religiosas e aos costumes. Pode-se referir ao tipo de habitacdes ou a
maneira como homens e mulheres vivem juntos, a forma de punicdo determinada
pelo sistema judicidario ou o modo como sdo preparados os alimentos.
Rigorosamente falando, nada hd que ndo possa ser feito de forma “civilizada” ou
“incivilizada”. Dai ser sempre dificil sumariar em algumas palavras tudo o que pode
descrever como civilizagao.



27

A 1ideia de civilizacdo francesa difundiu-se, assim, pela aristocracia dos paises da
Europa; contudo, algo diferente aconteceu na Alemanha, onde aparece o conceito de Kultur.
Elias retomou os acontecimentos do inicio do século XVII para esclarecer o contexto do seu
surgimento. Em fun¢do da Guerra dos Trinta Anos, os alemaes vivenciaram uma profunda
crise econdmica e de povoamento. A burguesia alema nao usufruia dos mesmos privilégios
que a francesa adquirira com o mercantilismo. Ao contrario, um abismo se formou entre eles e

os burgueses, nao sendo comum a mobilidade social.

O comércio, em especial o comércio externo que fora altamente desenvolvido em
partes do pais no século XVI, estd em ruinas. Desmoronou a imensa riqueza das
grandes casas mercantis, parcialmente devido a mudanca nas rotas de comércio
devido a descoberta de novas terras no ultramar e, até certo ponto, em conseqiiéncia
do longo caos da guerra. O que sobra ¢ uma burguesia de pequenas cidades, de
horizontes estreitos, vivendo basicamente do atendimento de necessidades locais
(ELIAS, 19%4a, p. 29).

A economia alema se recuperou no fim do século XVIII, dando inicio ao
desenvolvimento da filosofia e da literatura. Desse periodo em diante, comegou-se a reflexao
dos grandes autores alemaes como Kant, Goethe, Schiller e outros tantos. Essa burguesia em
ascensdo foi responsavel pela enorme producdo artistica e literaria e, ao contrario da francesa,
negou os costumes da nobreza. Nao lhes interessava comprar titulos ou adquirir costumes da
aristocracia civilizada, mas fundar uma nova sociedade, destruindo os valores aristocraticos €
dedicando o tempo ao desenvolvimento artistico e literario.

A civilidade da corte passou a ser compreendida como um comportamento falso.
Controlar as emogdes era camuflar e trair os proprios sentimentos. A Kultur surge, entdo,
abrangendo questdes mais profundas, colocando em segundo plano a superficialidade da

civilizagao.

Ja no emprego que lhe ¢ dado pelos alemdes Zivilisation, significa algo de fato til,
mas apesar disso apenas um valor de segunda classe, compreendendo apenas a
aparéncia externa de seres humanos, a superficie da existéncia humana. A palavra
pela qual os alemdes se interpretam, que mais do que qualquer outra expressa-lhes o
orgulho em suas proprias realizagdes e no proprio ser € Kultur (ELIAS, 1994a,
p. 24).

A necessidade de se diferenciar da nobreza levou a burguesia alema a priorizar outros
valores e virtudes, baseados na sinceridade, verdade e transparéncia. A aristocracia cada vez
mais fechada, impossibilitando a mobilidade social e a participagao politica dos burgueses,

alimentou sobremaneira a repulsdo entre as classes. Esse era o cendrio do surgimento da
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cultura alema da classe burguesa, que se autointitulava verdadeira em detrimento da falsa
aristocracia.

As artes e a literatura foram os meios de divulgacdo dessa nova mentalidade. A
literatura da metade do século XVIII foi exclusivamente burguesa e tinha por objetivo mostrar
a superioridade da verdade sobre a mentira da civilizagdo. Dessa forma, para toda a
Alemanha, a aristocracia era retratada de maneira pejorativa e a valorizagdo da honestidade e
da sinceridade, como verdadeiros valores do povo alemado, se difundiam, criando a
consciéncia de uma identidade coletiva. Posteriormente, esses ideais serviriam para a
consolidacdo da formag¢do de um estado alemdo extremamente vinculado as concepgdes
nacionalistas. Kant (1990, p. 82 apud MOURA, p. 160, 2009), em Histéria Universal do

Ponto de Vista Cosmopolita, apresentou a seguinte visao:

Somos altamente cultivados no dominio da arte e da ciéncia. Somos civilizados ao
ponto de termos sido fatigados para aquilo que ¢ da urbanidade e da decéncia de
toda ordem. Mas quanto a considerar-nos como j& moralizados, ¢ preciso ainda
muito para isso. Pois a ordem da moralidade pertence ainda a cultura (Cultur): por
outro lado, a aplicagdo daquela ideia, que redunda apenas em uma aparéncia de
moralidade na honra e na decéncia exterior, constitui simplesmente a civilizagao
(Civilisirung).

Compreender a cultura da maneira como os alemaes a concebiam nao diz respeito a
questdes externas, mas a algo interior ao sujeito. Entre os alemaes, a Kultur nao deve ser
confundida com civilizagdo, ja que faz parte das realizagdes do espirito. Como nos diz o
filésofo, tal conceito difere da nocdo francesa e inglesa da civilizagdo como progresso
material e se distancia da ideia de civilidade. O texto de Kant ndo foi o primeiro a demarcar
essa diferenca, mas teve grande repercussao.

Também ¢ importante destacar o papel das universidades e dos clérigos, que
contribuiram para a divulgacdo e fundamentag¢do de tais conceitos, ampliando a ideia de
cultura e desmoralizando a falsa aristocracia e seus bons modos civilizados. A ideia de cultura
emergiu desse contexto, no qual a aristocracia era desmoralizada e a burguesia procurava
desenvolver uma nova mentalidade, buscando dar aos alemaes uma identidade propria,
diversa do comportamento da outra classe, que nada mais fazia se ndo copiar ou imitar a
civilizagdo francesa, desvalorizando at¢ mesmo a propria lingua germanica.

Incorporava, entdo, os valores da sinceridade, intelectualidade, respeito e
caracteristicas étnicas, proprias dos alemaes, enfatizando o uso da lingua nativa. Nao
precisavam dos franceses na formagdo de sua sociedade, pois ja possuiam uma cultura que

englobava comportamentos e valores mais pertinentes e benéficos a propria nagao.
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O conceito de Kultur reflete a consciéncia de si mesma de uma nagdo que teve de
buscar e constituir incessante e novamente suas fronteiras, tanto no sentido politico
como espiritual, e repetidas vezes perguntar a si mesma: “Qual é, realmente, nossa
identidade?” A orientagdo do conceito alemio de cultura, com sua tendéncia a
demarcacdo e énfase em diferencas, e no seu detalhamento, entre grupos,
corresponde a este processo historico (ELIAS, 1994a, p. 25).

Tal ideia marcou um momento importante de construcdo da identidade da nagdo, em
detrimento a imposi¢do de identidades estrangeiras. Se por um lado a civilizagdo, conforme
formulado pelos franceses, dizia respeito a algo externo ao sujeito, ligado a postura e as
cortesias, a cultura se voltava para aspectos internos, como a virtude, a honestidade, “o amor a
natureza e a liberdade, a exaltacao solitaria, a rendi¢cao as emogoes do coracao, sem o freio da
razdo fria” (ELIAS, 1994a, p. 36). Ser alemdo ndo significava ser da aristocracia e falar a
lingua alema, mas algo mais profundo, algo que ndo seria alcangado com praticas de outros
povos.

Apesar da diferenca entre os conceitos, a representacao social de ambos era
semelhante. O conceito de civilizagdo serviu para diferenciar as sociedades modernas das
anteriores, compreendidas como primitivas. Englobava todas as esferas da sociedade,
abarcando o desenvolvimento cientifico, seus costumes e visdo de mundo, em uma escala
progressiva de avanco e de desenvolvimento. O orgulho das conquistas e do progresso da
civilizagdo francesa exerceu a mesma funcdo que a Kultur alema. Diziam respeito as
conquistas de uma nagdo, de sua afirmagdo e construcdo identitaria frente aos demais povos.

E com o mesmo espirito de construgio identitéria, da busca pela alma sentimental
brasileira, daquilo que nos faz ser e sentir que somos brasileiros, que Luis da Camara Cascudo

se preocupou em distinguir a civilizagdo das culturas. Veremos no tdpico seguinte que

civilizacdo € o continente que abraca o contetido das culturas.

2.2.2 Civilizacao e Cultura segundo Luis da Camara Cascudo

Em 1962, Camara Cascudo finalizou Civiliza¢do e Cultura, publicado 11 anos
depois, no qual reuniu sistematicamente o resultado de suas pesquisas acerca das constantes
etnograficas levantadas durante o periodo como professor na Faculdade de Filosofia da
Universidade Federal do Rio Grande do Norte. Levou seis anos para produzi-lo e tentou
tracar, sem economia de informagdes, a historia da humanidade desde seus primordios,
preocupando-se em estabelecer as conexdes entre fato social, folclore e fato cultural, deixando

clara a preocupacao de expor como, € nao para que, o homem vive. “Essa pesquisa dara o
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ambiente em que o Homem viveu, como viveu e vive. Para que vive, ¢ assunto de adivinhagao
ou preferéncia intuitiva” (CASCUDO, 1973, p. XII-XIII).

O estudioso utilizou a etnografia como instrumento de andlise, ndo a aceitando como
subdivisao da antropologia cultural: “todas as culturas nasceram do ethos, grupo de gente, e
ndo do anthropos, unidade aproveitadora do labor comum” (CASCUDO, 1973, p. VXIII).
Para isso, apresentou, nos capitulos iniciais, a distingdo entre civilizagdo e cultura, buscando a
histéria dos conceitos desde as primeiras formulagdes para, em seguida, percorrer as etapas do
desenvolvimento humano: dos primérdios da organizagdo do homem em sociedade, com a
utilizagdo do fogo, abrigo, ornamentagdes, até o desenvolvimento da escrita, das normas, da
religifio, teatro, danga. E importante destacar a etnografia nos estudos de Cascudo, porque ¢ a
partir dela que foi desenvolvido todo o seu raciocinio, mergulhado no campo vasto dos dados
bibliografico e na convivéncia.

Tal diferenciacdo identificou a civilizagdo como conjunto de culturas: “Civilizagdo ¢
todo e cultura ¢ parte; a parte sem o espirito-do-todo no tempo e no espago” (CASCUDO,
1973, p. XIII). A cultura, dinamica e movente, ¢ capaz de agregar elementos diversos de
outras culturas, enquanto a civilizagdo permanece intacta em relacdo as permanéncias
sociogeograficas. Ha resquicios de estruturalismo nessa concep¢ao, uma vez que a civilizagao
se configura como forga deterministica, estrutural e intacta em detrimento a mobilidade e
superficialidade da cultura, que atua de maneira diversa. Nota-se, entdo, que Cascudo se
enquadra nessa perspectiva por nao considerar criticamente as questdes de poder e disputa
politica. A acdo individual ou de pequenos grupos nao sao compreendidas como capazes de

modificar estruturas fundamentais.

Cultura ¢ o conjunto de técnicas de produgdo, doutrinas e atos, transmissivel pela
convivéncia e ensino, de geragdo em geracdo. Compreende-se que exista processo
lento ou rapido de modificagdes, supressdes, mutilagdes parciais no terreno material
ou espiritual do coletivo sem que determine uma transformagdo anuladora das
permanéncias caracteristicas (CASCUDO, 1973, p. 21-22).

Em seu discurso na inauguragao da Universidade Federal do Rio Grande do Norte, em
1959, Cascudo (2016, p. 29) observou que “a cultura tomou o lugar e o trono da civilizagao
(...) e civilizagdo ndo ¢ reunido de Culturas”. Assim fosse, seria possivel transmitir-se “na

propor¢ao dos seus componentes”.
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A transmissibilidade dos elementos culturais ndo é sindnimo de transferéncia de
Civilizagdo. Pode um povo receber de outra parte vultosa de técnicas ¢ mesmo
processos de organizacdo social, linguagem até, sem que fique possuindo
caracteristicas reais da civilizagdo do centro comunicador. O Canada, Australia,
Republica Sul Africana t€ém fisionomias proprias que ndo se confundem com a
intensa aculturacdo dos empréstimos ou dadivas culturais da Gra-Bretanha
(CASCUDO, 2016, p. 29).

Para Cascudo (2016, p. 30), a civilizagcdo compreende também o conjunto de culturas,
mas ndo so: “A cultura compreende o patrimdnio tradicional de normas, doutrinas, habitos,
acimulo do material herdado e acrescido pelas aportagdes inventivas de cada geragcdo”. No
entanto, esse patrimonio ndo abrange a totalidade das outras culturas possuidoras dos mesmos
elementos constitutivos. O que se transmite ¢ a cultura, conjunto de técnicas, sistema
administrativo, danga, linha melddica e estilo arquitetonico.

Civilizagado, civilidade e civismo vém de civis, supondo vinculo direto com o cidadao.
Segundo Cascudo (2016, p. 30), o termo decorre de uma “acdo espiritual, aproximativa,
relagdes humanas, projecao imanente da dignidade, soberania e dominio do elemento moral”.
A esséncia da civilizagdo ¢ intransferivel e se conserva surpreendentemente no tempo. Ainda
destacou que “o todo civilizador ¢ maior que a soma das partes culturais” (CASCUDO, 1973,

p. 28), exemplificando:

O Egito perdeu o idioma, a religido milenar, administracdo, dinamismo cultural
tipico. Manteve supersticdes e métodos primarios rurais. O clima mental é egipcio
em suas solucdes psicologicas populares. Na mentalidade. Na literatura oral. Na
defesa legitima de seu invisivel e eterno patriménio. Nao ¢ o egipcio turco, arabe,
romano, ptolomaico, mas o egresso das trinta dinastias faradnicas o que sentimos
ainda. Pode uma civilizagdo esgotar-se mantendo populagdo e continuidade
morfologica. A Pérsia, por exemplo, no plano classico. Mas muitos elementos
resistem, sobrevivendo imutaveis (CASCUDO, 1973, p. 29).

E importante perceber que essa distingdo condiz com a preocupa¢do em encontrar e
detectar aquilo que chamou de alma brasileira. Através do estudo das culturas, buscou a
unidade civilizatoria, e nao cultural, enquadrando os elementos que o interessavam nessas

duas esferas.

Defendo a discriminagdo essencial entre cultura contida e civilizagdo continente.
Entre a imagem da familia e as entidades que a compdem, inseparaveis, organicas e
distintas. A familia ndo é o pai nem a mde, os filhos ou descendentes, tomados
individualmente. E o conjunto no tempo e no espaco, fixando pela tradigio um
patrimdnio sentimental de usos e costumes domésticos (CASCUDO, 1973, p. 102).

Civilizagdo liga-se necessariamente ao sentimento daquilo que se desenvolve em uma

nacao especifica, ao que ¢ nacional. Essa condi¢do relaciona-se com o que se tem de comum e
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peculiar em cada grande grupo “sedentario e secular em sua construgdo social” (CASCUDO,
2016, p. 30). Essa marca coletiva pautada na semelhanga ¢é responsavel por fixar a paisagem
de um pais, de mostrar aquilo que ¢ nacional. Isso ¢ a civiliza¢ao que, apesar de intransferivel,
admite fusdo, coesao e adaptabilidade das culturas.

De um lado, temos a cultura, que passa por processos de aquisi¢do, conquista,
movimentando o conhecimento, agdo utilitaria, imediata e constante; do outro, a civiliza¢ao
como

sensibilidade, dogma tradicional, mistério da unido, dando a impressdo da cor e
equilibrio do conjunto ao ramalhete de flores distantes (...) Um homem pode sofrer
operacdo plastica e modificar o rosto. Um povo ndo muda a fisionomia. A

fisionomia de um povo é a sua Civilizagdo. Sua alma, poténcia, for¢ca animica
(CASCUDOQ, 2016, p. 31).

As impressdes que irradiam de um determinado povo sao fruto da civilizagao,
“complexo pléastico de mentalidade e normas que se fixa no alveo da agdo coletiva”
(CASCUDO, 2016, p. 30), perpetuadas pela heranca moral, educacdo dentro das casas, pelo
folclore, crencgas, clima social, cristalizagdo do pensamento geral, jurisprudéncia, firmando a
mentalidade duradoura e suficiente ao longo do tempo.

Tendo em vista o historico dos conceitos apresentados por Nobert Elias e as
concepgoes de Cascudo, encontramos o elo na fungao social dos termos. Civilizagao e cultura
sempre estiveram ligadas pela busca da identidade dos povos, daquilo que se pode ter de
especifico em relacdo aos demais territdrios e grupos, da identificagdo de costumes, de valores
etc. A busca pela unidade civilizatéria abarca a complexidade das culturas, mas vai além do
mero acumulo de aspectos e caracteristicas culturais.

A partir da compreensao de civilizagdo e cultura e do objetivo do autor em encontrar a
alma brasileira, passaremos para a reflexdo acerca de outras duas esferas, interligadas e

fundamentais na constru¢ao do pensamento de Camara Cascudo: cultura popular e tradigao.

2.2.3 Cultura popular e tradiciao

A principio, ¢ importante lembrar que o estudioso ndo assumiu a totalidade dos
discursos positivistas ou evolucionistas, comum aos antropologos do final do século XIX, que
consideravam possivel a classificagdo das culturas como superiores ou inferiores. Um dos
pontos de convergéncia diz respeito somente ao fato de se buscar a origem dos fatos culturais.

A compreensao do vocabulo a partir da defini¢ao “CULTURA, de cultum, supino de colere,
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trabalho da terra, conjunto de operacdes proprias para obter no solo os vegetais cultivados”
(CASCUDO, 1973, p. 21) supde a existéncia universal das culturas, vulneraveis as

diferenciagdoes locais.

Nao ha culturas inferiores e nem culturas superiores. Naturvélker ¢ Kulturvélker. Ha
sempre culturas, reunides de técnicas suficientes para a vivéncia grupal. (...). A
diferenga ¢ pura confrontacdo de padrdes estrangeiros. Comparagdes de outros tipos
de utilidades com os existentes. Como Adao no Paraiso, o homem s6 tem a no¢do da
nudez depois de ouvir a serpente da ciéncia ocidental (CASCUDO, 1973, p. XIV).

Espera-se, com isso, que essa distingdo seja norteada pelas necessidades locais. “O
critério de conforto, riqueza, alimentacdo, higiene, gloria, felicidade ndo pode ser idéntico
entre os homens” (CASCUDO, 1973, p. XIV). Cada regido acolhe e desenvolve aquilo que ¢
pertinente a sobrevivéncia no local, e a permanéncia das possiveis aculturagoes e
miscigenagoes fica a encargo da utilidade. Admitindo as diferencas conforme as necessidades

locais, a férmula para se resolver problemas ¢ validada e qualificada pela sua suficiéncia.

A mais espantosa conquista intelectual do século XX, no plano positivo e
generalizador da mentalidade cientifica, foi a valorizag@o das culturas, defendendo-
as dos desniveis da apreciagdo unitaria, mostrando que as mais rudimentares e
obscuras talvez fossem portadoras de solu¢des de muito maior coeréncia funcional
que as outras, de esplendor e notoriedade. Talvez, ou bem possivelmente, o
selvagem vivesse mais tranquilo, acomodado ¢ normal no seu mundo, obtendo os
recursos de uma economia racional e compativel com as energias aquisitivas e
necessidades imediatas que o cidaddo da imensa cidade, com a estalante
aparelhagem que a eletricidade lhe fornece para diminuir-lhe a colaboragdo pessoal
(CASCUDO, 1973, p. 23-24).

A diferenciagao para Cascudo deveria, ao contrario do que faziam os evolucionistas ao
inferiorizar as culturas consideradas primitivas, valorizar as disponibilidades locais no plano
da utilidade, que ndo ¢ necessariamente a mesma do observador estrangeiro. Dessa maneira,
“a cultura ndo pode ser equacionada nas regras comparativas, ¢ sim medida e avaliada pela
sua substancia interior e real. Pela sua suficiéncia e aceitagao natural” (CASCUDO, 1973,
p. 24-25).

Apesar das modificagcdes conforme as necessidades locais, o0 homem tem as mesmas
necessidades essenciais, agindo materialmente como seus antepassados. “As experiéncias
anteriores nao se transmitiam na heranca biologica e assim cada menino ou menina faz o seu
curriculum de aprendizagem na Universidade do Quotidiano” (CASCUDO, 1973, p. 39). Nao

¢ uma constru¢do baseada na genética, mas na convivéncia.
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A cultura popular é a cultura do povo. Dentre as concepcdes de cultura popular
brasileira, Camara Cascudo enquadrou-se na linha metodologica considerada mais
conservadora, em oposi¢ao aos estudos mais criticos. As manifestagdes populares nessa
perspectiva sao compreendidas como sobrevivéncias do passado, com idealizag¢des
romantizadas da tradicdo. Comum aos primeiros estudiosos da cultura popular (Silvio Romero
e Celso de Magalhaes sao exemplos), a conduta era norteada primeiro pela documentagdo do
material recolhido, localizacao geografica e comparagao para, em seguida, buscar a origem
temporal e espacial dos fenomenos. Todo o trabalho se dava em fun¢do da origem, a partir do

método comparativo.

Para que um habito, conduta, técnica seja a mesma ou quase a mesma em territorios
distantes ¢ sem indicagdo de contacto historico, restam duas formulas doutrinarias
explicativas. Representam criagdes locais, independentes, frutos da imaginagdo e
esfor¢os nativos; ou receberam o modelo, inspirac¢do, tragos, imagens de terra e
gente alheias. A primeira diz-se Paralelismo ou Convergéncia. A segunda Difusdo. E
a distingdo simples entre 0 CRIADO ¢ o RECEBIDO. Um grande problema
embevecedor para os etnografos ¢ estabelecer essa separagdo, fixando a geografia
originaria dos motivos determinantes (CASCUDO, 1973, p. 427).

Embora tenha procurado pelas origens, o autor compreendia que elas sdo contestaveis,
desaparecendo com o surgimento de novas provas materiais, influéncias e sugestdes. Nao ¢
possivel comprovar a originalidade das invencgdes, mas, ainda assim, demonstrou a
preocupacao, na maioria dos seus escritos, em aproximar-se delas.

Apesar da superacdo do método por perspectivas mais criticas, ¢ notoriamente
reconhecido que o material recolhido pelos estudiosos supracitados foi e permanecerd de
grande relevancia para a construgdo de interpretacdes da realidade.

Antes de compreendermos o que Cascudo entendia por cultura popular, devemos
destacar que o autor distinguia a cultura letrada, das escolas, universidades e bibliotecas, da
popular, caracterizada pela vivéncia, oralidade, observacdo do cotidiano. Contudo, vale notar
que ambas se intercomunicam por agirem sobre o mesmo organismo, coexistindo na
mentalidade humana, sendo, assim, diferentes, mas ndo contrarias.

A cultura popular ¢ considerada como “o saldo da sabedoria oral na memoria coletiva”
(CASCUDO, 1973b, p. 426). Interessante observar que apesar de a cultura oral ter maior
mobilidade, sendo aparentemente um processo dispersivo e tumultuado, passivel de
esquecimento, apresenta uma forma plastica que nao se deforma por inteiro, com capacidade
de conservacao e continuidade. Para o autor, “a evaporacgado e perda de certos motivos residem

na fraca densidade do interesse e seu desaparecimento ndo prejudica o restante conteudo
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residual, parcialmente renovado na dinamica dos elementos convergentes e assimilados”
(CASCUDO, 1973b, p. 433).

Permanece aquilo que ndo escapa a utilidade. A memoria e a lembranga sdo elementos
fundamentais na cultura popular, partindo sempre da consagracdo da transmissao oral. A
permanéncia da sabedoria popular ndo depende do registro escrito, mas unicamente da

lembranga no plano da utilidade.

Algumas toneladas de noticias, cantos, anedotas, casos passam como simples
ressonancia pelo espirito do povo sem vestigios duradouros. No Fedro, de Platdo,
conta Sécrates que o deus egipcio Tothencarece ao rei Thamus o uso da escrita e o
soberano recusa porque a fixagdo do acontecimento dispensard no povo o exercicio
da memoria. A sobrevivéncia vive mais ardente na consciéncia ¢ ndo nos registos
que a sepultam para uma consulta, que ¢ uma breve ressurrei¢io (CASCUDO,
1973b, p. 433).

Mais uma vez fica nitida a permanéncia pela utilidade no ambito da cultura popular.
No entanto, entendeu que a nocao de utilidade para o povo ndo equivalia ao seu vinculo com
o valor econdmico. “O povo encontra um sentido de utilidade alheio as regras de consumo e
circulagdo das riquezas” (CASCUDO, 1973b, p. 436). Nao necessariamente a utilidade dbvia,
do consumo ou da produgdo, mas a valorizacdo das significagdes afetuosas, simbolicas,

intimas,

o valor estimativo ndo financeiro, mas de estima, bem-querer, uma plus-valia
sentimental, ¢ que pode apresentar-se como detalhe de superioridade no grupo, pela
raridade, exotismo ou inutilidade total, que seria deduzida como uma utilidade
acima da percep¢ao ambiental (CASCUDO, 1973b, p. 437).

A tradicdo, por sua vez, foi entendida como “conjunto de valores considerados
essenciais a vida em sociedade e que abrange, entre outros, os aspectos éticos, filoséficos,
civicos, associativos, recreativos” (CASCUDO, 2002, p. 693). E a via de manutencio e
comunicacdo da memoria e da imaginacdo do povo, “convergidas para o uso, através do
tempo” (CASCUDO, 1971, p. 9). Sao os habitos, costumes e crengas de uso comum que sao
transmitidos e conservados pela oralidade.

A tradig¢do aproxima-se do conceito de civilizagdo de Cascudo, dando personalidade a
normalidade cotidiana. “Nao lhe sentimos a poderosa e onimoda influéncia como nao
percebemos a pressao atmosférica em funcao normal. Nem provocam atengdo porque vivem
no habitualismo quotidiano” (CASCUDO, 1971, p. 9). Foi a fonte primordial dos seus
estudos, encontrando nessa esfera a base das leis e normais sociais. “Mas existe um

patrimonio de observacdes que se tornaram Normas. Normas fixadas no Costume,
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interpretando a Mentalidade popular” (CASCUDO, 1971, p. 9). Antes da lei, o costume. O
costume conserva o patriménio de tradigdes, que ¢ mantido oralmente, e esse patrimonio €
“milenar e contemporaneo” (CASCUDO, 2012, p. 9).

Retomando o que foi exposto neste capitulo, compreendemos que o surgimento
francés do termo civilizacdo dizia respeito a civilidade da aristocracia em oposicdo ao
comportamento das castas inferiores. Surgiu com o objetivo de diferenciar, mesmo que de
maneira superficial, uma camada da sociedade que se autoprojetava para o mundo como a
civilizagdo superior. Em contrapartida, o surgimento da Ku/tur alema, com o mesmo intuito
de se diferenciar do resto do mundo, buscou de maneira mais ampla e profunda valores e
condutas proprias dos povos germanicos. Ambos os termos atendem a necessidade de
autoidentificagdo de um determinado povo.

Ja em Cascudo, ao propor a unidade civilizatéria como identidade do povo brasileiro,
considera-se as culturas como parte de algo maior. O grande mistério da identidade de uma
nacao estd no fato de ser a civiliza¢ao algo além da juncdo de diversos aspectos culturais. A
transmissibilidade da cultura permite a adesdo de praticas por outros povos sem, no entanto,
transforma-los na civilizagdo fornecedora da pratica. A escolha do estudioso brasileiro em
pesquisar a cultura popular e, frisamos aqui, a utilizacdo do termo folclore, talvez esteja ligada
a consideragdo romantica do povo como mais fiel as necessidades locais no plano da utilidade
que a cultura erudita, que tém acesso a questdes teoricamente menos relevantes e urgentes a
pratica cotidiana.

A definicao de folclore, no Dicionario de Folclore Brasileiro (2002), amalgama os
conceitos de cultura popular e tradi¢do. Folclore “¢ a cultura popular, tornada normativa pela
tradigdo” (CASCUDO, 2002, p. 240). E o conjunto de técnicas e processos utilitdrios que
ultrapassam a funcionalidade. Sua mentalidade plastica torna dados recentes em tradicionais,
que se integram na mecanica assimiladora da coletividade. H4 na esfera folclorica uma quarta
dimensdo, responsavel por remodelar antigas condutas ou fatos conforme as necessidades

locais, fazendo-as permanecer no tempo.

Uma anedota ¢ tipicamente documento folclérico mas, ao redor de nome
contemporaneo, de acontecimento recente, participa da literatura popular, oral,
agrafa, mas somente o tempo, dando-lhe a patina da autenticidade, a fara folclorica.
A autenticidade ¢ o resumo constante ¢ sutil das colaboragdes andnimas e
concorrentes para a sua integragdo na psicologia coletiva nacional. Assim, ¢ possivel
uma quadrinha de poeta conhecido tornar-se folcldrica, através dos filtros populares
na quarta dimensao (CASCUDO, 2012, p. 13).
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Cascudo ressaltou que “o folclore é o popular, mas nem todo o popular ¢ folclore”
(CASCUDO, 2012, p. 13) e apontou suas quatro caracteristicas fundamentais: antiguidade,
anonimato, divulgacao e persisténcia. Pressupds que o motivo, fato ou acdo sejam antigos na
memoria do povo, sem que haja o conhecimento da autoria, € os conhecimentos acumulados
persistem, conduzidos pela oralidade e na normalidade dos habitos. A manutenc¢do do folclore
ocorre na mentalidade do homem, e ndo pelo material manejado, “elevando-se a um motivo
criador” (CASCUDO, 2012, p. 10). O desaparecimento ocorre em detrimento a falta de
fungao.

Houve um folclore em Babil6nia ¢ Ninive. O homem de Nineve e de Babilonia
diluiu-se noutras racas e com ele seu lore. O Padre Manuel da Nobrega, em 1549,
informava que o indigena na Bahia so6 saia de noite com um ti¢8o aceso na mao. Era
uma defesa contra os fantasmas agressivos. No sertdo do Rio Grande do Norte, em
1910, com 12 anos de idade, via meus primos obedecerem ao mesmo rito. Em 1963,
viajando pela Zambézia, encontrava os negros agitando tigdes flamejantes. Os
hindus contemporaneos empregam a mesma técnica. Os homens de Babilonia e de
Nineve, ha milénios, faziam exatamente a mesma coisa, afastando os entes
maléficos que vivem nas trevas (CASCUDO, 2012, p. 10).

A citacao deixa clara uma constante do pensamento de Cascudo (2012, p. 10): a de
que somos, “‘com raras mutagdes, uma continuidade”, sendo tal ideia fundamental neste
trabalho, a fim de que possamos compreender mais adiante o processo de permanéncia da
supersti¢do. Para ampliarmos o entendimento da existéncia como continuidade, trataremos no

topico seguinte de dois termos importantes: duragdo e memoria coletiva.

2.3 EXISTENCIA COMO CONTINUUM: A IMPORTANCIA DO TEMPO ENQUANTO
DURACAO NA MEMORIA COLETIVA

A realidade para Camara Cascudo (1974a, p. 126) foi compreendida como um
processo continuo; hé, para ele, “a permanéncia inalterdvel no Tempo”. A existéncia nao
consiste em realidades fragmentadas com fendomenos individualizados — mesmo que possa
haver tal percep¢do —, mas ¢ continua e coletiva. A memoria € o tempo sdo dimensodes
fundamentais, responsaveis pela permanéncia e continuidade das coisas.

Na introdu¢do de Tradi¢ao, Ciéncia do Povo (1971), encontramos a seguinte
definicdo de memoéria: “A Memoria € a Imaginacdo no Povo, mantida e comunicavel pela
Tradi¢do, movimentando as Culturas convergidas para o Uso, através do Tempo”

(CASCUDO, 1971, p. 9). A imaginacao no povo — ¢ nao do povo — pressupde que 0 povo € o
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campo de a¢do dessa memoria que, por sua vez, ¢ coletiva, social, cultural. Tal defini¢cdo nos
leva a desenvolver dois termos importantes: tempo € memoria.

O filésofo francés Henri Bergson (1859-1941) nos apresentou um conceito pertinente
para a analise da continuidade observada por Cascudo: a ideia de duracao ou tempo real. Esta
pode ser entendida de duas maneiras: como pura, que consiste na propria realidade do tempo,
ou ilusoria, quando no tempo ha implicita a ideia de espaco. Estamos acostumados com a
ideia fragmentada e, principalmente, espacializada do tempo, ilustrada pela cronologia. Nessa
perspectiva, temos a falsa impressao de podermos paralisar e separar os acontecimentos da
realidade, algo que, segundo Bergson, facilita nossa a¢do no mundo justamente pela mediagao

espacial, mas que para a duragao real ndo passa de uma ilusdo.

Ha duas concepgoes possiveis da duragdo, uma pura de toda mistura, a outra em que
sub-repticiamente, intervém a ideia de espaco. A duragdo totalmente pura ¢ a forma
que a sucessdo dos nossos estados de consciéncia adquire quando o nosso eu se
deixa viver, quando ndo estabelece uma separacdo entre o estado presente e os
anteriores. N@o ha necessidade, para isso, de se absorver completamente na sensagéo
ou na ideia que passa, porque entdo, ao invés, deixaria de durar. Também ndo tem
que esquecer os estados anteriores: basta que, lembrando-se desses estados, ndo os
justaponha ao estado actual como um ponto, mas os organize com ele, como
acontece quando nos lembramos das notas de uma melodia, fundidas no todo
(BERGSON, 1988, p. 72-73).

Uma metéfora simples criada na Evolu¢io criadora nos passa a ideia de forma mais
contundente: “A duracdo real ¢ aquela que morde as coisas e nelas deixa a marca de seus
dentes. Se tudo esta no tempo, tudo muda interiormente ¢ a mesma realidade concreta nao se
repete nunca” (BERGSON, 2005, p. 50). Assim, a realidade sendo mordida, ou seja,
modificada incessantemente pelo tempo, ndo se repete, como a metafora do rio de Heraclito.

A duragdo diz respeito a continuidade: durar a partir das modificagdes dos momentos
sucessivos, abarcando a totalidade da vida. A repeticdo s6 € possivel a partir de uma abstracao
permitida pela inteligéncia. Com isso, a inteligéncia desvia-se da durac¢dao real do tempo,

objetivando a propria acao.

A repeticdo, portanto, s6 € possivel no abstrato: o que se repete € tal ou tal aspecto
que nossos sentidos e sobretudo nossa inteligéncia destacaram da realidade
justamente porque nossa acdo, para a qual todo o esfor¢co de nossa inteligéncia esta
voltado, s6 pode mover-se em meio a repetigdes (BERGSON, 2005, p. 50).

Visando a agdo utilitdria no mundo, através de recortes no tempo € no espago que

possibilitam a acdo, a inteligéncia esconde a realidade da duracdo incessante e
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permanentemente modificada. Mas ainda assim possuimos a intui¢do dessa duragdo dentro de

nds, mesmo que mascarada pela realidade da vida pratica.

Pois nossa duragdo ndo ¢ um instante que substitui um instante: haveria sempre,
entdo, apenas o presente, nada de prolongamento do passado no atual, nada de
evolucdo, nada de duracdo concreta. A duracfo é o progresso continuo do passado
que rdi o porvir e que incha ao avancar (BERGSON, 2005, p. 4-5. Grifo nosso).

Ja a memoria foi entendida a partir dessa ideia de duracdo. Normalmente quando
falamos em memoria pensamos automaticamente no passado, algo que ja passou e vai se
afastando de nos, dia apds dia. Com o passar do tempo, resta uma sombra ou resquicio que
permanece sempre atras, distante e inoperante. O presente, por sua vez, ¢ o que €, exato e
operante, sustenta todo o passado e o futuro que estd por vir. E a realidade do tempo
cronolodgico que coloca em suspenso o futuro e esfumaga o passado.

Bergson, no entanto, ndo concordaria com essas afirmacdes. Pensar na realidade do
presente e na possibilidade do futuro faz com que o tempo se fragmente, perdendo a
caracteristica de duracao. Sua analise sobre a memoria nos apresentou uma outra perspectiva:
o passado ¢ duracdo, ndo passa e¢ acaba, mas estende-se fluindo ininterruptamente em um

processo continuo de acimulo e autoconservagdo em que nada ¢ perdido.

Na verdade, o passado conserva-se por si mesmo, automaticamente. Inteiro, sem
duvida, ele nos segue a todo instante: o que sentimos, pensamos, quisemos desde
nossa primeira infancia esta ai, debru¢ado sobre o presente que a ele ird juntar-se,
forcando a porta da consciéncia que gostaria de deixa-lo para fora (BERGSON,
2005, p. 5).

Embora n3o tenhamos a lembranga de todo o nosso passado, ele se mantém inteiro
dentro ndés. Apenas uma parte permanece em nosso consciente. Esse mecanismo de selecdo
ndo ¢ em vao: nao fosse assim, nao conseguiriamos agir com objetividade.

S6 conseguimos agir no presente mediante uma lembranca do passado. Se é possivel
lermos com facilidade essas palavras ¢ porque em algum momento aprendemos a ler, letra por
letra, para depois juntarmos palavras, frases, paragrafos, e assim sucessivamente. Esse
aprendizado atualizou-se e atualiza-se cada vez que repetimos a leitura. Nesse exato
momento, estamos atualizando o passado; ele se debruca sobre o nosso presente de maneira
espontanea e fluida. Nesse caso, o passado ¢ atual, ele é o que é.

A partir disso, o presente ¢ movido para frente, impulsionado pelo passado que
condiciona sua existéncia. O passado ¢ o que da sentido para o presente €, a0 mesmo tempo, 0

desdobra em novas dire¢des. A duragdo continua observada por Bergson faz com que sejamos
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ao mesmo tempo passado e presente. Mas o todo ndo desaparece, permanecendo em nds de
maneira ampla e virtual.

E importante esclarecermos que o filésofo parte do pressuposto dualista entre corpo e
espirito, sendo o corpo um meio pelo qual o espirito se manifesta. A memdoria encontra-se nao
no corpo, mas no espirito, e sua funcdo ¢ a de reelaborar o passado por uma demanda do
presente. “Nosso corpo ¢ um instrumento de acdo e somente de agdo” (BERGSON, 1999,
p.263), e € para a acdo que memoria e percepcao estdo direcionadas.

A memoria “tem por funcao primeira evocar todas as percepcdes passadas andlogas a
uma percepgao presente, recordar-nos o que precedeu e o que seguiu, sugerindo-nos assim a
decisdo mais util” (BERGSON, 1999, p. 266). S6 conseguimos levantar e tomar um copo de
agua, por exemplo, porque temos a lembranca do que € o copo, do que ¢ a agua e dos

movimentos necessarios para realizar a agao.

Em se tratando de lembranga, o corpo conserva habitos motores capazes de
desempenhar de novo o passado; pode retomar atitudes em que o passado ird se
inserir, ou ainda, pela repeti¢do de certos fendmenos cerebrais que prolongaram
antigas percepgoes, ira fornecer a lembranga um ponto de ligagdo com o atual, um
meio de reconquistar na realidade presente uma influéncia perdida: mas em nenhum
caso o cérebro armazenara lembrancgas ou imagens (BERGSON, 1999, p. 264).

Assim, “nossa memoria escolhe sucessivamente diversas imagens analogas que langa
na direcdo da percepg¢do nova” (BERGSON, 1999, p. 116). A memoria das percepgdes que
residem no espirito € acessada pelo cérebro e apenas uma parte dela torna-se consciente no
intuito da agdo. E um recorte de algo mais amplo. A reserva memorialista, situada no espirito,
¢ acessada pelo corpo de maneira fragmentada.

Na compreensdo do estudioso, entretanto, por afirmar que a acdo se utiliza da
memoria, da lembranga para ser executada, o ser age movido pelo passado. O passado, nesse
caso, alarga-se para o presente. As agdes sO sao possiveis por meio de uma lembranga capaz
de realizar determinada acdo. Assim, a memoria ¢ uma reelaboracao do passado no presente:
"(...) € do presente que parte o apelo ao qual a lembranca responde, ¢ ¢ dos elementos
sensorio-motores da agdo presente que a lembranga retira o calor que lhe confere vida"
(BERGSON, 1999, p. 179).

Para ele, os seres humanos agem a partir de uma percep¢ao que, por consequéncia,
gera uma sensagdo. Contudo, depois da percepcdo e da afec¢do — sensacdo do ser vivo — e

antes da acdo, ele se recorda. Ou seja, ocorre-lhe uma lembranca, um acesso 8 memoria. Nada
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do que se percebe ¢ perdido, permanecendo na memdria e reavivado ou atualizado conforme a
necessidade.

A memoria, assim, encontra-se no presente, mas como uma virtualidade que nos
acompanha ao longo da vida, atualizando-se conforme as necessidades e exigéncias da agao.
Nessa perspectiva, estamos inseridos no que chama de duragdo, uma temporalidade que dura.
A memoria ndo ¢ compreendida como regressao do presente ao passado, mas progressao do
passado no presente. A agdo sé € possivel gracas ao sistema sensorio-motor desenvolvido em
todo ser vivo. A partir da repetigdo de um determinado ato, conseguimos realizar
determinadas ag¢des como falar, andar, digitar um texto no computador. O hébito, situado na
memoria, nada mais € que a repeticdo de uma determinada ag¢do sem que haja qualquer
estranhamento por parte de quem age.

Voltaremos nas teorias do filésofo francé€s no ultimo capitulo, explorando outros
termos importantes para fundamentarmos nossa hipdtese de ser a supersticdio uma
caracteristica universal das religides. Por ora, ¢ importante considerarmos dura¢cdo e memoria
como uteis para posteriormente compreendermos o que Camara Cascudo esbogou sobre a
contemporaneidade do milénio, caracteristica essencial tanto do folclore quanto das
supersti¢des. Ja adiantamos que ele conseguiu perceber a existéncia como continuidade, como
duragao.

No entanto, ha outra consideracdo a se fazer sobre a memoria. Devemos entender que
opera em nos uma memoria individual, mas também uma memoria coletiva. Maurice
Halbwachs, socidlogo francés, escreveu entre os anos de 1920 e 1940, influenciado por Emile
Durkheim e por Bergson, de quem foi aluno. A meméria coletiva, publicado pela primeira
vez em 1950, foi um livro postumo® e trouxe reflexdes acerca da memoéria como um processo
de reconstrucao intrinsicamente envolvido com os acontecimentos sociais.

Para o autor, a primeira fonte a qual recorremos para nos lembrarmos de algo parte da
memoria individual. Todavia, como seres sociais, nos constituimos dentro de uma
coletividade alimentada constantemente desde o dia em que nascemos, por impressdes outras
que ndo as de ndés mesmos. A coletividade, nesse sentido, estd implicita em nos. Nossas
impressoes apoiam-se “ndo somente sobre nossa lembranga, mas também sobre a dos outros
(...)” (HALBWACHS, 1990, p. 18).

Para que possamos reconstituir a imagem de um acontecimento passado recorremos

ndo sO a nossa lembranga particular, mas ao depoimento dos outros, o que fortalece e reforga

3 Halbwachs foi morto cinco anos antes em um campo de concentragdo nazista na Alemanha.
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a memoria individual. Mas dira Halbwachs (1990, p. 17): “(...) para confirmar ou recordar
uma lembranga, as testemunhas, no sentido comum do termo, isto ¢, individuos presentes sob
uma forma material e sensivel, ndo sdo necessarias”. Isso porque mesmo quando uma pessoa
recorda um acontecimento em que estava sozinha o social estd implicito no proprio

pensamento e faz parte dele.

Nao basta reconstituir pedago por pedagco a imagem de um acontecimento passado
para obter uma lembranga. E preciso que esta reconstituigdo funcione a partir de
dados ou de nog¢des comuns que estejam em nosso espirito e também no dos outros,
porque elas estdo sempre passando destes para aqueles e vice-versa, o que sera
possivel se somente tiverem feito e continuarem fazendo parte de uma mesma
sociedade, de um mesmo grupo (HALBWACHS, 1990, p. 18).

Em seu pensamento, a natureza da memoria € coletiva, ou seja, a consciéncia coletiva
ou, como era comum encontrarmos, moral coletiva. A vida cotidiana e suas diferentes formas
de classificacao sao moldadas e mantidas por essa moral, que, por sua vez, nos leva a ideia de
tradi¢do. A tradicdo ¢ a repeticdo da vida cotidiana norteada pela consciéncia coletiva.
Tradigdo e consciente coletivo sdo, para Durkheim, Halbwachs e também Cascudo, elementos
constitutivos da memoria.

As lembrangas sdao reconhecidas e reconstituidas sob essas condigdes, sempre como
resultado de um processo coletivo. A memoria coletiva sé existe a partir da existéncia de um
determinado grupo de pessoas influenciando diretamente a coesdo da lembranga. O grau de
vivacidade e coesao de uma memoria esta ligado ao tipo de relagdo dos integrantes do grupo.

Halbwachs (1990, p. 22) destaca a importancia da existéncia de uma comunidade
afetiva como fator positivo na manuten¢do da memoria: “(...) a memoria coletiva tira sua
forca e sua duragdo do fato de ter por suporte um conjunto de homens, ndo obstante eles sao
individuos que se lembram, enquanto membros do grupo”. A relacdo direta entre a coesdo, ou
afinidade do grupo, esta estritamente ligada ao grau de coesdo nas memorias.

O trabalho de Luis da Camara Cascudo, ao resgatar as historias do povo brasileiro, da
sabedoria popular, da tradicdo como “ciéncia do povo”, visou, sobretudo, a conservacao de
uma memoria coletiva, ancestral, inalteravel em esséncia, e da tradi¢do como preservagdo do
passado. O estudo do folclore tem, assim, a funcao de detectar essa memoria continua baseada
na nog¢ao de um tempo que sempre retorna.

O passado sobrevive e se repete, porém, modificado. A essa relatividade do tempo,
capaz de permitir que aquilo que foi ancestral se faca presente, Cascudo chamou de

contemporaneidade do milénio, caracteristica fundamental dos mistérios do saber do povo. A
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partir de um assunto ou tema, o estudioso pode partir do regional para o universal, ou vice-
versa, dependendo da sua propria vontade, movido por suas constantes epifanias.

O caminho de Camara Cascudo, através dos meandros imemoriais, se vale da
compreensdo do homem eterno. No capitulo seguinte, a partir da compreensdao da sua
metodologia e dos principios por ele utilizados, analisaremos as ideias referentes as questdes
religiosas. Estas partem tanto da nocdo universal, do sentimento religioso nos homens de
maneira geral, como de nog¢des mais especificas, a partir de suas andlises historicas e
etnograficas, que culminaram na afirmacdo da existéncia de uma mentalidade religiosa

especifica dos brasileiros.
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3 BRASIL DE VERA CRUZES

Tratar das questdes religiosas no Brasil implica considerar a inviabilidade de
analisa-las de maneira fragmentada e isolada de outros aspectos, sejam eles historicos,
politicos, culturais, civilizatdrios, sociologicos ou mesmo artisticos. Que somos um povo
extremamente religioso ndo ha duvida nem auséncia de reconhecimento por parte do resto do
mundo. Nossa Ilha de Vera Cruz até hoje mantém suas cruzes fervorosas por todo o territdrio
nacional. E foi justamente pela forca da colonizacdo portuguesa, carregando em punhos
cerrados o modelo da cristandade medieval, que podemos nos afirmar, em ambito federal,
como uma nagao religiosa, fundada e estruturada na religiao.

Luis da Camara Cascudo considerou essa influéncia europeia como um dos pontos
fundamentais na constru¢do da mentalidade religiosa dos brasileiros. Quando a ela nos
referimos consideramos o sentimento religioso que permeia todas as atitudes e dindmicas
sociais, cotidianas, incluindo um conjunto de normas, ética e moral.

O intelectual potiguar detectou nos brasileiros uma mentalidade especifica e peculiar
presente em suas vivéncias religiosas, irrestritas aos espagos institucionalizados como
sagrados, mas que invadiram a dindmica social cotidiana dos individuos. Estd presente e
amalgamada nas atitudes, frases e dinamicas do dia a dia e foi construida a partir da tradigao
crista catdlica, trazida pelos portugueses, somada as tradigdes africanas e indigenas em menor
escala. Nao por uma questdo de predilecao, vale ressaltar, mas de imposi¢cdo e consequente
sobrevivéncia durante o processo de colonizagdo.

O autor propde a partir dessa constatagdo uma categoria basica de religido popular
denominada como teologia popular. Como veremos a seguir, a génese da sua formacgao
encontra-se enraizada no catolicismo portugués baseado no modelo da cristandade medieval e
nas condi¢des em que se desenvolveu na coldnia. As particularidades desse processo geraram

caracteristicas proprias no modus vivendi da populacdo brasileira.

3.1 ASPECTOS DA FORMACAO DA RELIGIOSIDADE BRASILEIRA

Falar sobre a formacao da religiosidade no Brasil ¢, inevitavelmente, falar sobre a
formagdo da nagao brasileira enquanto tal. Nossos primeiros conterraneos, que certamente
datam de 1501, baianos por exceléncia, de sangue lusitano e indigena, ja abriram os olhos

avistando as inimeras cruzes chantadas na propria terra. Elas simbolizavam mais do que a
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presenca de Cristo e do catolicismo, mas a de um rei, para os colonizadores, tdo divino quanto
o Salvador.

Os portugueses que ocuparam o Brasil no século XVI encararam a missao de difundir
a fé catolica pelo mundo. “Dilatar as fronteiras da fé e do Império” (AZZI, 1977, p. 14) era o
lema dos conquistadores movidos ndo apenas pela questdo religiosa, mas, sobretudo, por
questdes politicas. Religido e politica ndo eram indissocidveis, mas face da mesma moeda ja
que o modelo da Igreja-Cristandade que vigorava na metrdpole consistia basicamente na
oficializagdo da religido pelo Estado.

Os monarcas de Portugal, por ordens da Santa S¢, tinham a missdo ndo somente de
expandir as fronteiras, mas de divulgar a fé catélica nas colonias. Foi sob o simbolo da cruz
que, ndo por acaso, a terra de Vera Cruz foi fundada. E elas se espalharam em progressao
geométrica, marcando a presenca de um novo mundo em obediéncia ao velho mundo europeu.

E importante compreendermos neste topico o contexto no qual foram produzidos os
temas religiosos responsaveis por formar a base e estrutura da sociedade brasileira, que gerou
dois tipos de catolicismos identificados por alguns autores: o oficial e o popular, que reflete o
catolicismo tradicional vigorado principalmente nos trés primeiros séculos de colonizagao.

Segundo Riolando Azzi (1977), esse primeiro modelo trazido pelos portugueses
perdurou por todo o periodo colonial até meados do Império. Em fins do século XVIII — e
com mais for¢a no inicio do século XIX —, houve uma tentativa por parte do clero de
implantar a Igreja-Nacional, que assumiria, para além do reconhecimento oficial do Estado,
caracteristicas locais, refletindo certa independéncia em relagao a Santa S¢.

Embora tenham existido alguns episédios que comprovam essa tentativa, o carater
nacional ndo foi satisfatoriamente concretizado. Posteriormente, outros modelos foram
implementados, como o da Igreja Sociedade Perfeita, que vigorou até fins da década de 1950,
e a Igreja Povo de Deus, a partir da década de 1960, o primeiro seguindo os moldes
tridentinos e o segundo influenciado pelo Concilio do Vaticano II.

Nos trés primeiros séculos do Brasil colonia houve a predominancia do catolicismo
tradicional-devocional, que veio embarcado com os portugueses. Uma de suas caracteristicas
foi o aspecto familiar, doméstico. A catequese, realizada dentro das casas, tinha nos pais os
agentes transmissores das oragdes, devogdes e praticas religiosas aos filhos. Cada familia
possuia em sua propriedade um oratorio, ermida ou capela para expressarem a fé e era ao
redor desses espagos que as festas e solenidades religiosas aconteciam. Essa particularidade

funcionava afastada do magistério oficial da Igreja, o que refletia a precariedade da
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organizagdo eclesidstica no Brasil, como veremos adiante. A pratica da tradi¢do familiar,
embora limitada, foi responsavel por conservar durante séculos esse patrimonio religioso.

A outra delas € o aspecto religioso ser indissociavel da dinamica social. A vida social
na sociedade colonial era impulsionada pelas procissdes, romarias, festas de santos e
padroeiros. O motivo para se romper o isolamento familiar era majoritariamente religioso.
Vivaldo Coaracy, citado por Riolando Azzi (1977, p. 134), aponta aspectos importantes
proporcionados por essas vivéncias coletivas em torno da fé, que continuam presentes na

religiosidade popular.

Proporcionavam as procissdes ensanchas ao povo para se reunir nas ruas, em maior
ou menor multiddo, com o emotivo conforto de se sentir parte de um todo, de
comungar num estado comum de espirito, de tomar cada um para si uma parte da
alegria ou comoc¢ao dos outros, dos que, ali perto, ao seu lado experimentavam o
mesmo sentimento. Essa integracdo que da consisténcia e relativa unidade a
qualquer massa humana, ¢ o motivo inconsciente dos agrupamentos populares. E o
que constitui o fator aglutinante que retine na liberdade das ruas o povo nas ocasides
de festas, de manifestagdes, de carnaval, e de procissdes.

As procissdes se constituiram como um dos elementos fundamentais da vivéncia
popular dos brasileiros, ndo apenas como devo¢do, mas manifestacio social que se
popularizou no Brasil como demonstragao coletiva e publica de fé. Alguns autores atribuem
essa pratica ao tempo dos apodstolos (AZZI, 1977). Nao s6 as procissdes, mas as romarias ¢
peregrinacgdes sao caracteristicas do espirito medieval, “época em que a doutrina sacramental
ainda ndo estava bem definida pela Igreja Catdlica” (AZZI, 1977, p. 156). Embora a doutrina
dos sete sacramentos tenha sido consolidada no Concilio de Trento ainda no século XVI, a
implementagao efetiva do modelo tridentino s6 ocorrera no Brasil durante o século XIX.

Por um longo periodo, desde a colonizagdo, houve um distanciamento consideravel
entre os agentes da Igreja e a populacdo, que s6 foi amenizado depois do Concilio do
Vaticano II, com o modelo Igreja Povo de Deus. Isso gerou modos diversos na vivéncia
religiosa com relagdo ao que os clérigos de fato propunham e pregavam (AZZI, 1977).

Importa-nos, entretanto, focar nos primeiros séculos da colonizagdo, quando vigorou o
modelo da cristandade chamado de catolicismo tradicional-devocional, para compreendermos
o desenvolvimento posterior da peculiar religiosidade brasileira.

Prolongado até aproximadamente o periodo da Revolug¢do Francesa, que ocorre em
1789, o modelo da Cristandade foi inaugurado pelo imperador romano Constantino, a partir

do acordo de paz, em 313, entre ele e a Grande Igreja através do Edito de Milao que,
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teoricamente, previa o estabelecimento do principio da tolerancia universal. A Pax Ecclesiae
deu origem ao primeiro modelo de cristandade denominada constantiniana.

Nesse modelo, que se apresentou como continuacao da cristandade antiga dos séculos
IV e V do Império Cristdo, o cristianismo se configurou como religido de Estado, de carater
obrigatério, unanime, multifuncional e polivalente. O ponto mais fundamental era a
sacralizacdo do poder, das autoridades e da ordem vigente. A ordem natural, norteadora da
ordem social, era garantida pela ordem divina, sobrenatural. H4 o que podemos chamar de
naturalizacao da sobrenaturalidade.

Em Portugal, vigorava a concep¢ao sagrada da monarquia. Como eleito de Deus, o rei
possuia poder incontestavel, fruto da graca divina. Um fato importante que consolidou e
reforgou a forca simbolica dos reis de Portugal, durante os séculos XVI e XVII, foram as
influéncias das ideias messidnicas advindas do pensamento judaico. A expectativa da chegada
de um novo messias responsavel pela expansao do império cristdo gerou um clima de grande
entusiasmo entre os portugueses do século XVI. Isaac Abarbanel a previa para 1503, David
Rubeni para 1536. Trovas e versos surgiram profetizando o futuro de Portugal com esse
advento (AZZI, 2004).

Uma dessas profecias pode ser contada pela histéria de Dom Sebastido, que ¢ um tanto
curiosa. Antes mesmo de nascer, o rei, que assumiu muito jovem o trono de Portugal, recebeu
o epiteto de o Desejado e depois de sua suposta morte, considerada apds o desaparecimento
na batalha de Alcacer-Quibir ao norte da Africa, tornou-se o Encoberto. Luiz Vaz de Camdes
consagrou Os Lusiadas em seu nome, uma homenagem a Sao Sebastido, um dos santos

catolicos mais respeitados e populares em Portugal.

E voés, 6 bem nascida seguranca / Da lusitana antiga liberdade, / E ndo menos
certissima esperanga / De aumento da pequena Cristandade; / V6s, 6 novo temor da
maura langa, / Maravilha fatal da nossa idade, / (Dada ao mundo por Deus, que todo
o [mande, Pera do mundo a Deus dar parte grande) [...] (CAMOES, 1980, Canto I,
p.- 6 apud GODOY, 2009, p. 21).

Esperava-se que Dom Sebastido fosse responsavel por tornar a nacao lusitana o quinto
grande Império da humanidade. Depois dos assirios, persas, gregos e romanos, era a vez de
Portugal. Reza a lenda que Gongalo Anes Bandarra, conhecido como o Sapateiro de
Trancoso, figura popular e curiosa na histéria da nagdo, teria deixado trovas profetizando a
chegada de um rei que levaria a humanidade a viver sob as leis divinas.

Esses escritos deram inicio a0 movimento messianico e cultural sebastianista, trazido

com fervor para o Brasil pela figura do Padre Antonio Vieira. “Ja o Ledo ¢ experto / Mui
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alerto. / Ja acordou, anda caminho. / Tirara cedo do ninho / O porco, e ¢ mui certo. / Fugira
para o deserto, / Do ledo, e seu bramido, / Demonstra que vai ferido / Desse bom Rei
Encoberto” (BANDARRA, 1996, p. 57 apud GODOY, 2009, p. 26). Nessa estrofe, escrita
entre os anos de 1530 e 1540, o ledo aparece como simbolo de poder, sabedoria e justica e o
porco como simbolo desdenhoso dos mouros.

O sumico que acarretou o ndo retorno de Dom Sebastido refor¢ou o carater mistico do
profeta, esperado e aclamado por muitos anos — ¢ mesmo séculos depois — por poetas e
romancistas importantes. A unica obra em portugués publicada por Fernando Pessoa ainda em
vida, intitulada Mensagens (2006), ¢ um conjunto de poemas onde o mito desse personagem
aparece como simbolo essencial da busca pela identidade portuguesa.

Esses exemplos ilustram um pouco a dimensdao da importancia conferida ao rei de
Portugal. A sacralizagdo do monarca implicava na concep¢ao de que os portugueses, pela
propria filiagdo, eram o povo eleito. Como no Antigo Testamento, onde Deus exp0s sua
predile¢do pelo povo judeu, no final da Idade Média eles acreditavam ocupar esse lugar
privilegiado.

A nagdo lusitana designava-se a partir dai como a nova Cristandade (AZZI, 2004),
nog¢do que visava fundamentalmente a constru¢do da sociedade cristd, do reino de Deus sobre
a terra. Assim vieram os portugueses para o Brasil, imbuidos da sacralidade lusitana, certos de
sua missdo divina na Terra e, consequentemente, projetando esse sentimento em todas as
manifestagdes da vida cotidiana.

Embora nao tenha sido formalmente introduzida no nosso pais, a Inquisi¢ao foi um
dos fatores que contribuiu para a obrigatoriedade da religido catdlica em terras brasileiras. O
historiador Eduardo Hoornaert, em Formag¢ao do Catolicismo Brasileiro - 1550-1800
(1991), mostrou que o fato de nao ter havido oficialmente um tribunal do Santo Oficio nao
significou que foram ausentes 0s processos inquisitorios ou que sua existéncia nao interferiu
de maneira significativa na formacgdo do catolicismo no Brasil. Entretanto, essa presenga,
mesmo que ndo oficializada pela instalagdo do Tribunal, foi responsavel por gerar a falsa
impressao de que todos eram catdlicos da mesma maneira, seguindo as mesmas normas €
combatendo 0s mesmos inimigos.

Os cristdos novos, como eram chamados os judeus convertidos ao cristianismo, sairam
de Portugal para o Brasil no intuito de escapar da rigorosa Inquisi¢do portuguesa que
queimava pessoas vivas em pragas publicas nos chamados autos-de-fé em Lisboa, Braga e
Evora. Ja no Brasil, o Santo Oficio era representado por deputados que visitavam e sondavam

a vida das pessoas na colonia. De maneira mais marcante, a partir do século XVIII, familiares
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do Santo Oficio deportavam os cristdos novos brasileiros para Portugal, confiscando suas
riquezas.

O tipo de catolicismo ostensivo e formal gerado no Brasil ¢ justamente em virtude da
preocupacao com as suspeitas de heresias. As praticas eram feitas preferencialmente em locais
publicos, enfatizando-se a boa prontncia e a riqueza nas invocagdes ortodoxas aos santos, a

Nossa Senhora e a Deus.

J. Gongalves Salvador relata como a expressdo “Rogo a gloriosa Maria Senhora
Nossa Mae de meu Senhor Jesus Cristo” no testamento de um cristdo novo ja era
suspeita. O certo era: “Rogo a gloriosa Virgem Maria Nossa Senhora ¢ Mae de
Deus”. Falando da Igreja a formula era: “A Santa Madre Igreja” (mais tarde:
“apostodlica romana”, contra os protestantes); a fé: “A Santa F¢”; a missa: “O santo
sacrificio da Missa” (contra os protestantes). Todos se esforgaram a pronunciar de
maneira certa as expressdes recomendadas, e finalmente acreditaram em tudo “o que
cré a Santa Madre Igreja”. Era o jeito (HOORNAERT, 1991, p.16).

Essa pomposa invocagdo foi um fator que contribuiu para a sobrevivéncia de cultos
nao cristdos. “A preservagdo dos cultos africanos sobreviveu, mesmo diante da repressao,
devido a astiicia do negro e do bom senso dos funcionarios da colonia, que alegavam como
folcloricas manifestagdes como dangas e musicas profanas” (BARBOSA, 2016, p. 37). Em
segredo, os orixas continuavam a serem cultuados.

Outro ponto importante que marcou o estabelecimento da religido oficial na vida
publica da colonia foi a presenca das irmandades e confrarias, como as da Santa Casa de
Misericordia, responsaveis pelo servigo social nas comunidades. A sociedade se desenvolveu
apoiada nesses servigos, legitimando sob sua custddia todas as etapas da vida dos individuos,
do nascimento a morte.

Dentre varios fatores que contribuiram para a forca do catolicismo, talvez a ideia de
guerra santa, advinda da concep¢do medieval, usada como justificativa nas expedigdes
catolicas, seja a que mais tenha surtido efeito na mentalidade da nova populagdo que se
desenvolvia no Brasil. Tal discurso, segundo Riolando Azzi (2004, p. 125), fora inspirado
pelas ideias mul¢umanas que priorizavam a religido acima de tudo. A expansdao do Isla
realizou-se por razdes politicas, econdomicas, mas principalmente religiosas. “(...) tratava-se,
de fato, de expandir a verdadeira fé”. Essa ideia penetrou fortemente na cosmovisao catolica e
foi a principal justificativa na guerra pela expansao e pela unidade territorial.

Se a Cristandade previu a realizagdo dos designios de Deus e os portugueses se

reconheciam como o povo escolhido, ndo ¢ estranho que considerassem seus opositores como
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o lado oposto, como representantes do Mal. Por sua vez, aqueles que perderam a vida na luta
por esses ideais, tornavam-se herois e martires.

A reatividade dos indigenas pela ndo aceitagdo na privacdo de seus territorios foi
motivo para denomina-los selvagens, violentos e agressivos, o que justificava qualquer
ataque. “Estabelecida a legitimidade da guerra, os inimigos poderiam ser mortos no combate
ou, caso ficassem prisioneiros, ser tratados como escravos” (AZZI, 2004, p. 129). A seguinte
citagdo, utilizada na dissertagdo anterior a presente tese, expoe alguns elementos do processo

de resisténcia a adaptagao dos indigenas a evangelizagao:

Por vezes resistentes a evangelizagdo pelos jesuitas, sua inconstidncia na alma os
fazia ora aceitar com fervor a nova religido, ora rejeita-la. Os maus habitos, como
relata Antonio Vieira, “canibalismo e guerra de vinganga, bebedeiras, poligamia,
nudez, auséncia de autoridade centralizada e de implantagdo territorial estavel”
(CASTRO, 2002, p. 188-189), deveriam ser combatidos, culminando em um
processo longo de adaptacado e reinterpretacdo dos novos costumes cristdos. A missa
dominical, a pratica de sacramentos e o batismo ndo eram bem vistos pelas tradigdes
indigenas. A 4gua batismal era recusada pelos indios, que a associavam a morte
(BARBOSA, 2016, p. 41).

Sendo assim, a atitude violenta dos portugueses na colonia foi coerente com seus
proprios principios, os da Cristandade. Aqueles que deles se desviavam eram dignos da morte
ou da escravidao em prol da expansdo do reino de Deus. “A posi¢do do clero mediante a
pressdo da metropole com ideais bem claros, bem como a sua elaboracdo frente as
diversidades encontradas, formou na colonia uma vivéncia religiosa diversa do que se vivia na
Europa” (BARBOSA, 2016, p. 39).

Segundo Hoornaert (1991), o catolicismo no Brasil colonia se apresentava em trés
categorias: guerreiro, patriarcal e popular. O primeiro era representado na afirmagdo das
figuras dos santos guerreiros — Sao Miguel, Sao Jorge, Sao Tiago, Santo Antonio e Sao
Sebastidao —, sendo ele considerado o culto mais antigo do Brasil. O catolicismo guerreiro se
relacionava com o movimento de organizagdo do estado portugués, juntamente com os
jesuitas, na catequizacdo dos chamados selvagens. Os santos guerreiros auxiliavam os
colonizadores na manutencao dos territorios conquistados a salvo das invasdes heréticas
estrangeiras.

A segunda categoria, denominada catolicismo patriarcal, instaurou-se entre os séculos
XVI e XVII nos engenhos de cana de agucar. O patriarcalismo, principal objeto de estudo de
Gilberto Freyre (1992), fez-se presente nos engenhos e foi considerado uma forma mais
privativa de poder, limitada as capelas proximas as casas grandes. O objetivo era integrar

escravos e funcionarios das fazendas dentro da produ¢ado agucareira.
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A terceira e ultima categoria, mais ampla e agregadora de novos significados, diz
respeito ao catolicismo popular praticado pelos escravos, indigenas e gentios. Costumes e
valores pregados pelos colonizadores eram confrontados com outros, gerando uma cultura
mesclada. A imposi¢do desses dogmas ndo foi plenamente concretizada, o que possibilitou o
sincretismo “na medida em que ndo houve conservacdo da religiosidade como nos locais de
origem, mas o surgimento de novas caracteristicas no confronto de uma com a outra”

(BARBOSA, 2016, p. 40).

Transcende-se a configuragdo anterior ao contato. A propria diferenciacdo da
condicdo geografica e cultural pressupde certas modificagcdes: a dimensdo popular
do catolicismo brasileiro se mostra mais dindmica em comparacdo as demais, sendo
nele constatada a renovacdo e a adaptabilidade, que agora adquire coloragdo propria
(BARBOSA, 2016, p. 40).

Houve em torno das crengas heterodoxas certa tolerancia por parte dos colonos e
senhores do engenho, que tinham como pano de fundo ndo apenas simpatia, mas interesse em
garantir mao de obra, facilitar o processo de catequizacgdo e, sobretudo, instituir o controle
social, ja que as autoridades, insuficientes, encontravam-se geograficamente distantes da
metropole.

Dilermano Ramos Vieira, em Historia do catolicismo no Brasil (1500-1889) (apud
BARBOSA, 2016), afirmou que no Brasil a Coroa ndo foi capaz de criar estruturas
eclesiasticas eficazes. Ao contrario da que ocupou a América Hispanica com grandes
financiamentos do Estado espanhol, o clero que por aqui chegou foi considerado escasso,
despreparado e desinstruido. A maioria deles ocupava cargos no funcionalismo publico e era
mal pago, cabendo a uma infima parte a ocupagdo de altas hierarquias na sociedade.
Geograficamente concentrava-se com maior densidade nas grandes cidades litoraneas.

José Arthur Rios (1994 apud BARBOSA, 2016, p. 44) constatou que nao havia mais
que 50 paroquias no primeiro século e cerca de 90 no segundo. A evangeliza¢do, com a
constante expansdo do povoamento, foi protagonizada pelos proprios colonos dentro dos
dominios da casa grande, fazendas e engenhos, “sob estrita influéncia dos senhores de
engenho, nascia uma religiosidade latifundiaria e patriarcal”.

A partir disso, podemos dizer que existiam dois modos de catolicismo no Brasil. O
primeiro, de carater oficial, parte das institui¢des eclesiasticas; e o segundo, delas distante,
identificado como catolicismo popular, que foi definido por Thales de Azevedo (apud

BARBOSA, 2016, p. 46) da seguinte maneira:
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(1) um corpo de nogdes ou crengas derivadas do catolicismo “oficial”, mas
empobrecida no seu contetido dogmatico e moral, sobretudo na menor importancia
atribuida a salvacdo; (2) um sistema ético em parte resultante do modelo formal, mas
do qual se desprendem certos elementos, entre os quais se nota a auséncia do
pecado; (3) a significacdo secundaria que se atribui aos sacramentos, do que resulta
a minimizacdo do papel do sacerdote, encarado muito mais como um provedor de
servicos religiosos do que um mediador entre Deus e os homens; (4) a énfase no
culto propiciatorio dos santos, considerados seres benevolentes e milagrosos — que
constituem uma hierarquia pré-natural, na qual tendem a confundir-se Jesus Cristo, a
Virgem Maria e os santos candnicos; e (5) uma liturgia doméstica ou localizada em
determinados santuarios.

Riolando Azzi (1977, p. 108) acreditou ser o catolicismo tradicional, por sua origem
portuguesa e seu aspecto social, mais profundamente ligado a cultura do povo brasileiro. Nao
ha como separar fé e cultura. O papa Pio XII em 1951 no Festival Internacional de Folclore
citou essa caracteristica propria dos paises cristdos: “(...) ndo se pode perder de vista que, nos
paises cristaos ou que o foram outrora, a fé religiosa e a vida popular formavam uma unidade
comparavel a unidade da alma e do corpo”.

Em relagdo ao que se considerou como catolicismo oficial, pregado pelas institui¢des,
o catolicismo popular seria uma derivacao precaria, com falhas e menos rigor ortodoxo. Isso
se deu tanto pela distancia da metrdpole, pela fraca vigilancia e consequente penalidade por
parte do clero escasso e mal preparado, como pelo protagonismo dos colonos no processo de
evangelizagao. Embora imposto, o oficial ndo pdde ser classificado como uma forma pura na
colonia ou mesmo na metropole. Jos¢ Comblin (apud HOORNAERT, 1991, p. 29) comentou

sobre essa auséncia de pureza do cristianismo por parte até mesmo do clero:

O catolicismo oficial, definido pela teologia e pelo direito candnico, nunca existiu.
Existem sistemas concretos, constituidos por uma certa impregnagao cristd de varias
civilizagdes. Mas o cristianismo puro, oficial, ndo existe. Nem os proprios clérigos o
vivem. A diferenca entre o catolicismo dos clérigos e o catolicismo popular consiste
apenas nisso: que os clérigos imaginam que o seu cristianismo € puro e o Unico
verdadeiramente auténtico, enquanto os outros nao tém problema de ortodoxia nem
de autenticidade. Na realidade existem apenas diferentes sistemas de tradugdo do
cristianismo em condi¢des concretas de vivéncia humana. As formas populares
merecem tanto respeito quanto as formas oficiais. A conversdo ao cristianismo néo
se fara por imposi¢do a todos de um cristianismo oficial definido a priori pelos
clérigos, mas sim pelo contacto renovado com o evangelho que cada um firme
dentro das suas proprias estruturas.

Por sua vez, o portugués nao trouxe consigo um tipo de catolicismo puro, ortodoxo e
hermético, mas uma mistura residual de outras religides as quais foi servidor ao longo da
historia, revestido pelo esmalte unificador do Catolicismo. Cascudo (1974) atentou para o
processo de adaptagdo dos cultos cristdos frente a diversidade dos habitantes da colonia, que

seguiu uma antiga logica estabelecida no século VI pelo Papa Gregorio Magno (590-609):
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Em fins do século VI, para evitar problemas, esse Papa transformou templos pagéos
em igrejas e festas dionisiacas em agapes fraternais, sem que houvesse destrui¢do ou
proibi¢do direta, o que resultou em uma cristianizacdo da esfera paga pelo contagio
do sagrado. Houve o que Cascudo chamou de “uma absor¢do sem assimilamento
descaracterizador” (CASCUDO, 1974, p. 3). Os elementos heterogéneos foram
conservados no admago da memdria coletiva sem dissolugdo. Jesus Cristo, nesse
contexto, foi entendido como sucessor, e ndo usurpador dos antigos deuses, o que
lhe garantia uma existéncia mais pacifica (BARBOSA, 2016, p. 57).

No livro Religiao no Povo (1974), apontou essa logica de coexisténcia como

responsavel por justificar a plasticidade sentimental brasileira.

Essa fungdo espontanea da dupla nacionalidade espiritual, reverente aos mistérios
trazidos no sangue e deparados no clima habitado, sincera e natural, liberta-o dos
casos de consciéncia e das angulstias da Incredulidade (...). Facil é saber no que
acredita e bem dificil precisar no que nio cré (CASCUDO, 1974, p. 3-4).

Concluimos este topico compreendendo alguns pontos importantes no trajeto da
formacdo da religiosidade brasileira, que tem seu marco inicial com a chegada dos primeiros
portugueses. E de suma importincia ndo nos esquecermos dos objetivos da colonizagio, que
ndo s6 foram responsaveis por gerar um modo especifico de religiosidade no povo, como
usados como justificativa para eliminar ou subjugar qualquer individuo ou grupo de
individuos que ndo aceitassem a imposicdo. O modelo da cristandade projetou-se na
religiosidade dos brasileiros, que nao se dissociou das outras dimensdes da vida. Assim, do
nascimento a morte, houve a presenga religiosa assim como o medo de ndo ser
suficientemente catolico.

O catolicismo instaurado nos trés primeiros séculos da coldnia foi o tradicional trazido
pelas familias portuguesas, do qual destacamos o carater fortemente devocional em relagao a
pouca pratica sacramental. Peregrinagdes, romarias, procissdes e festas expressam nao so a
forte devog@o como o carater social, expressdes estas condizentes com o espirito medieval.

A auséncia de um clero rigoroso e bem estruturado nesses primeiros séculos
contribuiu, ainda, para a permanéncia de tradigdes nao cristds como também do carater menos
teologico da religiosidade popular. Essas sdo algumas caracteristicas que influenciaram a
formagao da religiosidade brasileira. No topico seguinte, através da leitura de Luis da Camara

Cascudo, compreenderemos melhor tal dindmica.
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3.2 TEOLOGIA POPULAR

Por ter vivido boa parte de sua vida no sertdo oeste do Rio Grande do Norte do inicio
do século XX, Luis da Camara Cascudo teve contato com um Brasil ainda ndo urbanizado.
Sem rodovias ou luz elétrica, ainda distante dos aparelhos televisivos, o autor vivenciou a
realidade sertaneja e seu forte espirito medieval.

No prefacio de Locug¢des Tradicionais do Brasil (2004, p. 23), livro primoroso no
qual constam 485 verbetes sobre coisas que o povo diz, observou: “O inglés Trevelyan
afirmou que a Idade Média terminara no séc. XVIIL. Creio que ndo se extinguiu totalmente.
Era ainda e normalmente o séc. XVIII, entre D. Jodo V e D. Jodo I, o sertdo em que vivi”.
Demarcar essa peculiaridade ¢ de extrema importancia, pois ao longo dos seus estudos sobre a
religiosidade brasileira nos deparamos com um catolicismo mais préximo do tradicional,
como descrevemos no topico anterior.

Teologia popular foi o termo utilizado pelo autor para denominar a dindmica presente
na vivéncia da religiosidade popular brasileira, composta por um conjunto de crencgas, habitos
e costumes que se desenvolveram paralelos, distinta e nem sempre adversos a dindmica da
Teologia pensada pela Igreja Catolica. Riolando Azzi (1977, p. 23), também desconfiou dessa
diferenga: “(...) € possivel que a crenga do povo catodlico nem sempre coincida com a
ortodoxia teologica defendida pela Igreja de Roma”.

O termo aparece em Religiao no Povo (1974) e foi objeto de pesquisa da dissertacao
que antecede o estudo que ora ¢ feito. Religido no povo e nao do povo sugere a existéncia de
uma religido que se encontra dentro, inserida no povo. A partir da escolha da preposic¢do, “nao
¢ o individuo que pertence a religido, mas a religido que faz parte do individuo” (BARBOSA,
2016, p.57). O individuo, nesse caso, € 0 povo.

As seguintes palavras de Louis de Coulange (apud CASCUDO, 1974, p. 171), que
introduzem o capitulo intitulado Da Teologia popular, evidenciam a existéncia de dois tipos
de teologia: “Au-dessous de la théologie scientifique, il y a eu, des les premiers siecles, il y a
encore aujourd 'hui une autre théologie, celle du peuple™.

Vamos considerar a teologia cientifica como a oficial, tedrica, criada e pensada em
grandes estruturas fechadas, a ortodoxia teoldgica da Igreja Romana; e a teologia popular ou

do povo, pratica, jurisprudente, presente na vida cotidiana das pessoas. Ambas discorrem

4 Abaixo da teologia cientifica, houve desde os primeiros séculos, ¢ hd ainda hoje, outra teologia, a do povo.
(Tradugdo da autora).



55

sobre assuntos divinos, diferenciadas por distintos objetivos: enquanto a teologia oficial
preocupa-se com o porqué, a popular debruga-se sobre o para qué utilitario e funcional.

O primeiro ponto a considerarmos sobre a teologia popular ¢ seu aspecto social,
comunitario, parte integrante de uma dindmica social. “Um critério uniforme na apreciacao
dos acontecimentos grupais e atitudes isoladas rege uma inflexivel classificacdo sentenciosa,
apoiada no consenso da comunidade” (CASCUDO, 1974, p. 171). As diversas atitudes
humanas, atribuem-se julgamentos divinos. Ha explicagdes fantasticas para todas as coisas,
para o povo, “o maravilhoso ¢ mais l6gico que o natural” (CASCUDO, 1971, p. 154).

Por exemplo, em Coisas que o Povo diz (1968), Cascudo escreveu sobre o habito
bastante comum de cair no sono em cerimonias religiosas. Dormir na Igreja, em solenidades,
nao chega a ser pecado na concepg¢ao popular, mas uma falta. “Adormecer enquanto vive um
ato litargico ¢ desatencao ao sagrado” (CASCUDO, 1968, p. 49), e a explicagdo recai sobre a
acdo de alguma entidade maléfica, um demoénio encarregado de desviar os individuos do bom
caminho.

Afugentar esses seres, que distraem os fiéis na hora da cerimonia religiosa, ¢ comum
também em outras religides. Cascudo cita Binaiaka do budismo japonés, Ar C’ houskezik
entre os bretdes e mesmo Exu no Candomblé, que apesar de ndo fazer dormir € especialista

em distragoes.

As beatas veteranas explicam que a sonoléncia durante o exercicio religioso ¢ uma
manifestagdo expressa e legitima da tentagdo diabdlica. Ninguém adormece por
manifesta vontade ante o altar iluminado e na hora da reveréncia. Rapida vitéria
satanica sobre os crentes desacompanhados da sentinela volitiva (CASCUDO, 1968,
p- 50).

Cochilo perdoavel, porque Cristo também adormeceu em hora imprépria. A agdo do
demonio ¢ a explicagdo inconteste para o cansago. No mesmo barco das crengas populares,
luz oscilante de vela e arrepio inesperado significam passagem de alma ou de anjo. “Ha,
evidentemente, uma ciéncia de Deus no Povo” (CASCUDO, 1974, p. 171). Ciéncia esta que
obedece a uma determinada logica funcional comum, ligada as questdes de fé que, por sua
vez, ligam-se as questdes cotidianas. A relagdo dos elementos de fé na vida pratica das
pessoas enraizou-se nos brasileiros desde o processo de colonizagdo, fortemente marcado
pelas devogdes a Deus, a Nossa Senhora, a Santissima Trindade e aos santos.

Com o mesmo intuito da teologia cientifica, desenvolvida pelas institui¢des religiosas,
a teologia popular atua como instrumento de compreensao das realidades vividas. Uma esfera

ndo pode ser compreendida sem a outra, de modo que assim como a teologia cientifica se
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alimenta da teologia popular, esta se alimenta daquela. Sdo distintas, mas complementares.
Embora possamos dizer que um dos pontos marcantes da teologia popular seja a autonomia e
a capacidade de se autoimpor, sem que seja necessaria a validagdo das instancias
institucionais para sua sustentagdao, ha uma base comum. Sao mutuamente influenciadas, mas
independentes.

O primeiro ponto abordado por Camara Cascudo na anélise da religiosidade popular
diz respeito a sua formacgao, levando em consideragdo os diversos povos que se estabeleceram
no Brasil e suas principais caracteristicas. Amerabas, africanos e portugueses contribuiram
para a construcdo da nossa peculiar brasilidade. Os portugueses, entretanto, seriam os maiores
influenciadores no processo de formac¢do da unidade brasileira, justamente por percorrerem
todo o territoério nacional, impondo sistematicamente suas crengas € leis especialmente por
meio da catequese, desde o século XVI. Por esse motivo, sua influéncia ¢ mais abrangente
que a dos negros e indigenas. “Apesar das negativas, mais retoricas e demagogicas que
realisticas, o portugués ndo estd apenas no sangue € na voz, mas constituindo uma
permanente-motora no mecanismo da mentalidade popular” (CASCUDO, 1974, p. 5).

Contudo, importante destacar que Cascudo detectou que entre os indigenas, os tupis,
cariris e jés sdo os que de forma mais marcante influenciaram nossa formagdo cultural.
Aruacos, caraibas e outros grupos tiveram menor influéncia. O tupi se espalhou pela América
Austral, “povo inquieto, lidador, cantor e bailarino, valorizador da farinha de mandioca, (...),
emigrando em massa, procurando a terra onde ndo se morria”. Os jés, “sobreviventes de
milénios, o inimigo, fantasma guerreiro”. O cariri “solido, taciturno, reservado” (CASCUDO,
1971, p. 157). Ainda que de alguma forma tenham aceitado e se inserido na religido catdlica,
ndo abandonaram suas praticas, principalmente no que tangia a terapéutica, aos processos de
cura por magias e intervencdes sobrenaturais, o que também levava em conta a utiliza¢ao da
flora nativa.

Conforme Cascudo, ndo houve no encontro de portugueses e indigenas uma teologia
de oposicao e, apesar de haver modificacdes nos atos pragmaticos dos cultos tribais, as
defesas magicas foram mantidas. Importante destacar que mais tarde elas serdo chamadas de
supersticdo. As crencas indigenas diluiram-se nas fung¢des didrias sem que violassem de
maneira substancial as condigdes exigidas pelo colonizador

Como veremos com maior profundidade no préximo capitulo, as supersticdes sao
sobrevivéncias de cultos desaparecidos, que t€ém em sua génese a fungdo defensora e abarcam
todas as dimensdes da vida cotidiana. Falar sobre defesas magicas consiste em considerar

gestos, frases, olhares, maneiras de se portar, vestir, alimentar etc. Tal dimensdo permeia a
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supersticdo. Somos, conforme afirmou Cascudo (1971, p. 156), “representantes,
biologicamente resignados, de povos de alto patrimdnio supersticioso”.

Africanos bantos e sudaneses também trouxeram, além da sua herancga tradicional, “a
presenca berbere da Africa Setentrional, pelo Suddo as lembrangas egipcias e das populagdes
circundando os lagos, cabeceiras dos rios fabulosos, mais semeados de lendas que de
viventes” (CASCUDO, 1971, p. 156). O estudioso acreditou que a influéncia supersticiosa
dos negros no Brasil poderia ter sido muito maior dada a grande quantidade de africanos que
vieram para a colonia. No entanto, considerou que houve uma rapida adaptacdo e adesdo aos
costumes impostos nas senzalas.

Negros e indigenas foram importantes disseminadores das supersticdes europeias. Para
complementar, conforme a autora da presente tese, em estudo realizado na dissertacao
“mesmo nos quilombos, e depois libertos, as historias e crendices "brancas’, além de pratica
dos senhores nas casas grandes ou fazendas, eram contadas e disseminadas” (BARBOSA,
2016, p. 54).

E inegavel, portanto, que a influéncia das crengas e costumes europeus foi
infinitamente mais marcante que a de negros e indigenas. Uma das evidéncias apontadas por
Camara Cascudo foi a auséncia de mitos e crengas indigenas e negras presente em todo o
territorio nacional. Arrancados de seu territorio, os indigenas e negros se limitavam as regioes
proximas de onde estavam estabelecidos. Nao tinham a consciéncia da dimensao continental
explorada e conquistada pelos portugueses, que tiveram um papel importante, assim como os

espanhdis, em possibilitar a comunicagao entre grupos anteriormente isolados.

Espanhois e portugueses percorreram toda a terra americana, estabelecendo
comunicagdo e contato entre grupos humanos isolados e secularmente
independentes. Antes de 1492 para a América espanhola e 1500 para o Brasil, cada
povo vivia sua vida ignorando a dos vizinhos (CASCUDO, 1971, p. 159).

Por sua vez, os portugueses trouxeram consigo influéncias de diversos outros povos:
ibéricos, gregos, romanos, germanicos, mouros ¢ arabes, judeus etc e do catolicismo
missionario e guerreiro, cheio de lendas, sacrificios e milagres. Trouxeram também um
mundo novo para o Novo Mundo: “boi, vaca, carneiro, cabra, porco, galo, galinha, caes e
gatos, coelhos e ratos” (CASCUDO, 1971, p. 157), cada animal com suas supersticdes
relativas. Usos e costumes para todas as etapas da vida, do nascimento a morte, enfeitados

com parafernalias materiais.
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Veio a familia “branca”, nascimento, educacdo, noivado, casamento, parto, moléstia,
remédios, morte, enterro, alma do outro mundo, aparatos subsequentes para
aclimatac@o. Depois a sociedade, convivéncias, festas, negdcios, armas, nova rotina
de trabalhos, construcdo de edificios, barcos, pontes, abertura de estradas, com os
indispensaveis cerimoniais. E a parafernalia doméstica, cama, estrado, cadeiras,
mesa, cozinha, agucar, pao, ovos, doces, bolos, fornos, iluminagao, enfim o mundo
familiar, plantando sementes de frutos inesgotaveis (CASCUDO, 1971, p. 159-160).

Quanto as supersticdoes, devemos destacar a influéncia romana. Como ber¢o de
diversas religides, Roma combateu por muito tempo a diversidade étnica e religiosa de
caldeus, persas, povos da Asia menor, dentre outros que frequentavam a regido. “Os cultos
orgasticos, as iniciagdes tenebrosas, as liturgias sangrentas, as previsoes horoscopicas
seduziram a gravidade romana” (CASCUDO, 1971, p. 184. Grifos do autor).

Essas influéncias, que incluiram as diversas sabedorias sagradas, explicacdes de
fendmenos naturais, gestos oblacionais e propiciatdrios etc., viajaram com as legides romanas
e foram transmitidas pela oralidade, permanecendo como reminiscéncias na memoria coletiva.
Vieram para o Brasil ndo apenas pela via lusitana, mas também com os africanos que ja
estavam em contato com os portugueses na “orla negra do Atlantico” (CASCUDO, 1971,
p. 157) ha pelo menos cem anos antes. “Muita superstigdo europeia possui esses dois

caminhos para a transmissao” (CASCUDO, 1971, p. 157-158).

3.3 VOX POPULIL, VOX DEI

A religiosidade popular ¢ da mesma forma que a supersticdo utilizada como
mecanismo de defesa, reflexdo que faremos melhor no proximo capitulo. O desenvolvimento
de uma mentalidade religiosa popular mais ligada a questdes praticas que tedricas ou
doutrinais deve-se a alguns fatores, conforme observou Cascudo. A atuagdo pouco rigorosa e
deveras adaptada ao clima tropical do clero na colonia foi um fator que contribuiu para o
fraco e descomprometido envolvimento da populagdo em questdes reflexivas de carater
teoldgico. “Os sacerdotes seculares nao iam as Missdes. Ficavam no ritmo embalador da rede
sesteira. Missa rapida, sossego, vénias nas ruas, talher nas familias abastadas, jogando xadrez
e truco nas tardes lentas e ceias de garfo e colher” (CASCUDO, 1974, p. 16).

Assim, a religido popular que aos poucos foi se desenvolvendo no Brasil se estruturou
mais em questdes de jurisprudéncia, em um conjunto de regras e condutas dentro do que se
estabelecia como certo ou errado, que na vivéncia rigorosa da doutrina. “A auséncia de uma

intervengdo minuciosa na vida mental do povo possibilitou a manutencdo de conceitos e
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receitas no julgamento das coisas cotidianas. Importava a obriga¢do ao culto, e ndo a vivéncia
da doutrina cristd” (BARBOSA, 2016, p. 59).

A religiosidade se apresentava ndo como pratica constante de oragdo e sacramento,
mas como sentimento, “expressdao na mentalidade” (CASCUDO, 1974, p. 10). O estudioso
observou esse aspecto em sua época, presente na desconfianga popular daqueles que
frequentavam a Igreja com assiduidade e notoriedade. “Homem rezadd ndo presta e nem

prestd!” (CASCUDO, 1974, p. 10).

Raras missas, confissdo na “desobriga” quaresmal, ndo dever-promessa, o Sinal-da-
Cruz ao acordar, comer e dormir, abengoar os filhos, salvar na porta da Igreja,
respeitar Santo Nome, tal era o regime daqueles vardes de plantagdo de gado. O
mau-desejo “ao Proximo”, dizer nome-feio, embriagar-se de continuo, faltar com o
necessario em casa, descuidar da “obriga¢do” (familia dependente), seriam culpas
sociais e niao pecados a Deus (CASCUDO, 1974, p.10. Grifo nosso).

Outra caracteristica resultante da dogmatica ndo unificada imposta pelo cristianismo e
pela falta de organizagdo do clero, no que tange ao rigor doutrinario, foi a possibilidade de
sobrevivéncia e coexisténcia das outras praticas ndo cristas presentes entre negros e indigenas.
Hé um acolhimento peculiar e certa capacidade de adaptagdao dos cultos heterodoxos, ainda
que a imposicao tenha fortemente aspectos violentos e massacrantes.

O medo em virtude desse comportamento por parte dos colonizadores gerou outra
atmosfera, propicia ao desenvolvimento e a permanéncia de supersticdes, que sempre se
apresentaram como mecanismo de defesa. O apego a elas leva em conta esse clima especifico.
“O medo e a inseguranca dos que aqui se desenvolveram encontraram amparo e salvac¢ao nas
crengas sobrenaturais” (BARBOSA, 2016, p. 83). A presenca e permanéncia da supersticao
no Brasil ¢ o reflexo de uma realidade onde existem dominadores e dominados.

A ldgica que norteia a supersticdo e a teologia popular ¢ a da suficiéncia. Ao contrario
do que supdem grandes filésofos e pensadores, Cascudo acreditou que nao ¢ por ignorancia
que as pessoas se tornam supersticiosas, mas por acharem suficientes as formulas que a
supersticdo propde, sempre com carater protetor e defensivo contra forcas maléficas.
Convicgdo e persuasdo sdao entendidas como aspectos de um mesmo estado mental.
“Persuadimo-nos quando os argumentos apresentados possuem pontos de apoio em nossa
intimidade racional” (CASCUDO, 1971, p. 155). Esse sistema concordante tem raizes no
subconsciente, escondidas, mas operantes. “O elimindvel nao se exclui” (CASCUDO, 1971,

p. 155).
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Para compreendermos melhor o que ¢ a teologia popular, conforme sugeriu Camara
Cascudo, podemos destacar algumas diferencas em relacdo a fé promulgada pela Igreja
enquanto instituicao e a fé popular, que segue outra logica.

Sobretudo a partir do Concilio do Vaticano II, ha a produ¢ao de um farto material
sobre temas doutrinais. Diversas areas exploram o universo teologico no intuito de respaldar
racionalmente a fé cristd. Cristologia, ecumenismo, escatologia, pneumatologia, questdes
morais, de género, aborto, bioética, moral sexual, teologia da libertacdo e outras tantas sdo
tentativas de se discutir e resolver problemas teoldgicos, salvo algumas excegdes, ausentes na
vida cotidiana da maioria das pessoas. Esses temas e suas discussdes ndo estdo presentes na fé
popular, o que ndo quer dizer que nao haja entre o povo a existéncia de uma ciéncia de Deus,
que se configura em conjuntos de crengas e normas paralelas as exigéncias e determinagdes
doutrinais (CASCUDO, 1974).

Nosso autor acreditou que para a fé popular ndo ha necessidade de se discutir ou
entender questdes divinas, mas, ao contrario, entendé-las ¢ uma atitude a ser evitada. “Ao
contrario da presungdo teoldgica: teimosa, louvavel e contraprudente, o raciocinio popular
nega formalmente que a razao esclarega os designios do Criador, como nao ¢ crivel a crianca
compreender todas as determinagdes paternas” (CASCUDO, 1974, p. 171). E natural essa nio
compreensdo e bem perigosa a tentativa contraria, ja& que na condi¢do de criaturas somos
limitados as concepgdes e a logica terrena, infinitamente inferior a de Deus. Nesse sentido, o
autor afirmou que “Deus explicado ¢ Deus diminuido” (CASCUDO, 1974, p. 172). O
“sempre foi assim” permanece como argumento indiscutivel.

Desse modo, para Cascudo, conforme a autora dessa pesquisa, o povo segue dominado
pela “consciéncia de uma mentalidade antiga, exata e formal em relacdo ao exercicio do culto
litargico” (BARBOSA, 2016, p. 79). Essa reproducao inalterada de herancas condenadas até
mesmo pelos concilios ndo pode ser categorizada como ignorancia, mas como convic¢ao, por
suficiéncia, e ndo por indiferenca. “A ciéncia de Deus no povo ndo age pela via da
compreensdo, sendo afirmativamente definitiva” (BARBOSA, 2016, p. 79).

Nao cabe ao povo entender os designios divinos como “ndo cumpria a pitonisa
esclarecer aos consulentes a mensagem oracular de Apolo” (CASCUDO, 1974, p. 182). Nao
ha anguistia metafisica. Interessa ao povo ndo o porqué, mas o para qué. O autor acreditou
existir uma unidade logica de conceitos e ideias ligadas a religido por todo o territorio

brasileiro, unidade modificada apenas pelos regionalismos.
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Nenhuma discrepancia na ética das afirmativas formais, como brotando do inatismo
cartesiano. (...). O paroara amazonico € o pedo gaiicho ndo modelam as mesmas
frases, mas o sopro que as destina ao entendimento parte do quadrante imutavel da
conviccdo religiosa (CASCUDO, 1974, p. 183).

Independente das declaragdes candnicas, o povo entende ser capaz de nomear e
consagrar seus santos. “O povo, desconhecendo desdenhosamente o Codigo Candnico, segue
funcionando como se vivesse no século X. Précher pour son Saint” (CASCUDO, 1974,
p.99). Por exemplo, ndo incomum no nordeste brasileiro pesquisado por Cascudo ¢ a elei¢ao
de santos como padroeiros ou oragos responsaveis pela protecdo da familia, assim como
acontecia com as divindades em Roma. Essa nomeagdo cativa cria um ambiente de
intimidade, garantindo facilidade nas negociacdes protetivas.

Essa mesma intimidade ¢ alcancada nas devocdes fervorosas a Maria, que assumiu
caracteristicas maternas, envolvida por compreensao, misericordia, piedade e ternura. “O
povo confia na piedade ilimitada de quem trouxe ao mundo a redencdo de Cristo” (...)H4 mais
intimidade com Nossa Senhora que com o proprio Cristo” (CASCUDO, 1974, p.80). Sua
representacao popular se diferenciou da imagem devocional da Idade Média que ampara a
distancia o filho de Deus: nela, Maria acolhe o filho no colo e abraga-o. A imagem terna e
piedosa de Maria contrastava-se com a imagem do Deus distante, severo e cruel, responsavel

pelos castigos daqueles que se opunham, disseminada pelos colonizadores.

Mediante um Deus distante e cruel, simbolo dos conquistadores violentos, o povo
buscou ajuda, refugio e consolo em mediadores e na misericordia de outros deuses,
responsaveis por interceder por eles junto ao Deus Todo poderoso dos
conquistadores. Sobretudo Maria ganha destaque nas devogdes, sendo ela a
transfiguracdo do rosto materno de Deus. Essa caracteristica ndo se restringe ao caso
brasileiro, mas percorre a América Latina, sendo a intensa devogdo a Virgem de
Guadalupe um exemplo disso (BARBOSA, 2016, p. 68).

O habito de tomar béncao, a cren¢a nas almas do outro mundo e sua acado no mundo
dos vivos, as pragas, os ditos sentenciosos, o culto aos mortos sdo formas devocionais
consolidadas na religiosidade brasileira, que permaneceram na tradicdo. Tradicdo esta
entendida por Cascudo como a verdadeira ciéncia do povo. Interessante notar que ja ouvimos
de fontes muito pretéritas a expressao vox Populi, vox Dei: voz do povo, voz de Deus, o que
novamente nos remete ao mundo antigo da Grécia.

No templo de Acaia, no norte do Peloponeso, para responder as perguntas dos

consulentes, o oraculo tampava os ouvidos e se dirigia até o atrio do templo. A resposta viria

5 Pregue por seu santo (Tradugdo da autora).
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das primeiras palavras ouvidas entre os transeuntes ao destampar as orelhas. “Essas palavras
eram a resposta do oraculo, a decisdo do deus. Vox Populi, vox Dei, na sua expressiva
legitimidade” (CASCUDO, 1968, p. 15). No Brasil, para adivinhar o futuro, reza-se a Santa
Rita e espera-se ouvir na rua ou da janela a resposta para as indagagdes. Sao reminiscéncias
na vivéncia da fé popular mantidas pela tradicdo, presentes na teologia popular e ndo
cientifica.

Mais adiante trataremos de outras concepgdes que dizem respeito ao imagindrio do
povo sobre os espagos pos-morte: inferno, purgatorio e paraiso. Sdo imagens presentes na
mentalidade e no sentimento medieval profundamente enraizado pelo modelo da cristandade e
que enfatiza as culpabilizagdes, demonizacdes, repressdo de vontades, constrangimentos etc.
Tais aspectos contribuiram para a formacdo da teologia popular: funcional, pratica,
jurisprudente e supersticiosa.

Esse conjunto de crengas, habitos, gestos, ditos e ritos se apresentam com diversidades
locais, mas seguindo uma unidade légica e inalteravel. “Sao reminiscéncias psicologicas que
afloram de maneira generalizada na vivéncia da fé por todo o Brasil” (BARBOSA, 2016,
p. 81). E justamente por agir no nivel psicologico que as diversas praticas permanecem no

tempo. Somente o que nao ¢ util desaparece.

A relagdo harmoniosa do povo com a teologia popular liga-se sobretudo a
funcionalidade e a praticidade das concepgdes. A suficiéncia e a aceitagdo
inquestionavel dos fatos sobrenaturais, assim como a passividade mediante os
designios divinos, sdo aspectos que se enquadram em uma compreensdo de mundo
que tem, sobretudo, uma logica explicativa. Essa logica ndo ¢, contudo, menos
legitima que qualquer outra existente e permanece paralela e continua pela aceitagéo
coletiva. E certo que se procura a todo tempo explicagdes para acontecimentos que
ndo sdo, a primeira vista, compreensiveis, ¢ a teologia popular ¢ justamente uma
delas, entretanto, com uma dindmica propria (BARBOSA, 2016, p. 82).

Teologia popular diz respeito nao s6 a religiosidade popular, mas abrange também a
dimensdo cultural e civilizatéria. A chegada dos portugueses em 1500, quando ja havia
indigenas estabelecidos com suas dindmicas proprias, deu inicio a um processo longo de
imposigoes, aceitagdes, mortes, nascimentos, expansoes e retracdes. A expansdo territorial
portuguesa foi a expansao politica, religiosa e cultural de uma nagao temerosa aos designios
divinos. Tanto as a¢des mais violentas como as tolerancias e adequacdes aos povos
ndo-cristdos eram justificadas pela mentalidade oriunda de um modelo especifico e bem
difundido no mundo europeu.

O modelo da Cristandade, para além das terras brasileiras, foi responsavel por

inimeras chacinas em nome de uma verdadeira fé, de um verdadeiro e unico Deus, que tinha
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na figura do Rei um auténtico e legitimo mandatario. Essa mola propulsora impulsionada por
motivos religiosos ¢ a génese da formagdo dos brasileiros. Todas as atividades cotidianas
estavam impregnadas pela sacralidade obrigatoria, entendida como o cerne do
desenvolvimento da teologia ou religiosidade popular.

Embora a imposicdo de costumes e crengas por parte dos portugueses tenha sido
majoritaria, houve no Brasil uma situacdo mais amena se levarmos em conta o caso da
colonizagdo da América hispanica. A distancia geografica da metropole e as dificuldades
impostas pela dimensao territorial da nova nagao brasileira, seja na organizacao do clero ou na
auséncia efetiva do Santo Oficio, contribuiram para o desenvolvimento de uma maneira
especifica, ou como Cascudo diz, de um sentimento ou mentalidade religiosa especifica.
Apesar dos pesares, permitiu-se certa liberdade e tolerancia na manutencao das diferentes
crengas nao cristds. Indigenas e africanos adaptaram-se como puderam a situagdo em que
foram forgadamente colocados.

Os costumes europeus diluidos com os dos povos originarios e, posteriormente, 0s
africanos sdo determinantes para o entendimento do que se formou no Brasil. Cascudo
acreditou que todos eram profundamente supersticiosos e disseminaram essa mentalidade —
que se prolonga até os dias de hoje —, como veremos adiante. Podemos dizer que a supersti¢ao
encontrou um clima favoravel desde a colonizagdo, alimentando-se do medo e da inseguranga
de todas as partes.

A teologia popular, que segue a mesma logica da supersticao defensiva e utilitaria,
consolidou-se como uma ciéncia independente das inumeras decisoes e alteragcdes dos codigos
candnicos através do tempo. Permaneceu no povo uma doutrina rigida, jurisprudente, utilitaria
sem a necessidade de reflexdes teoldgicas, “menos oblacdo que suplica interessada em

proveito material” (CASCUDO, 1974, p. XVIII).

A inteligéncia quanto mais culta mais indecisa e receiosa [sic] em definir a ontologia
das coisas. Sente em cada afirmativa o cortejo das argumentagdes contraditorias. Os
enigmas da sobrevivéncia humana, penologia ¢ compensacdes além-tumulares, Deus
e seus codigos na valorizacdo da conduta terrena, amplitudes e limitagdes no transito
dos seres imateriais, anulam as dimensodes logicas dedutivas, impondo a dialética
especifica das convengdes. O homem-do-Povo ndo atravessa o labirinto dos
raciocinios adversos, negativas aos dogmas da propria conclusdo, restricdes formais
imobilizando as solu¢des de sua hermenéutica. Tem o Espirito Santo das defini¢des
indiscutiveis e reais. Possui a Consciéncia da Certeza. As razdes em contrario sao
despautérios, indignos de qualquer aten¢do. Ouve por uma cortesia, respeito,
homenagem afetuosa, como as narrativas infantis. Nada vulnerara a base maciga da
Confianca hereditaria. (...). Onde comeca o mistério para o intelectual, inicia-se a
constatagdo para o Povo (CASCUDO, 1972, p. 181).
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Em sintese, a teologia popular apresenta explicagdes para os fendmenos humanos com
base na vontade divina, inquestionéavel, ja que Deus sabe o que faz. Nao ha inquietagdes nos
assuntos de natureza religiosa, mas aceitagao e confianca. Podemos dizer que a teologia
popular se desenvolveu como um mecanismo de defesa contra ameacas, fossem elas da
propria imposicdo do catolicismo oficial como de outras forcas externas. A mentalidade
popular ¢ mantida pelo medo e pela eficicia de suas formulas, caracteristicas estas
diretamente vinculadas a dinamica supersticiosa, protetora e afastadora dos males.

A superstigdo, conforme veremos nos proximos capitulos, ¢ permanente na
humanidade e s6 se mantém viva pela utilidade e pela sua capacidade de renovacdo e
adaptacdo conforme o ambiente e o contexto em que estd inserida. Um dos pontos mais
importantes pensados por Cascudo ¢ a possibilidade de entendermos a supersticdo como um

fendmeno universal.

Nao apenas no caso brasileiro, mas se pode afirmar, a partir das ideias de Cascudo
sobre o homem e sua esséncia, que o aspecto supersticioso da permanéncia continua
e readaptadora se faz presente em todas as nagdes, perdurando no tempo desde os
primoérdios da existéncia humana. Sobretudo a cultura popular, oral e andnima, é
fundamental nessa logica (BARBOSA, 2016, p. 84).

E a ideia da universalidade da supersti¢cio, bem como sua permanéncia no tempo, que
desenvolveremos nos capitulos seguintes no intuito de defender a tese de que ela se fez e se
faz presente nas tradicoes religiosas. Algo que pode parecer contraditdrio se considerarmos
que as religides sempre as combateram como corpo estranho e maléfico, avesso € nocivo as
verdadeiras crencas e a verdadeira fé. Para chegarmos nesse ponto trataremos, na segunda
parte desta pesquisa, da constru¢do do termo supersticdo e sua utilizagdo a partir dos
primeiros registros encontrados da palavra, para entdo compreendermos a significagdo
proposta por Luis da Camara Cascudo.

Por fim, concluimos este capitulo ressaltando que a religiosidade popular brasileira
ndo foi definida de maneira Unica, como algo pronto, unidimensional e estitico. Quando
Cascudo diz ser a teologia popular uma constante inalteravel ndo se refere a estagnagao, mas
acredita e evoca a continuidade dos processos formadores das culturas humanas. Ha
dimensdes universais, embora cada regido apresente sua peculiaridade local. No Brasil, como
em todas as outras partes do mundo, hd um cenario onde convivem dominadores e
dominados. Ao povo, como dominado, pulsa a necessidade de adaptagdo por sobrevivéncia ou

conivéncia.



65

Ha na religiosidade popular um apelo mais intenso ao auxilio no plano sobrenatural
para as coisas praticas do cotidiano pela propria condigdo de vulnerabilidade. Reflexdes
teologicas e preocupagdes metafisicas sao feitas com a garantia de certos privilégios, como o
do tempo, e de requisitos basicos como alimentagdo, moradia etc. Entretanto, ndo sao esses os
privilégios dos dominados. Nesse sentido, as preocupagdes religiosas, para a maior parte da
populacdo brasileira, limitam-se as esferas pragmaticas e jurisprudentes e tangem as questdes
do convivio e coesdo social, refletindo a religiosidade do periodo colonial, quando a

obrigacao era mais importante que a doutrina sacramental.
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4 ELEMENTOS FUNDAMENTAIS DA SUPERSTICAO

Muitas palavras sdo utilizadas cotidianamente como quimeras. Ouvimos e falamos
pressupondo um entendimento natural, soando como algo ébvio, consensual, sem margens
para qualquer tipo de estranhamento necessario a uma discussdo. Todavia, se por algum
momento fossemos questionados sobre o significado ou sentido da palavra, perceberiamos
que seu entendimento nao passa de uma confortavel ilusdo. Tomamos como exemplo a
utilizacdo do termo economia, que gradativamente foi sendo esvaziado de sua completude
originaria, desfibrilando-se em apenas um viés pautado nos mecanismos de manuten¢do do
capital. No sentido mais corriqueiro, falar sobre economia ¢ falar sobre dinheiro, eliminando
todas as esferas compostas daquilo que outrora se consistia na arte de bem administrar o lar.

Resumir a economia ao dinheiro exclui, por exemplo, comunidades que nao se valem
desse artificio (algumas comunidades quilombolas ou indigenas, por exemplo) e que mantém
seu funcionamento comunitario através de um sistema de trocas e distribui¢do de bens com
foco no bem-estar coletivo. Ha, sim, uma geréncia econdmica nesses espacos envolvendo
trabalho, producao e distribuicao, sem se valer do dinheiro, mas visando, em primeira
instancia, ao bem-estar econdmico da comunidade, no sentido originario da palavra.

Relagdo semelhante pode ser tragada com o uso da palavra supersticdo, que pela
mesma razao nao ¢ passivel de defini¢ao precisa logo a primeira vista. A humanidade sempre
vivenciou acontecimentos inexplicaveis, enigmas sem solucdes aparentes, sem explicacoes
claras, consensuais e definitivas. Todavia, mesmo sem a compreensdo objetiva desses
fendomenos extraordindrios, surgiram ao longo da historia narrativas interpretativas de diversas
naturezas. Essas explicagdes estdo, por sua vez, condicionadas aos recursos de verificacdo de
cada época e lugar. Como compreender a dimensao do universo, o posicionamento dos
planetas em relacdo ao sol ou mesmo a existéncia de galaxias sem os recursos de verificagao
necessarios?

Independente da veracidade ou ndo, surgem explicagdes que, ao longo do tempo, com
o desenvolvimento de novas possibilidades de observagdo, vao dando lugar a outras
narrativas. A ciéncia desenvolvida historicamente como a responsavel por desvendar o real
funcionamento das coisas vai aos poucos desvalidando todas as explicagcdes ndo passiveis de
comprovagdo ou contrarias aos seus resultados empiricos, observaveis ¢ mensuraveis. No
entanto, nao foi possivel ainda desvendar todos os enigmas, € mesmo explicagdes dadas por
meio das assim chamadas provas cientificas geram desconfianga a um nimero consideravel

de pessoas.



67

4.1 A SUPERSTICAO NO TEMPO: HISTORIA DO CONCEITO

As supersti¢des, segundo muitos pensadores que se dispuseram a pensar essa questao,
seriam reagOes geradas pela falta de compreensdo de determinados fendmenos e da
necessidade pulsante do ser humano em dar explicagdes, organizar o mundo, justificar causas
e consequéncias aparentemente sem logica. Essas explicacdes foram sendo consideradas
como ilusdes, imaginacao, ignorancia daqueles que nao seriam capazes de utilizar plenamente
a razao ou que nao teriam a fé correta. O termo vai aos poucos sendo construido em cima de
pilares que ora sustentam os mesmos principios ora desabam sobre eles.

Um dos primeiros registros conhecidos da palavra supersticdo aparece 45 anos antes
de Cristo no texto de Cicero De natura Deorum. Para discutir a natureza dos deuses, colocou
em didlogo trés personagens, cada qual representando uma escola de pensamento (epicurista,
estoica, académica), que partilhavam do consenso de que os cultos as divindades tém
profunda influéncia na vida social das pessoas. Cicero foi um politico influente do ltimo
século da Republica romana e defendia a religido oficial como um pilar de sustentagdo da
coesdo e estabilidade do povo romano. Nesse sentido, houve a preocupagdo em definir aquilo

que era considerado religido e o que era supersti¢ao.

Pois ndo somente os filosofos, mas também nossos antepassados distinguiram
supersticdo de religido. Assim, os que dias inteiros suplicavam e sacrificavam para
que seus filhos sobrevivessem por si mesmos, foram chamados supersticiosos, e
essa palavra se espalhou depois mais largamente; ao passo que os que
escrupulosamente se ocupavam com e por assim dizer recolhiam tudo o que dizia
respeito ao culto dos deuses foram chamados religiosos a partir de recolher, como
escolhidos de escolher, de acolher acolhidos e de inteligir inteligentes, de fato, em
todas essas palavras ha o sentido de colher, 0 mesmo que em religioso. Assim,
quanto a supersticioso e religioso, formou-se, no primeiro, uma designagdo de
defeito, no segundo, uma de elogio (CICERO apud VENDEMIATTI, 2003, p. 80.
Grifo nosso).

O pensador apresentou a concepgdo de religio como cultus deorum, adoragdo ou
cultivo dos deuses, evidenciando a forma correta de se comportar no ritual. E a expressio da
compreensdo romana de religido vinculada ao termo relegere, que significa observar
cuidadosamente. Etimologicamente, reconduz supersticdo ao termo em latim superstes
(superstite), ou seja, sobrevivente, referindo-se as stplicas em virtude da sobrevivéncia dos
filhos. A supersti¢do seria o exagero ou a deturpagdao de determinado culto em favor de uma
benfeitoria, uma protecdo em favor da sobrevivéncia, uma negligéncia, do latim neglegere

como oposto de relegere. Nesse caso, a religido e a supersti¢do ndo se diferenciavam em
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conteudo, mas em quantidade ou qualidade das praticas, o que nos direciona para uma

distin¢do entre ortodoxia e ortopraxia.

Cicero expressa a compreensao romana de ‘religido’, conforme a qual se trata na
religido menos de crer corretamente do que de realizar corretamente os atos
dirigidos aos deuses — portanto, a religido romana caracteriza-se ndo pela ortodoxia,
mas pela ortopraxia (HOCK, 2010, p. 18).

Em uma das falas de Cota, personagem representante do pensamento académico,
distingue-se as duas formas de ritos da religido do povo romano: sagrados e auspicios
(CICERO apud VENDEMIATTI, 2003, p. 114). Os ritos sagrados sdo as cerimonias do culto
e o proprio culto. Auspicium literalmente significa aquele que observa os passaros, uma forma
de pressagio baseada no voo das aves que transmitiam aos homens (dugures) um sinal dos
deuses. Segundo a lenda, ao fundarem Roma, Romulo e Remo sentaram-se no chdo e cada
um, em um determinado lugar, observou os voos dos passaros, esperando por uma aprovagao.
Em De Divinatione ha a seguinte passagem: “Conta-se que Romulo, pai desta cidade, nao
somente fundou a Cidade depois de tomados os auspicios, mas também ele proprio fora um
6timo augure” (CICERO apud GRATTI, 2009, p. 22). Ndo por acaso, a cren¢a nas
adivinhagdes ¢ extremamente arraigada na mentalidade do povo romano.

Cicero explorou melhor o tema da adivinhacdo em De Divinatione (Sobre a
adivinhagdo), obra publicada 44 anos antes de Cristo e um ano depois de De natura Deorum.
Mais do que previsoes do futuro, as adivinhagdes eram uma forma de comunicacao entre os
homens e os deuses. Muitas civilizagdes antigas, como Grécia, Mesopotamia ¢ mesmo Roma,
tinham a adivinha¢do como parte da religido oficial. Um exemplo bem conhecido na Grécia
antiga foram as Pitias do templo de Apolo, em Delfos. Apds a inalagdo dos vapores que saiam
da fenda de um rochedo onde o templo havia sido construido, as sacerdotisas profetizavam
inspiradas pelo deus Apolo, que manifestava por elas sua vontade. Grandes lideres ndo s6 da
Grécia, mas de todas as partes do Mediterraneo, iam a Delfos consultar o Oréaculo e, com isso,
tomar decisdes importantes.

Cicero apontou para dois tipos de adivinhagdo: natural e artificial. A natural acontecia
quando uma divindade agia diretamente sobre o individuo, como no caso das pitonisas,
através de sonhos e profecias. Ja a artificial baseava-se em técnicas de observagdo e
interpretagdo de fenomenos como raios, voo dos passaros e, no caso da astrologia, corpos

celestes.
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De fato, ha dois tipos de adivinhagdo, dos quais um ¢ artificial, o outro ¢ natural.
Ora, qual ¢ o povo ou qual é a nagdo que ndo é movida pela predigdo ou dos
haruspices ou dos que interpretam prodigios e raios, ou dos augures, dos astrélogos,
das sortes (estas sdo inteiramente artificiais) ou dos sonhos e vaticinios (acredita-se
que essas duas sdo naturais)? (CICERO apud GRATTI, 2009, p. 50).

As formas naturais de adivinha¢do ndo eram bem vistas pela alta classe de Roma, que
cada vez mais se interessava pelo ceticismo, ressaltando a origem estrangeira de tipos
especificos de praticas divinatorias. Ao analisar os textos de Cicero, Maria da Gloria Novak
(1991, p. 152), doutora em lingua e literatura latina da Universidade de Sao Paulo, observou
que “as formas naturais de adivinhagdo, as chamadas formas nao cientificas, afastam-se das
religiosas, isto ¢, embora revelem a vontade divina, ndo pertencem a religido por nado
dependerem de consulta, mas unicamente da disposi¢do psicologica do receptor”. Por ndo
depender de nenhum método oficial de interpretacdo, mas exclusivamente do receptor, as
adivinhagdes ditas naturais escapavam do controle do Estado e, portanto, ofereciam ameaca.

As formas artificiais ou cientificas eram legitimas em Roma e defendidas pelos
estoicos, que consideravam a adivinhacdo uma ciéncia. Haraspices (sacerdotes que previam o
futuro nas visceras de um animal sacrificado), augures e os intérpretes de sonhos, “alguns
destes se assentam em registros escritos € ensinamentos, o que os livros dos etruscos a
respeito da haruspicina, dos raios e dos trovoes mostram, € també&m os vossos livros augurais”
(CICERO apud GRATTI, 2009, p. 78). Houve oficialmente em Roma um Colégio de dugures,
frequentado pelo proprio Cicero. As formas artificiais faziam parte da religido oficial.

No periodo em que Cicero desenvolveu seus argumentos, Roma passava por um
momento de intensas transformagdes devido a influéncia de diferentes crencas e cultos
estrangeiros. Vale observar que os limites ndo eram tao rigidos, uma vez que a haruspicina, de
origem etrusca, foi aceita e incorporada ao Estado Romano. Segundo Beatriz Gratti (2009, p.

26),

a transformagdo na religiosidade romana também se fez sentir no que concerne a
adivinhagdo. O povo romano sentiu necessidade de métodos divinatorios que
diminuissem as suas angustias. Assim, houve uma abertura a praticas de adivinhacio
natural, como profecias, oraculos e adivinhos. As consultas aos hartispices e aos
livros sibilinos ndo mais se resumiam a busca por expiacdo, mas também ao
conhecimento do que o futuro podia reservar. Porém, o Senado sempre tentou conter
essas transformacdes e manter as regras do passado.

As adivinha¢des eram legitimamente aceitas como uma pratica de comunicagdo com
os deuses na Roma antiga. Alguns métodos faziam parte da religido oficial, em grande

maioria as formas artificiais de adivinhagdo. J4 as formas naturais foram sendo aos poucos
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absorvidas pelo povo de Roma, mas com a ressalva de que eram supersti¢des por nao fazerem
parte dos métodos tradicionais e oficiais da Republica. Contudo, a religido foi o principal
fator de coesdo do Estado Romano que, ao perceber, e inicialmente criticar, as praticas
estrangeiras, incorporou-as a um nivel de aceitacdo capaz de ndo fragmentar ou abalar a
coesdo social. Ao contrario, serviriam aos poderosos como mais uma forma de obrigar os
homens a servir as leis (NOVAK, 1991).

A preocupagdo de Cicero foi, antes de tudo, uma preocupagdo politica, € 0 meio mais
eficaz para manter a sociedade romana estavel e livremente submissa as leis do Estado foi a
sustentacdo de uma religido oficial. As condenagdes aos deuses e cultos estrangeiros, assim
como a religido dos antepassados, objetivavam exclusivamente ao fortalecimento de uma
religido Unica e, por isso, mais estavel (NOVAK, 1991). No caso de Cicero e da mentalidade
romana do ultimo século da Republica, percebemos que a supersticio foi uma pratica
desviante daquela estabelecida pela religido oficial de Roma. O carater negativo da palavra foi
resultado de um interesse politico como forma de controle social. Nao haviam fundamentos,
fossem eles teologicos ou filosoficos satisfatorios, para a diferenciagdo de uma crenga
supersticiosa ou religiosa.

Interessante notar que muito do que se considerou como supersti¢do, com a aceitacao
do Estado, passou a fazer parte da religido oficial. O critério de aceitagdo ndo dizia respeito ao
conteudo das praticas, mas sim a sua forma e ao seu possivel efeito desagregador ou ndo na
grande Republica de Roma. Apesar de refutar as adivinhagdes e supersticdes, Cicero
contraditoriamente as aceitou e, mais que isso, as praticou. Maria da Gléria Novak (1991,
p. 158) fez uma avaliag@o interessante quanto a aparente ambiguidade de Cicero e de modo

geral aquilo que faz com que os homens se voltem as crengas sobrenaturais.

A verdade, porém, ¢ que o homem se sente fraco e imagina, além e acima dele,
forcas que o protejam; tendéncia que, ao contrdrio do epicurismo, o estoicismo
reforca, afirmando que os deuses dominam o mundo. E, se ambos os sistemas
exercem influéncia em Roma, o estoicismo, filosofia que ai tem o seu mais fértil
campo, traz no seu Amago justamente o conhecimento do futuro, a adivinhacdo. E o
oscilante Cicero, que tdo veementemente a critica, defende-a. Como bem assinala o
poeta filosofo epicurista Lucrécio, o homem tende naturalmente para a supersti¢ao e,
por mais que se lhe ensine a verdadeira natureza dos deuses e o verdadeiro sentido
da piedade, volta sempre as antigas crengas.

Pouco mais de um século depois de Cicero, o filésofo grego Lucio Méstrio Plutarco
(45-120 d.C.) escreveu sobre a supersticao em Il fato e La superstizione (1993), época em
que o dominio romano sobre os gregos ultrapassava pouco mais de dois séculos. Contudo, em

plena época romana, priorizou o pensamento de autores gregos do periodo classico, no intuito
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de consolidar a identidade grega no Império. No prefacio da obra, Mério Scafidi Abbate (apud

PLUTARCO, 1993, p. 18, traducdo da autora) definiu o termo em oposi¢ao a religido:

Supersticdo ¢ em geral, a tendéncia, nascida da ignorancia e da sugestao, que leva o
homem a atribuir razdes ocultas ou sobrenaturais a fatos que sdo explicaveis com
causas naturais. Teologicamente é cada crenga ou pratica exercida em contraste com
a propria religido, qualquer que seja, como cultos falsos ou intteis, ritos privados,
magia e divinagdes®.

Em 12 tépicos, Plutarco (1993, p. 65, tradugdo da autora) apresentou a supersticao
juntamente com o ateismo como resultados da "ignorancia e da estupidez humana sobre a

A negacdo da existéncia de um ser supremo, como no caso do ateismo, foi

divindade
considerada um erro, que ndo seria capaz de desencadear sentimentos avassaladores, dores ou
medos. A ndo existéncia dos deuses acaba por ndo gerar temores. A supersti¢cao, por sua vez,
consistia em “uma ideia contaminada pela emocgao ou pela sugestdo, uma hipdtese que produz
temor, um temor que avilta e destréi, enquanto se cré que Deus exista, mas que ¢ hostil e

$ (PLUTARCO, 1993, p. 67, tradugiio da autora). Sendo assim, a ignorancia provinda

danoso
do ateismo seria menos danosa que a ignorancia da supersticdo. Plutarco (1993, p. 67,
tradu¢ao da autora) sintetizou tal pensamento: “(...) o ateismo € apenas um raciocinio
distorcido, enquanto a supersticdo ¢ um estado de espirito que nasce de um raciocinio
errado””’.

Segundo o autor, ndo conceber a existéncia de Deus seria um erro incapaz de
desencadear emocdes desenfreadas, ao contrario do que acontecia com os supersticiosos. O
medo e o pavor s3o responsaveis por amarrar e perturbar o espirito. Nao ha medo ou pavor
exagerado naqueles que ndo acreditam na existéncia de um ser superior. Nao ha como temer
algo em que acredita nao existir. Por sua vez, temer a Deus ¢ temer a tudo, sem que haja

momentos de tranquilidade:

® No original: Supertizione ¢, in generale, la tendenza — nata dall’ignoranza e dalla sugestione — che porta
l'uomo ad attribuire ragioni occulte o soprannaturali a fatti che sono spiegabili com cause naturali. In teologia ¢
ogni credenza o pratica esercitata in contrasto con la propria religione, quale che essa sai, come culti falsi o
inutili, riti privati, magia e divinazione.

" No original: Sull ignoranza e la stupidita umane in fato di divinita (...).
8 No original: La superstizione, invece, come dichiara la parola stessa, ¢ un’idea contaminata dall suggestione,
un’ipotesi che produce timore che avvilisce e distrugge, inquantoché si crede si che Dio esista, ma che sia ostile

e dannoso.

® No original: (...) 'ateismo ¢ solo un ragionamento distorto, mentre la superstizione € uno stato d’animo che
nasce da un ragionamento errato.
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Quem ndo navega ndo teme o mar, quem ndo combate ndo teme a guerra, quem nao
sai de casa ndo teme os ladroes, nem o pobre tem medo das calunias ou o simpldrio
da inveja, como os Gaélatas ndo temeram os terremotos e o etiopes os relampagos;
mas se existe 0 medo de Deus existe 0 medo de tudo: da terra, do mar, do ar, do céu,
do escuro, da luz, do ruido, do siléncio, do sonho, ndo existe coisa que ndo os
apavore. Os escravos, pelo menos, quando dormem ndo pensam em seus patrdes, o
sono alivia as estirpes dos prisioneiros, as inflamagdes em torno das feridas, a ulcera
que corrdi a carne e as dores intensas se afastam de quem dorme'®: Incantavole
sonno, lenimento d’ogni dolore, come dolce e grato mi giungi nel momento del
bisogno! (PLUTARCO, 1993, p. 67,69, traducdo da autora).

Abbate ainda observou que a correspondéncia grega para superstitio ¢ deisidaimonia,
que significa temor a Deus (deido - medo e daimon - divindade). O termo apareceu em
Xenofonte, Aristoteles, Teofrasto e Polibio, que descreveram a relagdo temerosa dos homens
com a divindade como algo que pode ser at€¢ mesmo vantajoso para alguém, como no caso de
Roma, que utilizou o temor para unificar e fortalecer o Estado.

A obra de Plutarco teve por objetivo defender e promover a ordem social em fungao
da proliferagdo das supersti¢des, consideradas como um mal difuso, contagiando cada vez
mais os antigos cultos gregos. Em outros escritos, também mostrou sua preocupacdo em
salvaguardar as tradigdes gregas. Além do fator temerario — e por isso fragilizador da
supersticdo —, ela teria um carater antissocial, uma vez que o supersticioso tende a isolar-se no
proprio medo e em suas proprias praticas. Sua conclusdo foi a de que entre os dois extremos,
daisidaimonia (supersticdo) e o ateismo, o melhor caminho seria a Eusébia (eusebeia), ou
seja, a piedade, lealdade e o respeito filial como verdadeira religido (PLUTARCO, 1993).

Tanto a visao de Cicero como a de Plutarco mostraram a superstigdo com carater
negativo enquanto culto incorreto, exagerado, fonte de emogdes exacerbadas como medo
extremo e pavor da divindade. Percebemos neles a preocupagdo da manutencdo de cultos
tradicionais e daquilo que a Republica/Império outorgava como sendo oficial. Interessante
destacar que as praticas divinatorias protagonizadas pelos oraculos, a ciéncia dos dugures na
analise do voo dos passaros, a interpretacao de sonhos e a andlise de visceras sao exemplos de
praticas que foram estabelecidas e, em sua maioria, oficializadas pelos Estados. A existéncia
dos deuses era comprovada pela existéncia de tais praticas. “(...) se hd adivinhacdo ha deuses
e se hd deuses hd adivinhacdo; ora, ha Deuses, logo dao sinais (...), portanto, existe

adivinhagao” (CICERO apud NOVAK, 1991, p. 155).

10 No original: Chi non naviga non teme il mare, chi non combatte non teme la guerra, chi non esce di casa non
teme gli scippatori, né il poveiro ha paura delle calunnie o il sempliciotto dell ‘invidia, come i Galati non temono
i terremoti e gli Etiopi i fulmini; ma chi ha paura di Dio ha paura di tutto: la terra, il mare, 1’aria, il cielo, il buio,
la luce, il rumore, il silenzio, il sogno, non c’¢ cosa che non lo spaventi. Gli schiavi, almeno, quando dormono
non pensano ai loro padroni, el sonno alleggerisce i ceppi ai prigionieri, le inflammazioni intorno alle ferite, le
ulcere che rodono la carne e i dolori intesi si allontanano da chi dorme.
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A compreensdo da distingdo entre o que era ou nao supersticdo dizia respeito a uma
decisdo das autoridades que visavam, acima de tudo, a coesdo social a partir da manutengao
do Estado. Nesse sentido, as proibi¢cdes e/ou desvalidacdes de praticas estrangeiras foram
estratégias de combater e conter toda diversidade e pluralismos teoricamente antagdnicos ao
fortalecimento de uma nacdo hegemonica. A citacdo do grego Polibio 200 anos antes de
Cristo, no ultimo livro das suas Historias, esclarece, a partir da visdo da religido romana,

consideragdes pertinentes a supersticao naquele contexto:

Parece-me que a particularidade mais importante, pela qual se marca a superioridade
do Estado romano, reside nas ideias religiosas. E penso que Roma deve a sua coesio
justamente ao que se censura nos outros povos, quero dizer a supersticdo. Esse
aspecto ¢ tdo dramatizado ai e desempenha tal papel, tanto na vida particular como
nos assuntos publicos, que nada poderia ser mais forte. Sem duvida, muitos se
admirardo disso, mas a meu ver, os romanos ao fazé-lo pensaram na massa do povo.
E verdade que, se se pudesse formar uma cidade de sdbios, absolutamente nio se
imporia tal solugdo. Mas, visto que a massa é sempre instavel, cheia de desejos
culpaveis, de impulsos irracionais, de paixdes violentas, o Unico meio de conte-la
reside no medo ao mistério e nessa espécie de recurso ao drama. Creio, pois, que
introduzindo no povo nogdes sobre os deuses e ideias de além-timulo os antigos ndo
agiram levianamente e ao acaso; a leviandade e o absurdo estdo muito mais nos
modernos que rejeitam isso tudo (POLfBIO, 56, p. 6, 121 apud NOVAK, 1991,
p. 145).

Nao houve qualquer tipo de arbitrariedade na decisdao daquilo que foi ou nao
supersticdo tanto para gregos quanto para romanos. Em ambos a ideia da coesdo social em
prol de um estado fortalecido determinou o que convinha ser aceito € o que deveria ser
marginalizado, atitude que se perpetuard ao longo dos anos.

Retomando em sintese, o termo superstitio surgiu como algo contrario a religio que,
por sua vez, vem de relegere, ou seja, a religido na Antiguidade ¢ concebida como uma
pratica correta e cuidadosa durante a adoracdo aos deuses. Negligencia-las ou cultuar os
deuses de forma incorreta ou exagerada era ir contra a religido, pilar de sustentagdo da
estrutura social e politica da época. Sendo assim, a supersti¢do nao era direcionada a fé ou
crenga incorreta, mas sim as praticas equivocadas dos cultos, que desencadeariam uma
torrente de emogdes prejudiciais ao espirito, ja que fruto de uma conduta errada.

Com a crescente expansao de Roma, supersticdo passou a designar tudo aquilo que
ndo pertencia ao Estado. Eram nao apenas praticas incorretas, mas também crengas. Sua
concepgdo como algo ilegitimo, e at¢é mesmo proibido por ndo fazer parte daquilo que Roma
outorgava como oficial, avangou até o surgimento do cristianismo, que passou a considerar

todas as crengas e cerimonias dos cultos pagdos como supersticao.
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Ja na Idade Média, a teologia escolastica elaborou uma defini¢do sofisticada do termo,
influenciada pela doutrina de Santo Agostinho, que considerou como supersticdo os cultos as
divindades pagas (idolatria), representacdes magicas € animistas e, mais tarde, até mesmo
elementos considerados supérfluos que se encontravam juntos a verdadeira religiao.

Encontramos na Suma Teologica de Tomas de Aquino, uma das mais importantes
obras da histdria do cristianismo escrita entre os anos de 1266 e 1274, consideragdes sobre a
supersticdo. A Suma teve como principal objetivo expor de maneira didatica a doutrina
segundo a revelacao divina nas Sagradas Escrituras. Da questdo 92 a 96, o autor tratou da
supersticdo em si mesma e das suas partes. Sdo 16 artigos que abordam cinco questdes
especificas: dos vicios opostos a religido, espécies de supersticao, idolatria, da supersti¢cao
divinatdria e das observancias supersticiosas.

Aquino considerou a religido como uma virtude moral sustentada na mediedade, o
meio termo entre um excesso ¢ um defeito. Tudo aquilo que escapa a ela seria, portanto,
oposto a religido. “Assim, pois, a superstigdo ¢ um vicio oposto a religido por excesso, nao
por prestar maior culto a Deus do que o da religido verdadeira; mas por presta-lo a quem nao
deve ou do modo indevido” (AQUINO, 1981, p. 2322).

Segundo a obra, ha supersticdes de diversas espécies, que se diferenciam primeiro
pelo modo e segundo pelo objeto. Santo Agostinho (apud AQUINO, 1981, p. 2323) distinguiu
trés géneros. O primeiro diz respeito & idolatria que presta reveréncia divina a criatura: “E
supersticioso tudo quanto foi estabelecido pelos homens para fazer idolos e prestar-lhes culto
(...)”; o segundo refere-se a supersticao divinatdria de consulta aos demonios: “Ou para obter
consultas e realizar certos pactos fundados em acordos e aliangas com os demodnios para
alcangar revelagdes (...)”; e o terceiro ao uso de “amuletos e causas semelhantes”. Toda
pratica cultica ou crenca que se desvia do verdadeiro e correto culto divino foi considerada

como supersti¢ao.

(...) a superstigdo consiste em prestar culto a Deus de modo indevido. O que
principalmente se da quando o culto é prestado a quem ndo deveria sé—lo. Pois, deve
sé—lo s6 ao sumo Deus incriado, como estabelecemos quando tratamos da religido.
Portanto, o culto divino prestado a qualquer criatura é supersticioso (AQUINO,
1981, p. 2328).

A atribui¢ao de um carater divino as imagens ou criaturas humanas, chamadas idolos,
e a consequente pratica do culto divino a eles constituiam-se como a mais grave das
supersticoes. Nada mais ilicito que modificar “a gloria do Deus incorruptivel em semelhanga

de homem corruptivel, e de aves, e de quadrapedes e de serpentes” (AQUINO, 1981, p.
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2329). Segundo Agostinho (apud AQUINO, 1981, p. 2329), “¢ supersticioso tudo o que os
homens instituiram para fazer e cultuar os idolos, ou para prestar culto a criatura, ou a
qualquer das partes delas, como se fora Deus”.

Aquino (1981, p. 2332) continua afirmando ser a idolatria uma grande blasfémia, um
dos pecados mais graves, “por privar a Deus do seu dominio exclusivo sobre as criaturas”.
Como causa da idolatria, apontou a natureza deficiente do homem, a ignorancia do intelecto
ou mesmo os afetos desordenados, implicando também a culpa. Por fim, foi considerada,
segundo a Suma, o principio e o fim de todo o mal, por ser capaz de gerar todos os géneros de
pecado.

Quanto as adivinhagdes, afirmou ter o homem uma inclinagdo natural para conhecer o
futuro, mas nao pela adivinhagdo, que pressupde pactos com demonios e outras artimanhas.
Todas as formas de adivinhagdo como leitura dos astros, quiromancia, necromancia,
geomancia, hidromancia, aeromancia etc. ou a recorréncia aos sonhos como forma de
previsao do futuro “se pretendem ir além do que € possivel alcangar, na ordem da natureza ou
da providéncia divina, sdo supersticiosas e ilicitas” (AQUINO, 1981, p. 2343). Assim
consideraram-se mortais, apds a revelacao do Evangelho, todas e quaisquer cerimonias da lei
antiga.

A questdo 96 da Suma Teoldgica tratou das observancias supersticiosas, dentre elas
arte notdria (utilizagdo de jejum, oragdes e outras praticas em troca de conhecimento);
observacgao da saude (utilizagao de métodos sem eficacia natural para cura); e levar palavras
sagradas escritas e penduradas ao pescogo. Todas essas questdes foram consideradas ilicitas
se incompativeis com a reveréncia devida a Deus e aos santos.

A defini¢do tomista, responsavel por enquadrar quase tudo o que posteriormente veio
a ser considerado como supersticdo, vai prevalecer dominante por séculos na Europa,
facilmente encontrada nos diversos textos canoOnicos, tratados de teologia moral e
constituigdes sinodais. As tipificacdes das supersticoes aparecem no Compéndio dos
simbolos, definicdes e declaracdes de fé e moral (2007), organizado por Denzinger Heinrich

(2007, p. 465), da seguinte maneira:

Supersticiao. Reprovam-se diversos tipos de supersticdo 1859 2824;

1859 - Todos os livros escritos de geomancia, hidromancia, aeromancia, piromancia,
oneiromancia, quiromancia, necromancia, ou nos quais estdo contidos sortilégios,
feitigarias, vaticinios, pressagios, encantamentos de arte magica, em absoluto nao se
admitem. Os bispos, além disto, providenciem com diligéncia para que ndo sejam
lidos nem possuidos livros, tratados, catdlogos da astrologia judiciaria, que, com
respeito a futuros acontecimentos contingentes, ou a casos fortuitos, ou a agdes que
dependem da vontade humana, ousam afirmar que algo, com certeza, ha de ocorrer.
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2824 — Todavia, ja que além dos casos particulares era preciso tratar do uso do
magnetismo em geral, na quarta-feira 19 de julho de 1847 foi assim estabelecido a
modo de norma: ‘Remoto todo erro, sortilégio, explicita ou implicita evocag¢do do
demonio, o uso do magnetismo, isto ¢, o simples ato de usar meios naturais de parte
licitos, ndo estd moralmente proibido, contanto que nao leve a um fim ilicito ou de
qualquer modo mau. A aplicagdo, ao contrario, de principios e de meios
simplesmente fisicos a coisas e efeitos verdadeiramente sobrenaturais, para explica-
la de maneira meramente fisica, outra coisa ndo € sendo fraude de todo ilicita e
herege

Leitura das linhas das maos (quiromancia), mensagens que aparecem no fogo, ar ou na
agua (piromancia/aeromancia/hidromancia), invocacdo do espirito de pessoas mortas
(necromancia), todo tipo de adivinhagdo e/ou feiticarias eram enquadradas como préaticas
ilicitas e deveriam ser fortemente combatidas pela Igreja. Em sintese, a supersti¢ao, segundo o
tomismo, compreendia todos os atos de cultos considerados falsos e supérfluos, de reliquias
nao oficialmente reconhecidas, oragdes para fins ilegitimos, ritos celebrados em privado,
adivinhagdes distintas da profecia sagrada, magia, amuletos e talismas diferentes dos objetos
abengoados.

A luta contra as supersticdes reivindicava a fé e a crenca no verdadeiro Deus,
considerando os desvios resultantes da idolatria como capazes de afetar o culto correto ao Ser
Supremo legitimo. As praticas agrupadas em licitas e ilicitas expdem a preocupagao do plano
magico em escravizar os individuos, direcionando sua fé e crenca a poderes misteriosos e a
energias desconhecidas.

A partir da Reforma houve uma mudanga significativa no uso do termo religio. que
passou a se referir, segundo Klaus Hock (2010), como no pensamento humanista, mais como
aquilo que a linguagem popular chamava de fé cristd comum ou confissdo. Religido passou a
ter uma funcdo critica contra a supersti¢do, magia e a acdo cultica — consideradas erradas
pelos reformadores — praticada pela Igreja Catdlica.

Houve, por outro lado, “uma tendéncia a generalizacao do termo religido que se impde
aos poucos com o iluminismo” (HOCK, 2010, p. 19). Religido passou a designar o todo por
tras da diversidade das religidoes. Com isso, a supersti¢do deixou o exclusivismo daquilo que
tdo somente ia contra o dogmatismo da Igreja Catodlica e incluiu por parte dos reformadores
acgoes culticas realizadas pela propria Igreja. Mais uma vez, nao se definia de maneira Unica,
clara e consensual, tendo sua caracterizacao a revelia de quem acusava.

Ha sobre o Renascimento europeu e o pensamento humanista o costume de se admitir
o abrandamento do dogmatismo religioso, do misticismo e da supersticdo em virtude de uma
crescente valorizagdo da razao e da ciéncia. Estudos sobre esse periodo, que floresceram na

primeira metade do século XX, levaram também em conta ter sido a renascencga tdo obscura e
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supersticiosa quanto a Idade Média. Um dos argumentos foi o fato de artistas, homens
letrados e eruditos terem sido os protagonistas do pensamento humanista, apesar de ndo se
valerem necessariamente do pensamento cientifico.

Rogério Miranda de Almeida, professor de filosofia da PUC do Parand, retomou o
pensamento de Alexandre Koyré, importante filésofo da ciéncia desse periodo, no artigo
Arte, supersticio e “filosofia” no Renascimento (2015, p. 898), dizendo que no
Renascimento “predominou a mais crassa superstigdo e, consequentemente, a expansao €
intensificagdo da crenga no poder da magia, da alquimia, da bruxaria, da cabala e do saber
hermético em geral”. O anseio da arte por liberdade e recriagdo da natureza humana conviveu
com um estado de angustia, medo da fuga perante a morte e do fecundo imaginario do inferno
e do purgatério. O medo da loucura, da fortuna e da acdo de forgas demoniacas ameagavam
de maneira obsessiva os renascentistas.

A presenga das magias, feiticos, mistica eram constantes ndo apenas na oralidade, mas
na literatura corrente. Um manual podia conter paginas sobre hermetismo, magia, astrologia,
plantas medicinais, reflexdes metafisicas, teologia mistica e diversos outros assuntos. As
ideias supersticiosas, segundo aponta o estudioso, surgiram antes mesmo da Idade Média e

foram apenas intensificadas no periodo renascentista europeu.

Certo, uma tal profusdo de magia e de supersti¢do ndo era um apanagio exclusivo do
renascimento, na medida em que suas raizes mergulhavam até a Idade Média, e
mesmo além. E quando se considera mais especificamente a atmosfera de
misticismo e magia que predominou durante esse periodo, pode-se deduzir que o
que se verificou foi, de fato, uma intensificagdo daquilo que ja se vinha produzindo
mais explicitamente durante a Idade Média Tardia (ALMEIDA, 2015, p. 909).

Segundo Alexandre Koyré (apud ALMEIDA, 2015), o motivo apontado para a
credulidade supersticiosa nesse periodo ligava-se diretamente ao desmoronamento da sintese
aristotélica, eliminando as diferentes possibilidades de se verificar uma verdade. A onda de
magia € supersticdo seria uma consequéncia direta da auséncia de uma estrutura
argumentativa pautada nas proposi¢des. Ou podemos pensar o contrario: a atmosfera de
misticismo teria sido causa, e ndo consequéncia, da queda de um sistema racional construido
pela Escolastica.

De uma forma ou outra, nos importa perceber que houve na Renascenga um forte
apego as supersticdes, que marcou a passagem entre a Idade Média tardia e o periodo
moderno. Apesar das contrariedades, notou-se uma mudanca radical na concep¢ao do homem

perante o universo, o que ndo gerou uma racionaliza¢do imediata capaz de banir toda a sorte
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de magias e crendices. Ao contrario, o medo em virtude da consciéncia da imensidao do
universo ¢ do infimo lugar ocupado pelos homens fez com que a humanidade aterrorizada se
apegasse com mais for¢a as superstigdes. Como reagdes a esse momento de incertezas e
medo, surgiram os inimeros escritos que primavam pelo uso pleno da razao como antidoto as
superstigoes.

Em 1670, Baruch de Espinosa escreveu no prefacio do Tratado Teolégico Politico
(2003) uma teoria sobre a supersti¢ao, sem preocupar-se com a definicdo da palavra, mas
apontando sua origem, fun¢do e, principalmente, as causas para sua existéncia e permanéncia.
A teoria se dividiu em trés partes: da génese psicologica da supersticdo, dos exemplos
histéricos como comprovagdo da teoria ¢ do uso politico da supersticio em favor da
dominagdo monarquica.

Em um primeiro momento, afirmou a natureza inconstante dos individuos
supersticiosos que ininterruptamente oscilam entre a esperanga e o medo. Essa instabilidade
os faz vulnerdveis e aptos a acreditarem, nos momentos de medo, em qualquer coisa, seja ela
qual for. Quando agraciados pela esperanca, se enchem de orgulho e presungdo, mas estdao

sempre preocupados com a possibilidade de novamente perdé-la.

Se os homens pudessem, em todas as circunstancias, decidir pelo seguro, ou se a
fortuna se lhes mostrasse sempre favoravel, jamais seriam vitimas da supersti¢ao.
Mas, como se encontram freqiientemente perante tais dificuldades que ndo sabem
que decisdo hdo de tomar, e como os incertos beneficios da fortuna que
desenfreadamente cobicam os fazem oscilar, a maioria das vezes, entre a esperanca e
o medo, estdo sempre prontos a acreditar seja o que for; se tem duvidas, deixam-se
levar com a maior das facilidades para aqui ou para ali; se hesitam, sobressaltados
pela esperanca e pelo medo em simultineo, ainda ¢ pior; porém, se estdo confiantes,
ficam logo inchados de orgulho e presuncao (ESPINOSA, 2003, p. 1).

Segundo ele, a causa ontologica, ou seja, a causa responsavel pela origem da
supersticdo ¢ o medo. “O medo ¢ a causa que origina, conserva ¢ alimenta a supersticao”
(ESPINOSA, 2003, p. 1). Porém, nem todo medo advém da supersti¢do, mas toda supersti¢ao
¢ causada pelo medo. O autor apontou tipos especificos de medo gerados em virtude da
fortuna. Desde os classicos gregos e romanos, a fortuna diz respeito a agao ciclica de obtengao
e perda de bens. Sao bens que, por sua vez, ndo estariam em posse permanente de ninguém,
mas sdo dados e retirados segundo a vontade divina. A dinamica ciclica da fortuna seria a
caracterizacdo da dinamica do supersticioso. Quanto mais intensificados esses ciclos entre a
posse e a perda, mais se intensifica o apego a supersticao.

Em um segundo momento, retomando a narrativa de Quinto Curcio, o filésofo falou

sobre a situagdo de Alexandre, o Grande que, em momentos de gloria, desistia de consultar
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oraculos e artispices, mas retornava quando se sentia ameacado, valendo-se de sacrificios para

que pudesse ter noticias do futuro.

(...) veja-se Alexandre, que so6 se tornou supersticioso e recorreu aos adivinhos,
quando, as portas de Susa, comegou pela primeira vez a temer por sua sorte (vide Q.
Curcio, Livro V, §7); assim que venceu Dario, desistiu logo de consultar os
adivinhos e aruspices. Até ao momento em que, uma vez mais aterrado pela
adversidade, abandonado pelos Bactrianos, atacado pelos Citas e imobilizado devido
a uma ferida, recaiu (como diz o mesmo Q. Curcio, Livro VII, §7) na supersti¢ao,
esse logro das mentes humanas, e mandou Aristandro, em quem depositava uma
desconfianca cega, explorar por meios de sacrificios a evolugdo futura dos
acontecimentos (ESPINOSA, 2003, p. 1-2).

A vaidade advinda da fortuna engrandece os individuos, fazendo-os acreditar que sdo
diferenciados em relacdo aos demais. Envaidecido, entdo, pela conquista da fortuna,
Alexandre acreditava-se um semideus, privilegiado pelas divindades e, portanto, superior aos
demais individuos, ignorando sua condi¢do humana. A partir desse exemplo, Espinosa fez a
passagem da questdo psicologica da supersticdo para a politica, uma vez que esse personagem
era ndo apenas mortal, mas um rei considerado o conquistador mais bem-sucedido da historia.
Ao sucumbir as supersti¢des e entrar nas oscilagdes do medo e da esperanga, colocava sua
vida na mao dos oraculos, que replicavam a vontade das divindades pagas, o destino de todo
um povo.

O filosofo reafirmou, a partir desse exemplo, que se pode “acrescentar a esses muitos
outros exemplos que mostram clarissimamente [ostendunt clarissime] o0 mesmo, a saber, que
os homens padecem de conflitos supersticiosos apenas enquanto sentem medo” (ESPINOSA,
2003, p. 2). E esse mesmo medo que tornou possivel a dominagéo de um unico individuo ou
um pequeno grupo sobre uma grande maioria de pessoas. Parafraseando Quinto Curcio,
Espinosa disse nao haver nada mais eficaz para se governar as multidoes que a supersti¢ao.

Muitos outros filésofos escreveram sobre o tema, considerando-o um empecilho ao
uso pleno da razdo ou uma distor¢do da verdadeira religido. Utilizaremos algumas citagdes no
intuito de demonstrar certa homogeneidade no trato negativo da supersticdo, sempre em

contraste com algo mais elevado ou iluminado como a filosofia ou religiao.

A supersti¢do esta para a religido na mesma propor¢ao em que a astrologia esta para a
astronomia; é a filha abobalhada de uma méie muito sidbia. Mas essas duas filhas
durante muito tempo subjugaram toda a Terra (VOLTAIRE, 2011, p. 82)

A supersti¢do ¢ um culto de religido, falso, mal dirigido, repleto de vaos terrores,
contrario a razdo e as ideias sadias que podemos ter do ser supremo (DIDEROT;
D'ALEMBERT apud JAPIASU, 2008, p. 262).
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Superstigdo sem véu ¢é algo disforme, pois deforma um macaco para torna-lo parecido
com um homem; assim a semelhanca da superstigdo e religido a torna mais
deformada. E assim como a carne sadia ¢ corrompida por vermes, boas formas e
ordens degradam em varias observancias mesquinhas (BACON, 2007, p. 61).

Esses trés filosofos representam trés séculos de um pensamento semelhante sobre a
supersti¢do. Claro que ndo nos cabe tratar da complexidade do pensamento de cada um deles,
mas nos basta, para este estudo, observar o carater negativo da supersticdo como inferior,
falsa ou deformadora. Em sua maioria, os filésofos racionalistas e iluministas primavam pelo
uso da razao em oposi¢ado a tradi¢do e ao pensamento religioso. A verdade absoluta s6 poderia
ser alcancada por via da razdo, ausente no pensamento supersticioso.

Em fins do século XVIII, a supersticdo na Europa passou a designar condutas
religiosas marginais, confundidas com praticas populares, folcloricas, experenciadas por
pessoas do campo consideradas ignorantes e, por isso, inofensivas aos detentores do poder
religioso. Isso fez com que as classes dominantes ndo a encarassem mais como uma ameaca
bravamente combatida pela Igreja, uma vez que passou a ser considerada como exotica, digna
de ser estudada e preservada como uma manifestagao cultural de um setor da populagao.

Acreditava-se que como uma manifestagdo cultural de um setor especifico estaria
fadada ao desaparecimento, assim como racionalistas imaginavam o desaparecimento do
pensamento religioso. Dessa forma, o desenvolvimento de uma devogdo popular que
conjugava elementos da crenga oficial com supersticoes pagads passou a ser tolerado no
mesmo movimento de aceitacao ocorrido na Roma de Plutarco.

Nao houve limites determinados para a diferenciagdo entre as superstigdes € as
religides, ja& que ambas as esferas sempre lidaram com questdes sobrenaturais. A crenga no
plano sobrenatural ¢ condi¢ao fundamental nas religides, seja no ritual do batismo, da un¢ao
dos enfermos, dos passes espiritas, na confianga do poder das oragdes, nos exorcismos cada
vez mais frequentes entre os neopentecostais, nos ritos mulgumanos, no jejum presente em
diversas religides orientais e também ocidentais. Se ndo héa crenca no plano sobrenatural, se
ndo ha fé naquilo que anuncia determinada religido, ndo havera sentido em pertencer a
qualquer uma delas.

Por outro lado, acreditou-se que a distingdo entre supersticao e ciéncia fosse capaz de
oferecer um limite mais bem delineado, capaz de distinguir entre as criacdes da imaginagdo e
aquilo que seria verdadeiramente positivo. De modo geral, as pessoas reconhecem na ciéncia
a capacidade de expor verdades sobre o mundo natural através de uma linha progressiva e

evolutiva de descobertas. O confronto historico entre as duas fez com que, ao longo do tempo,
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se legitimassem os discursos cientificos como auténticos e dignos de pesquisa em
contraposi¢cdo aos costumes e comportamentos humanos que, pela ciéncia, ndo passavam de
mera banalidade.

Ha, portanto, dois elementos observados na utilizagdo da supersticdo como um
conceito de acusacdo. O primeiro refere-se a contraposi¢cao com a religido: supersti¢ao ¢ tudo
aquilo que ndo ¢ correto do ponto de vista religioso (religido errada, deturpada, mal-
intencionada etc.). Ja o segundo esta em contraposicao com a ciéncia: supersti¢ao ¢ tudo o que
nao esta cientificamente comprovado, resultado de ignorancia, falta de formacao e instrugao.
Nao hé nas duas possibilidades uma definicdo precisa do que € ser supersticioso, mas sim a
acusacdao de algo ser supersticdo. Inversamente podemos aplicar a esse pensamento um
subterfugio para autovalidagdo. Distancia-se do outro como errado ou ignorante para se
autoafirmar como certo e conhecedor.

Antonio da Silva Mello (1886 -1973), médico humanista e racionalista, natural de Juiz
de Fora, interessou-se profundamente pelos assuntos sobrenaturais. Em Mistérios e
realidades deste e do outro mundo (1960), investigou saberes ocultos como as feitigarias,
possessoes por espiritos, grafologia, leituras da mente, previsdes do futuro por cartomantes,
maes e pais de santo, dentre outros. Interessou-se por desvendar esses mistérios investigando

ao longo de muitos anos por diversos paises tais manifestagdes e seus efeitos nos individuos.

A tendéncia para acreditar no sobrenatural ¢, alids, muito geral, como ¢ facil
verificar em relag@o a crendices, pressagios, nimeros e dias aziagas e varias outras
supersticdes. Além disso, ¢ preciso considerar que o desejo, a crenca e a esperanga
agem como forgas poderosas, capazes de abafar ou até vencer os melhores
argumentos da razdo. O estado de tensdo emotiva do consulente pode explicar muito
da sua atitude, ndo raro em contradigdo com o seu grau de cultura e inteligéncia. Em
vez de procurar razdes concretas e objetivas para decidir e agir, vai perscrutar o
desconhecido, interrogar astros, cartas, a palma da mao, no secreto desejo de
descobrir solugdes diferentes ou encontrar novas esperangas. Isso acontece quando
ele ndo se sente bastante seguro diante da realidade, ndo descobre o caminho que
convém ou ndo consegue resolver os seus problemas. Nessas emergéncias ¢
compreensivel que procure apelar para os designios da sorte ou do desuno
desconhecido, quer esperando auxilio, quer tentando fugir de responsabilidades.
Também por isso acredita facilmente no que estd de acordo com os seus planos e
desejos, desprezando o que ndo lhe convém ou contraria os seus interesses
(MELLO, 1960, p. 51).

Os caminhos supersticiosos seriam seguidos por aqueles que de alguma maneira sao
movidos pelo desespero ou medo de tomar decisdes. Nao necessariamente pessoas com baixo
nivel de conhecimento cientifico, mas também médicos, cientistas e intelectuais com um
elevado nivel desse tipo de conhecimento. A tensdo gerada pelas emogdes ¢ capaz de superar

o individuo mais racional. Por isso, a busca pelo desconhecido nao teria classe, local nem cor
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especifica, sendo um fendmeno universal e heterogéneo. O objetivo de Silva Mello nesse
estudo especifico consistiu em identificar nesses fenomenos o que haveria de natural no
sobrenatural, demonstrando a realidade e desvendando as ilusGes. Para ele, esse era o
principal objetivo da ciéncia.

Ao longo do livro observamos inimeros exemplos de casos sobrenaturais desvendados
pelo médico, mas também de outros nos quais ndo hd comprovacido de possivel fraude. O
autor detectou a existéncia de uma grande habilidade de percepgao, por exemplo, em alguns
videntes que, por vezes, ¢ tdo exacerbada que o proprio vidente ignora sua origem, mas que
analisada a fundo ndo apresentaria nada de sobrenatural. Os desvendamentos ficam a mercé
dos métodos disponiveis para averiguagdo, que nem sempre sdo suficientes para explicar tudo
o que acontece. Isso vale para qualquer assertiva cientifica que depende de recursos
disponiveis para analises e estudos capazes de determinar verdades e ilusdes.

Da mesma maneira que novas descobertas podem desvalidar antigas crencas, antigas
crencas analisadas com novos métodos e recursos podem se tornar verdades incontestaveis.
“O que parecia ontem fato averiguado pode passar hoje para o campo da irrealidade, e
também o contrario, isto ¢, uma suposta ilusdo transformar-se em indiscutivel verdade”
(MELLO, 1960, p. 17).

O médico apresentou uma visao cientifica engajada em desvendar as supersti¢des, mas
sem nenhuma intenc¢do de santificar a ciéncia em relagdo as antigas e modernas crengas no
sobrenatural. Para ele, também a ciéncia positiva apresentava falhas e lacunas preenchidas
com outros conhecimentos nao cientificos. Embora ndo admitisse a sobrenaturalidade das
praticas supersticiosas, compreendeu o motivo pelo qual as pessoas se mantém confiantes,
mesmo mediante explicacdes que provam sua ineficicia. Ao falar do espiritismo, o autor
expoe tal questao:

O espiritismo, tanto pela sua doutrina, quanto pelas manifestagdes que apresentava,
parecia-me, como todas as religides, por demais humano, criacdo defeituosa do
proprio espirito do Homem. Por outro lado a ciéncia positiva apresentava lacunas de
tal ordem, era tdo limitado o seu poder, tantos problemas essenciais do mundo e da
vida ficavam fora do seu alcance, que verdadeiramente, toma-la por guia, significava
permanecer mergulhado em ignorancia e humilhagdo. (...) A verdade cientifica €, no
entanto, tdo pobre, tdo limitada, tdo insignificante, que se pode compreender ou

perdoar aqueles que acreditam mesmo naquilo que se pode demonstrar ndo ser a
verdade (MELLO, 1960 p. 72-73).

Novas verdades sempre surgirdo e substituirdo antigas, ja tornadas ilusdes. O
desenvolvimento da ciéncia mostra claramente a universalidade desse processo, que nio se

mantém exclusivo nas dimensdes ndo cientificas. Haverd sempre algo novo oriundo de novas
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técnicas, metodologias e/ou percepcdes da realidade para explicar o que ja fora explicado.
Assim como a ciéncia, a supersticdo segue o mesmo caminho de construgdo e desconstrucao,
que desestabiliza a garantia de uma certeza ou verdade absoluta.

Da antiguidade cléassica ao periodo moderno, a supersticao foi analisada por alguns
angulos e abordagens em periodos diferentes neste topico. Contudo, percebemos que o
fendmeno se manteve presente em oposi¢do a outras esferas: religiosa, racional e cientifica.
As visoes teologicas, filosoficas, psicanaliticas, psicologicas e cientificas buscaram identificar
as falhas nas crencas em virtude de outro conhecimento mais verdadeiro ou menos nocivo.

Notemos agora a definicdo atual de supersticio encontrada em um diciondrio da
Lingua Portuguesa, atentos para as caracteristicas que se mantiveram no decorrer do tempo.
Em sintese, considera-se a supersticdo pejorativamente como crendice pautada em regras
ilogicas, sem fundamento. Vale ressaltar a caracteristica de “crenca excessiva”, atribuida ao

primeiro registro conhecido da palavra escrita por Cicero.

SUPERSTICAO: Substantivo feminino. Crendice; crenca sem fundamento racional
e logico que, normalmente, se baseia situagdes recorrentes ou coincidéncias
eventuais. Crenga que faz com que alguém crie certas regras ildgicas, tenha medo de
coisas inofensivas ou acredite em coisas sem fundamento. [Por Extensdo] Agdo de
atribuir sorte ou azar a agdes ou coisas. [Figurado] Crenca excessiva ¢ sem
fundamento em alguma coisa. Etimologia (origem da palavra supersti¢ao). Do latim
superstitio.onis (SUPERSTICAO, 2020).

Em um primeiro momento, a adivinhagdo por meio de ordculos, consulta aos augures,
leitura de maos e interpretacdo de sonhos eram praticas legitimas até o momento em que
algumas delas, oferecendo ameaca a coesao do Estado de Roma, foram enquadradas como
supersticdo. Depois, com a dominagao da Igreja Catolica, todas passaram a ser intimidatorias.
Mais adiante, os reformadores entendiam que também praticas dessa instituigdo nao
escapariam da superstigdo. Em seguida, toda e qualquer pratica religiosa passou a ser
considerada por parte da ciéncia como supersticiosa. Dessa forma, o termo foi sendo
estruturado ao longo do tempo sempre a partir de uma negacao, como oposi¢ao a religido, a
causalidade cientifica e a racionalidade.

Em estudo sobre a supersticdo, Frangoise Askevis-Leherpeux (1988) apresentou uma
defini¢do bastante oportuna, capaz de estabelecer a unidade dos estudos sobre o tema, tendo
em vista a generalizagdo das definigdes que se estabeleceram a partir de uma oposigao.
Segundo o autor, supersti¢des sdo “crencgas que, numa determinada época, vao de encontro a
doutrinas e praticas atestadas pelas fracdes dominantes da comunidade cientifica e/ou da

comunidade religiosa culturalmente mais importante” (LEHERPEUX, 1988, p. 26).
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Estabelecemos, assim, uma ideia menos negativa do termo que, apesar de estar em
oposicdo a ideias dominantes, ndo apresenta avaliacdes ou adjetivacdes pejorativas. No
proximo item, tentaremos compreender uma concepgao de supersticdo que contraria a sintese
encontrada no dicionario, considerando a existéncia de uma ldégica clara presente no

pensamento supersticioso, a partir de Luis da Camara Cascudo.

42 FENOMENO E ESTRUTURA DA SUPERSTICAO EM LUIS DA CAMARA
CASCUDO

Nosso pensador brasileiro do século XX Luis da Camara Cascudo apresentou no

Dicionario do Folclore Brasileiro (2002, p. 648) o seguinte verbete sobre as supersti¢oes:

Supersticoes. Resultam essencialmente do vestigio de cultos desaparecidos ou da
deturpagdo ou acomodagdo psicologica de elementos religiosos contemporaneos,
condicionados a mentalidade popular. Sdo milhdes de gestos, reservas e atos
instintivos, subordinados a mecanica do habito, como gestos reflexos. As
supersti¢des participam da propria esséncia intelectual humana e nao ha momento na
histéria do mundo sem sua inevitavel presenca. (...) A propria etimologia latina
mostra que supersti¢do ¢ uma sobrevivéncia em sua preservagao (...).

Sintese de um longo pensamento desenvolvido no decorrer de toda sua vida e em parte
exposta em livros especificos que trataremos neste topico, ainda é presente, com menor
evidéncia, em todos os seus trabalhos, uma vez que foi fundamental no pensamento do autor.

O artigo Para o Estudo da Supersticao, que encerrou o livro Tradicao, Ciéncia do
Povo, de 1971, é, de certa maneira, um resumo das observacdes de Cascudo sobre o
fendomeno supersticioso. Foi inicialmente publicado em 1966 com o titulo Voz de Nessus que,
segundo a mitologia greco-romana, foi o personagem mitoldgico responsavel pela morte de
Hércules (Heracles) como vinganga a propria morte. Sofocles narrou o episodio na tragédia
As Traquinias, que conta a morte do semideus, vitima de um feitigo realizado por sua esposa
Dejanira.

Nessus era o centauro responsavel por fazer a travessia das pessoas no rio Eveno. Na
travessia de Dejanira, decidiu rapta-la, agindo com violéncia, o que fez Hércules atravessar
em seu dorso uma flecha capaz de mata-lo. Antes de morrer, disse a Dejanira que seu sangue
continha grandes poderes magicos capazes de evitar que Hércules amasse outra mulher mais
do que a ela. A mulher recolheu o sangue e tempos depois, em virtude da inseguranca que

sentia, molhou um manto com o sangue de Nessus e enviou para Hércules. Ao coloca-lo,
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queimou até a morte. Ao entrar em contato com o sol, 0 manto banhado no sangue da criatura
virou 4cido fervente. Dejanira foi enganada pelo centauro, que previu sua vinganca quando a
flecha do semideus o deixou em agonia até a morte.

A referéncia a Nessus feita por Cascudo ja no titulo do artigo antecipa a ideia da
ancestralidade atribuida a supersticdo. O teor magico do fendmeno supersticioso encontrado
em antigos documentos reapareceu nao sO, mas principalmente, no Rio Grande do Norte do
intelectual. A represalia da parteira que proibiu o cruzamento das pernas aos presentes na hora
do parto — caso contado na introdugao desta tese — coincide com a historia do nascimento de
Hércules, atrasado em sete dias por Hera, que permaneceu com as pernas cruzadas no intuito
de prolongar o sofrimento da mae do semideus, Alcmena.

Ao analisar o livro em questdo, Marinalva Lima (apud SILVA, 2003, p. 303) afirmou
que Camara Cascudo “constrdi um circulo de interinfluéncias que vagueia pelas sociedades
antigas, do mundo classico greco-romano ao Oriente. (...) O teor magico do gesto, em sua
perspectiva, ¢ conservado, independentemente, de muitos séculos passados”.

Fator importante no estudo da supersti¢ao, segundo Cascudo, ¢ a ideia de tradicao, que
aparece como reminiscéncia de antigos cultos que se conservam mesmo com a perda da

legitimidade. A conservagao de tais resquicios € o que garante sua formagao e consolidacao.

Cultos que no passado eram legitimos, com espaco no contexto das praticas
religiosas, mas que ao longo do tempo foram substituidos por outros, nido se
extinguindo em sua totalidade, formando camadas sobrepostas. Sombras que se
mantém em volta das novas praticas religiosas, teimando por espago em tempos que
ndo mais lhes reconhecem a funcionalidade (LIMA apud SILVA, 2003, p. 304).

As supersticdes nao foram inventadas ou surgiram em um determinado momento da
historia, mas nasceram e ainda nascem junto com os individuos e sobrevivem no tempo como
resquicios de cultos desaparecidos, remodelados conforme a situagdo em cada tempo e
espaco. Nao hé interrupcao ou morte do fenomeno decretada pela religido institucionalizada,
filosofia ou ciéncia. Nem mesmo a razdo ¢ capaz de interromper sua continuidade e
constancia, fazendo-se permanente no inconsciente pessoal e coletivo.

A vivéncia como método de vida e trabalho fez o estudioso perceber situagdes
curiosas acerca de um tipo especifico de comportamento contemporaneo curiosa €
naturalmente ancestralizado.

Surpreendia nos livros venerando a solugdo que a fé transmite & confianca devota,
revendo-a nos humildes servos familiares, pobres, analfabetos, timidos. Davam-se

explicagdes misteriosas que eram oraculos, ditados pela musa pitonisa da tradicdo. A
literatura greco-romana parecia-me repetir, no infinito do tempo, as vozes mansas do
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meu povo fiel. Era uma transmigracéo afetuosa. Almas de Atenas, Tessalia, ilhas do
Egeu, Siracusa, Roma, Cartago, sibilas, augures vestais, aruspices, falando como Tia
Lica, seu NO, Bibi, Jodo Medeiro. Frases curtas, decisivas, cheias de sabedoria
hermética: - Faz mal! Néo da certo! Atrasa! E o contra! Ao catecimeno nio se
explica. Aconselha-se, orienta-se, corrige-se. Era um limiar sagrado com as névoas,
os siléncios, as compreensdes inacessiveis aos neofitos, trémulos e crentes nos adros
da iniciagcdo (CASCUDO, 1971, p. 147).

As afirmacdes foram frutos de observagdes sobre o cotidiano do povo que
misteriosamente se assemelhavam aos registros milenares dos livros, da historia. Como entao
explicar essas coincidéncias tao curiosas? Como Tia Lica, sem nunca ter acesso a literatura
greco-romana da antiguidade classica, repetia aquilo que outrora fora feito em Atenas, Roma
e Siracusa por adivinhos e pitonisas?

Para Cascudo (1971, p. 146), o primeiro cuidado ao analisar uma supersticao estd em
admitir a existéncia de logica e fundamento, o que vai contra as definigdes que encontramos
até agora. “O primeiro elemento para bem analisar uma supersti¢ao ¢ pesquisar sua logica.
Indagar pela estrutura intima daquela atual asnice que fora imponente sabedoria doutrinal”. A
logica mostra-se evidente e necessdria ao percebermos a supersticio como processo
psicologico, uma vez que os individuos agem com uma finalidade pré-estabelecida

fundamentada na confianga.

E uma solugdo dependente da vontade individual. Farés tal ato para tal resultado. E
também se associa uma outra ldgica, pré-ldgica ou hiperldgica, de sentido oculto,
incompreensivel mas real e que deve possuir efeitos decisivos, embora escapando a
percep¢ao do homem. Essa fase escura, tenebrosa, cheia de forgas [sic]
imprevisiveis, € a que mais atrai no ritmo da realizagdo e da esperanca. Fundamenta-
se na confianca de poder dispor, evitar, afastar, dispersar, aproximar as grandezas
imortais, fazendo-as ou tornando-as acessiveis e doceis aos interésses [sic] pessoais,
do agente supersticioso (CASCUDO, 1971, p. 155).

Nao ha auséncia de logica na pratica ou crenga supersticiosa, mas, ao contrario,
Cascudo sugeriu uma possivel hiperlogica, ou seja, algo que vai além da prépria logica.
Argumento diverso de antrop6logos e socidlogos consagrados como Tylor, Frazer e
Levy-Bruhl, que influenciados pelo racionalismo de seu tempo, ao estudarem o pensamento
primitivo em relagdo ao pensamento civilizado, interpretavam a supersticdo como erros do
pensamento légico. Bruhl contribuiu com a separagdo categérica dos dois tipos de
pensamento: por um lado, o pensamento primitivo pré-logico ou ildgico de carater afetivo,
mitico e poético; por outro, o pensamento civilizado 16gico, racional e cientifico. Apesar da
diferenciagdo, reconheceu a permanéncia do pré-logico paralelo aos modos logicos da

sociedade civilizada de seu tempo.
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Embora Camara Cascudo tenha admitido o carater racional em oposicao as afirmagdes
de muitos antropdélogos, afirmou em concordincia com o que observamos em Plutarco e
Espinosa, por exemplo, ser o medo o propulsor de tais atos e determinou que ha nesses
individuos uma hipersensibilidade capaz de perceber ameacas sutis. “O homem pressente
pressagios evidentes por toda [sic] a parte. Tudo € vivo, consciente, com mensagens
ambivalentes de amor-e-6dio. Nao fica ad liptum a capacidade malévola, semeadora de
espinhos e cacos de vidro” (CASCUDO, 1971, p. 165).

A supersticdo consiste em um ato de defesa funcional e, por isso, permanente. A
permanéncia estd diretamente vinculada a funcionalidade pratica. Tudo aquilo que perde sua
funcdo estd fadado ao desaparecimento. Assim, os supersticiosos nao criam, mas repetem

sabedorias ancestrais resultantes de processos milenares com o mesmo objetivo.

Essencial, para mim, ¢ ressaltar a existéncia logica da supersticio como uma
persisténcia de defesas permitidas, regulares e naturais para o tempo em que
determinado culto era coletivo e legal. O supersticioso apenas obedece a mecéanica
de processos milenares, escapando ou dispensando, totalmente, a colaboragdo do
raciocinio contemporaneo. E preciso atentar para a ancestralidade funcional
supersticiosa e a nenhuma inteng¢do criadora, e sim repetidora, em sua utilizagao.
Quem usa da supersti¢cdo, confia na sua suficiéncia (CASCUDO, 1971, p. 166).

Isso porque atende fundamentalmente as mesmas necessidades humanas. Resolver
problemas ou angustias com a ajuda divina, sobrenatural, foi algo recorrente em todas as
idades. Acreditar em milagres e na interven¢do do sobrenatural consiste em uma base
homogénea e de confianca, direcionando suplicas para qualquer poder capaz de atender aos
pedidos. Esgotadas as vias naturais, os supersticiosos buscam as ciéncias ocultas. Nao ha
antinomia, como no caso do povo brasileiro tdo cuidadosamente observado por Cascudo
(1971), dos individuos dirigirem-se a uma mae de santo ou babalorixa e logo apds
frequentarem uma cerimdnia religiosa ortodoxa. Assim como ndo hd impedimentos no uso da
figa ou dos dedos cruzados naqueles que se autodenominam ateus.

Metaforicamente, Cascudo (1971, p. 151) utilizou o exemplo de Roma ao tentar
distinguir os cultos andnimos, mais comumente encontrados no meio rural, da religido

oficializada, como forma de explicar a dinamica das superstigoes:

Paralelos, e mesmo mais antigos, as fungdes religiosas, vivem cultos anénimos, com
liturgia especial, apedéutica, aquecidos pela solidariedade fervorosa. Assim na
Roma hierarquica, ao lado do templum na cidade havia o fanun na orla rural. O
fanun determinou o ardente, teimoso, com o orgulho de uma ortodoxia bem diversa,
possuindo interpretagdes, testemunhos, intervengdes sobrenaturais, sem a
dependéncia dos sacerdotes regulares, respeitados mas inoperantes naquela outra
area sagrada. (...). Do templum desciam as aguas de nascentes serenas, curso normal
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e conhecido desde as cabeceiras. Do fanum rumorejavam as torrentes criadas pela fé
tempestuosa, entrechocando-se na variedade das opinides devocionais.

A dindmica supersticiosa acompanhou a mobilidade de classes sociais
estabelecendo-se conforme o movimento e a difusdo de crencas e espiritualidades. Plebeus e
nobres, a0 mudarem de status, levavam consigo a bagagem ja adquirida. Dessa forma, novas
crengas recebidas se aglutinavam as anteriores ou permaneciam autdbnomas. Nao ¢ aceitavel
considerarmos a origem religiosa da supersticdo uma vez que ela ¢ resultado de um longo
processo de transmissdo de diversas fontes distintas e imprevisiveis. As religides mais antigas
sdao herdeiras de outras ja desaparecidas, havendo sempre um liame de comunicagdo entre
elas, o que garante sua permanente circulacdo. Ironicamente, a supersticdo ¢ semeada até

mesmo por aqueles que debocham de sua eficécia.

Aquéles que afirmam independéncia absoluta da supersti¢do ¢ porque ndo desejam
confidenciar a participante simpatia. O folclorista boliviano M. Rigoberto Paredes
resumia: - Se envanece nuestro siglo de haber dado muerte a las supersticiones con
los progressos de la ciencia, cuando nutre en sus pechos la mayor parte de ellas y
ostenta y da vida precisamente a la supersticion de no querer ser supersticioso'!
(CASCUDO, 1971, p. 151-152).

Slavoj Zizek, em Como ler Lacan (2010, p. 41-42), contou uma anedota propicia

sobre o importante fisico Niels Bohr, que exp0s o seguinte paradoxo relativo a propria crenca:

Vendo uma ferradura sobre a porta da casa de Bohr, um visitante surpreso observou
que ndo acreditava na supersticdo de que isso dava sorte. Bohr retrucou: "Eu
também ndo; pus a ferradura ai porque me contaram que isso funciona, mesmo que a
gente ndo acredite”.

E necessario que se acredite na propria crenga a0 mesmo tempo em que sua negativa
também ¢ valida: é necessario confiar e acreditar na propria descrenca.

O autor acreditou que ser supersticioso ndo ¢ exclusividade apenas das classes
populares, menos abastadas, exdticas, iletradas ou ignorantes. Ao contrario, funciona como
um nivelador entre letrados e iletrados, entre misticos e cientistas, fator que contribui
fortemente para sua circulagio em diferentes meios. Toda profissio ou campo de
conhecimento possui suas proprias supersticdes € ndo ha métodos conscientemente eficazes

para desfazé-las, assim como a Inquisi¢ao nao foi capaz de extermina-la.

' Se engrandece nosso século de ter decretado a morte das superstigdes com os progresos da ciencia, quando
nutre em seu seio a maior parte delas, e ostenta, e da vida precisamente a supersticdio de ndo querer ser
supersticioso. (Tradug@o da autora).
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O E proibido do direito penal reaparece no Faz mal popularissimo e com maior
extensdo jurisdicional. A superstigdo vale crédito; de credere, acreditar. Que é um
‘conceito’ sendo uma supersticdo, imperativa e renovavel? Nao creiam que a
supersticao esteja cedendo sob a pressao cientifica. Muda de continente e ndo de
conteudo. H4 uma supersticao cientifica que segue como uma sombra a irma formal
e grave, vez por outra confundindo-se notadamente no dominio da interpretagdo
psicologica. As ‘escolas’, e sobretudo o scholar, guardam muito de imponéncia
através do aparato supersticioso. A propaganda ¢ uma formula supersticiosa,
impondo aceitag@o antes da evidéncia (CASCUDO, 1971, p. 154).

Camara Cascudo afirmou ainda terem as superstigdes um carater endopsiquico, ou
seja, alojam-se na memoria e ali permanecem até que haja um momento favoravel para sua
eclosdo. Os movimentos muitas vezes instintivos de bater na madeira trés vezes ou fazer o
sinal da cruz as pressas ultrapassam o raciocinio, estando integrados no mistério dos atos
reflexos que fazem parte, conforme Henri Bergson (1999), dos mecanismos sensério-motores,
que obedecem a um tipo especifico de memoria: a memoria do corpo.

Em Matéria e Memoéria (1999), o filésofo francés apresentou um estudo que nos
auxiliara na compreensdo de alguns aspectos do fendomeno supersticioso segundo o
entendimento de Luis da Cdmara Cascudo. O funcionamento do mecanismo sensorio-motor
faz parte da teoria da memoria de Bergson apresentada em parte no primeiro capitulo e traz
elementos pertinentes a nossa analise.

Como dito, as acdes dos seres vivos estdo diretamente ligadas a uma percepgdo: sé
quando percebemos algo ¢ que podemos agir. Como consequéncia, 0s seres geram sensagoes,
o que foi chamado por ele de afec¢ao. Contudo, antes da acdo e para que ela acontega de fato,
ha uma recordagdo, uma lembranga que busca amparo na memoria. SO conseguimos, por
exemplo, preparar e tomar uma xicara de café sem dificuldades por ja possuirmos essa
memoria fixada pelas inimeras repeti¢des. A reserva memorialista ¢ acessada toda vez que os
individuos entram em agao.

Nosso corpo e cérebro de natureza material sdo apenas um meio pelo qual age a
memoria, alojada por Bergson no espirito. As percepgdes residem no espirito, de modo
virtual, amplo, e s3o acionadas pelo cérebro, que tornam conscientes somente uma parte delas,
suficiente para que a agdo se realize. Assim, as ac¢des ocorreriam mediante um recorte
fragmentado de um acervo amplo de percepgdes arquivadas na memoria. Conforme a

necessidade da agdo, memorias e lembrancgas especificas sdo resgatadas.

A supersti¢do ¢ uma técnica de carater defensivo no plano magico, legitima defesa
contra forgas adversas. Opondo uma barreira ao assalto invisivel e maléfico, age o
amuleto, distanciando a possibilidade da realizacdo nefasta. Esse movimento
instintivo, obscuro, poderoso, estd muito além do raciocinio e se integra na
intimidade misteriosa dos atos reflexos (CASCUDO, 1971, p. 152).



90

As supersti¢des residem na memoria dos individuos que as reprimem seja pela rejeicao
historica construida ao longo do tempo, seja pela descrenga racionalizada, e sdo acionadas em
momentos especificos. Luis da Camara Cascudo (1971, p. 164) observou a reserva reprimida
de atos supersticiosos alojados no subconsciente, prontos para eclodir em momento oportuno
em forma de gestos, frases etc.

Teriamos sempre a capacidade repressora, recolocando os fugitivos diabinhos em
sua clausura organica. Estariam dentro de nos, rebeldes a impoténcia, avidos pela
exteriorizagdo funcional. Carga empurrada para a mala do carro, forcejando em
libertar-se e retomar o volante da dire¢do. Seria uma aura, podendo determinar os

fendmenos de possessao, dos Catimbos e Candomblés, por exercer-se sem as travas
disciplinares da consciéncia reguladora.

Para o autor, as supersti¢cdes consistem na sobrevivéncia de um passado de reagdes em
resposta a situagdes de ameaga, medo ou angustia. Um conjunto de crencas, gestos, atos e
frases que emergem do subconsciente como técnica de carater defensivo e protetor. Os
fendmenos supersticiosos encontram-se estritamente vinculados a memoria, ao passado,
havendo pouca ou quase nenhuma contribuicdo do raciocinio contemporaneo. Assim como
Bergson enunciou a sobrevivéncia do passado na memoria, também afirmou a sobrevivéncia
da supersti¢do. Supersticdo como passado, residente na memoria individual e coletiva,

esperando uma situagdo oportuna para vir a tona.

E preciso o vestigio de reagdes anteriores, como afirmava Bestherew, determinando
o processo de descarga, que é a percepcdao. Quanto provoque angustia, medo,
obrigando ao recurso de féormulas magicas defensivas em nossos dias, ¢ uma
contemporaneidade milenar sabida dos indigenas, portugueses, africanos,
antepassados. Impde-se o insubstituivel antecedente. O mistério provoca o temor
pela reincidéncia indecifrdvel a compreensdo imediata. Abyssus abyssus invocat...
(CASCUDO, 1971, p. 172).

Assim, as supersticdes alojam-se tanto no inconsciente individual como no
inconsciente coletivo. A compreensdo dessas esferas e suas distingdes por Camara Cascudo
concordam com a definicdo junguiana dos termos. Em sintese, o inconsciente pessoal ¢
alimentado pelas aquisi¢des de natureza pessoal, caracterizadas pelas experiéncias e vivéncias
individuais. E possivel reconhecer seu contetdo no passado das pessoas, detectando até
mesmo sua origem. J& o inconsciente coletivo leva em consideragdo categorias herdadas ou
arquétipos. Em niveis mais profundos, o inconsciente coletivo possui conteidos impessoais,
imprecisos quanto a sua origem, mas partilhados por toda a humanidade (JUNG, 2015).

Desse modo, conteudos supersticiosos resistiriam no inconsciente coletivo e

individual, aflorando sensagdes e percepcdes de defesa e protecdo presentes desde os
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primordios da humanidade. “Em larga e funda proporcao resistem no espirito popular as bases
milenares constituidas pelas defesas, evitacdes ou aliancas com o Inexplicavel Sobre-Natural,
formulas compativeis com as primeiras inteligéncias iniciais” (CASCUDO, 1971, p. 156).

Em Supersticoes e costumes (1958, p. 203), podemos observar como o autor
mergulhou nos antigos relatos e crencas para falar, por exemplo, sobre a supersticdo de se

passar por debaixo de escadas, presente e temida até nosso século XXI.

A escada aberta representa a triade, trimurti, o tridngulo, sintese das forcas
invenciveis da terra e do céu. A trindade, egipcia, hindu, cristd, esquematiza-se em
forma triangular, valendo numero Trés, perfeito e magico, resumo positivo de todas
as potencias, grandeza masculina, feminina e forca central, aproximadora e
realizadora. Desafiava a nomenclatura dos deuses do Egito, da Pérsia, da India, de
tr€s em trés, os maiores, decisivos, senhores de todos os comandos. Passava pela
trindade catdlica e acabava no triangulo magdnico. O simbolo mais poderoso em
magia, supremo na mistica cabalistica, ¢ o sé€lo ou signo do rei Saloméo, o Pentaclo
(com seis raios, feito com dois triangulos enlagados) ou o Pentagrama, Estrela dos
Magros, Sinal do Verbo Divino, com cinco raios. A escada tem sua modéstia
utilitaria, ¢ uma materializacdo real désse valor desmensurado. Atravessa-lo, vara-lo,
passar por baixo, ¢ desafid-lo. O castigo ¢ fatal. Passando-se muitas vezes, imagine-
se, acumula-se a puni¢do, que vira redobrada e cruel.

Por exemplo, Joaquim Nabuco dizia ndo ser supersticioso, mas nao passava debaixo
de uma escada (CASCUDO, 2002). Curioso observar que a época do estudioso tal supersti¢ao
era protagonizada por pessoas eruditas, letradas, sendo pouco presente no interior ou nas
classes populares. Hoje ndo raro podemos ver pessoas de todas as classes em todos os lugares
evitando a passagem, o que explicita a dindmica das supersticdes ao longo do tempo.

Segundo ele, a cultura popular ¢ responsdvel por acumular conhecimentos na
transmissdo continua de atos praticos e audi¢ao de regras de conduta moral, social e religiosa,
“saldo da sabedoria oral na memoria coletiva”, fundindo pelas supersticoes nas mesmas bases
o erudito e o popular. Além disso, enfatizou as adaptagdes regionais separando as criagdes
daquilo que foi recebido, como, por exemplo, no estudo Vestigios contemporineos do
casamento por captura, em Supersticoes e Costumes. Nele escreveu sobre o antigo
costume de capturar a noiva em Portugal e na Africa, transposto para o Nordeste: no Ceara,
como a corrida do chapéu; na Paraiba, como corrida do lenco; e no Rio Grande do Norte,
como a corrida do anel (CASCUDO, 1958).

Ha inumeros exemplos de supersti¢des. Dificil encontrar na bibliografia de Cascudo
algum texto sem a presenca de alguma crenga supersticiosa ancestral, esquecida, remodelada,
contemporanea. Nome, nd, espelho, niumeros, porta. H4 supersticoes de todas as coisas.

Vejamos alguns exemplos.
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O nd nas supersti¢des populares representa a obstrucdo, a dificuldade. Desatar os nds
¢ resolver um problema dificil. Na feiticaria e no catimbo, fios de algodao simbolizando a
vida sdo interrompidos por nos feitos pelo mestre, na intencao de interromper ou atrasar um
determinado processo na vida do crente. Segundo Cascudo (2002, p. 421), as supersticoes do
n6 sio reminiscéncias da antiguidade classica: “E uma heranga classica da religido grega,
tornada universal no mundo romano. A vida era o fio fiado por Cloto, posto no fuso por
Laquesis e cortado por Atropos”. O né como interrupgio da continuidade da linha, da quebra
da unidade do conjunto aparece em frases como “deu n6” ou “desatar os nos”.

Anubis e outros ensaios, com primeira edi¢cdo em 1951, traz um capitulo dedicado as
superstigdoes do nome. Nomem, numen como titulo do capitulo ja sugere sua dimensdo
sagrada. “O nome ¢ a esséncia da coisa” (CASCUDO, 1951, p. 141). Nada pode existir sem
um nome. No prefacio do capitulo, encontramos uma citagao do antropologo James Frazer
(apud CASCUDO, 1951, p. 141) que escreveu sobre a poténcia magica do nome na

concepgao do selvagem.

Incapaz de distinguir claramente as palavras das coisas, o selvagem cré geralmente
que o liame criado entre um nome e a pessoa ou a coisa que ele designa ndo ¢ um fio
puramente imaterial e convencional mas um verdadeiro fio, no sentido material, e
por consequéncia pode ser exercida sobre um homem uma influéncia magica por
intermédio do seu nome como por intermédio dos seus cabelos, de suas unhas, etc.
Os Arianos acreditavam que o nome era uma parte do individuo que o usava e
parece mesmo que o haviam identificado com a alma ou com o sopro vital.

Essa for¢a animica do nome esteve e esta presente na populagdo brasileira em centenas
de atos supersticiosos. O poder da materialidade do nome requer cuidado na pronincia em
voz alta. Doencas, entidades maléficas quando ditas sdo consequentemente atraidas e, por
isso, precisam ser afastadas com o mesmo recurso. “Em certas tlceras, inflamacdes dolorosas,
a enunciacdo do nome seguia-se a perseguicdo anuladora. Quando se diz a zipla, erisipela,
conclui-se: - ave maria! Ave-maria...” (CASCUDO, 1951, p. 145). Ou evita-se falar o nome

afastando a possibilidade da atragao.

Curioso ¢ lembrar que, descrevendo lutas, ferimentos ou moléstias, o homem do
interior localizando a ferida, golpe, ulcera, chaga, num determinado lugar no seu
proprio corpo, ndo esquece de dizer o ld néle, afastando o poder do nome,
capacissimo de conduzir o ferimento para o mesmo local indicado na evocagdo
(CASCUDO, 1951, p. 144).

Muito comum ainda nos dias de hoje ouvirmos “ndo diga o nome, que atrai”. Segundo

o provérbio popular, “falar do mau, preparar o pau”. Nesse caso, o0 mau faz referéncia ao
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diabo. Nome de pessoa morta recentemente, aconselham nao dizer em voz alta. Melhor dizer
o morto, o falecido, o defunto. Cascudo citou o cuidado dos sertanejos do Brasil ao proferirem
palavras desrespeitosas antecedidas por escusas como “com o perddo da palavra”, “desculpe a
ma palavra” ou “com licenga da palavra”. Tudo isto reflete o poder e a forga das palavras
materializadas no som.

Também o espelho ¢ protagonista de diversas supersti¢des, algumas ainda muito
presentes. H4 uma correspondéncia muito antiga do reflexo, seja na agua ou em outra
superficie, com a alma. “O reflexo da imagem ¢ a alma, o outro-eu, o duplo, passivel de
perigos e acidentes com o proprio corpo fisico” (CASCUDO, 1958, p. 45). Essa equivaléncia
com o espirito ou sopro vital foi observada por outros pesquisadores como Frazer, Freud e

Jung.

Nao se fala diante do espelho. Nao se deve olhar espelho durante a noite. Menino
que faz careta ao espelho assombrar-se-4 infalivelmente. Quando alguém morre,
cobre-se o espelho na primeira semana do falecimento. Quando um espelho se parte
inexplicavelmente, anuncia morte em pessoa da casa (CASCUDO, 1958, p. 45).

Uso muito comum do espelho ¢ como amuleto defensivo devolvendo, repelindo as
forcas maléficas, “as emanagdes sutis do quebranto, do mau-olhado, o evil eye, a ‘jettature’
(CASCUDO, 1958, p. 46). Segundo ele, as razdes magicas do espelho foram desaparecendo
da memoria coletiva, mantendo-se no campo ornamental.

Portanto, vemos que as supersticdes sao responsaveis por induzir atitudes mentais e
produzir determinados comportamentos. Coexistem nas pessoas € na sociedade misturando
aspectos emocionais e logicos, eruditos e populares, crengas e crendices oficiais ou nao.
Fazem parte da grande tradicao literaria como da tradi¢do informal transmitida pela oralidade
e, por isso, sao capazes de oferecer uma unidade cultural basica sem, no entanto, dissolver as
peculiaridades regionais.

A principal premissa desses estudos ¢ a ideia da universalidade fisiologica dos
individuos em paralelo com a regionalidade psicolégica. Por esse motivo, a busca pelos
antigos registros foi fundamental para Cascudo no entendimento do comportamento
contemporaneo. Segundo o autor, hd uma continuidade dos processos milenares garantida
pela permanéncia das faculdades fisiopsicologicas dos individuos desde a
pré-historia. A mentalidade supersticiosa resiste ao tempo embora as justificativas sofram

modificagoes.
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Naio apenas fixamos que a lei da participagdo de Levy-Bruhl ou de uma mentalidade
pré-logica indicasse essa percepgao do primitivo, prolongada em Gregos e Romanos,
pela totalidade de suas faculdades fisiopsicologicas, admitindo uma continuidade no
principio vital nas partes mesmo separadas do todo. Essa nogao do Todo persiste no
Homem e as supersti¢cdes atualizam a existéncia da crenca, visivel no elo perdido do
respeito que restou de todo cerimonial, outrora homogéneo. “Nao ¢ bom a saliva na
terra” ou o simples “faz mal” do sertanejo no Brasil constituem depoimentos nitidos
de que a mentalidade estd resistindo ao Tempo, esquecida de sua justificacdo
sagrada, de sua ritualistica, de todo cerimonial que ambientaria o gesto proibido
(CASCUDO, 1951, p. 199).

A curiosidade nos salta aos olhos quando Cascudo cita as mais estranhas
correspondéncias de atitudes iguais por pessoas e grupos de pessoas em lugares e em tempos
completamente distintos. A transmissdao no tempo e sua permanéncia na memdoria coletiva
mantém contemporaneos comportamentos ¢ pensamentos presentes desde o surgimento da
humanidade. Uma das possiveis leituras para compreendermos esse salto logico da
contemporaneidade no milénio ¢ a de considerarmos outra concep¢ao do tempo que nao a
cronoldgica, como veremos no proximo topico.

Podemos concluir, segundo a teoria de Camara Cascudo, que a supersticdo se
apresenta como um fendmeno psicossocial, abrangendo a particularidade dos individuos
dentro de um contexto social mais amplo. Manifesta-se por meio de gestos, frases,
pensamentos e comportamentos, que refletem a relacdo de causalidade entre um fato julgado
significativo com algo que se produzird no futuro. Sua existéncia e permanéncia independem
do desenvolvimento técnico e cientifico, coexistindo de maneira uniforme nas diferentes
classes sociais.

Na base das supersticoes estd a tradicdo como reminiscéncia ou residuo de antigos
cultos que permanecem conservados envolvendo os novos cultos. Segundo Marinalva Lima
(apud SILVA, 2003, p. 304), “na conservagdo dos residuos ou reminiscéncias desses cultos,
repousa a formagdo e a consagracao da supersticao”. O vinculo estrutural com a tradigdo
reforca as caracteristicas de atemporalidade e universalidade pelas quais Cascudo
compreendeu o fendmeno supersticioso, aspectos que trataremos a seguir.

Por fim, podemos observar que nas concepgdes sobre o que € a superstigdo ndo ha o
parametro da negacdo ou oposi¢ao em relagdo a outras dimensdes, como houve nas defini¢cdes
expostas no topico anterior. Cascudo nao definiu a supersti¢ao a partir do que ela ndo €, mas a

partir de sua propria composicao.
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4.3 O TEMPO DA SUPERSTICAO

Preludio e fuga do real publicado em 1974 pela Fundacao José Augusto talvez seja o
livro mais atipico e complexo de Camara Cascudo. Um delirio que nos coloca em um lugar
sem tempo ou de todos os tempos. Nele estdo reunidos 35 capitulos ou “fugas” que resgatam
para a época de Cascudo personalidades historicas, como Epicuro, Camdes, Maria Madalena,
Machado de Assis, Rousseau e personalidades ficticias da literatura e da mitologia, como o
Centauro, Dom Quixote, Midas, o Deus Pan e outros tantos. Em cada um desses textos ha
uma boa conversa sincopada em linguagem informal e profundidade filoséfica de cada
personagem com 0 proprio autor.

As importacdes desses personagens trazem a tona uma atmosfera surreal, meditunica,
atemporal, enfatizando a eternidade do espirito em contraposi¢do a perenidade da matéria. As
figuras da histéria universal, colocadas cuidadosamente em cena como em uma pega teatral,
sdo personas do proprio autor. Todas elas retornam reencarnadas no século XX e se
encontram com Cascudo em Natal para discorrer sobre um tema especifico em tom de
conversa, de um dedo de prosa. Para ele, mais importante do que ler o passado ¢ a capacidade
de importa-lo, transportd-lo e revivé-lo na contemporaneidade.

No 14° capitulo encontramos a figura de Nostradamus, sentado, sorridente, ja de
partida para o Recife, onde tomaria um avido de volta a Europa. Fez questdo de encontrar o
professor Cascudo em Natal para dar explicagdo sobre sua fungdo historica, a de prever o
futuro. O titulo do capitulo antecipa o tema: Nostradamus. A necessidade do futuro. O
adivinho inicia sua explicagdo apontando para a ancestralidade de se prever acontecimentos,
desde os augures e hartspices aos oraculos de Delfos, e sua permanéncia na humanidade

garantida pela funcionalidade:

Sei que o Senhor considera essa atividade reprovavel e que os milénios no exercicio
e a universalidade na crenga ndo justificam a inexplicavel contemporaneidade do
arcaico e do primario. As religides comegaram pelo simples bindmio da Terapéutica
e da Profecia, ambas fundamentalmente magicas para o entendimento popular. A
moléstia era uma presenga diabolica, eliminada com exorcismos. A tradicdo de
conhecer o futuro era um recurso apologético, prémio e ameaca, realizaveis no
tempo imprevisivel mas de advento fatal. (...). Os Estados antigos, mais préximos ao
Povo, organizaram-se com seus adivinhadores rituais em corpos consultivos. Nada,
absolutamente nada, seria possivel fazer-se sem a prévia anuéncia dos auspicios,
augures, haraspices, constituidos em colégios oficiais. Deduziam pelos sinas da
Terra, do Espago e dos Astros, prodigiosos ¢ naturais. Depois, era a voz da propria
Divindade pela decisdo dos Oraculos. Assim, Grécia pela Mantiké, Roma pela
Divinatio, foram modelos imitados do Oriente através do Egito, terra de mistérios e
de tradutores vitalicios. (...). Quero apenas lembrar, como fundamento inicial, a
permanéncia inalteravel no Tempo, por onde quer que tenham existido homens,
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reunidos em sociedade normal. Seria de atender no plano psicoldgico, essa
sobrevivéncia imperturbavel através de milénios. A necessidade explica a
persisténcia funcional. Nada sobreexiste sendo inutil (CASCUDO, 1974a, p.126-
127).

O teletransporte de Nostradamus do século XVI para o século XX, no Rio Grande do
Norte, serviu de alegoria para a assertiva de Cascudo em relagdo as supersticdes: permanéncia
enquanto defesa, saber antes para poder se defender, ndo somente primitiva, ancestral, mas
constante, ndo havendo espago sem sua presenca para qualquer ruptura temporal. A previsao
do futuro, constante na humanidade ndo pertence a tempo algum ou, da mesma forma,
pertence a todos os tempos. A crenca na possibilidade de se prever o que vird ¢ uma
necessidade humana insubstituivel e ineliminavel. Sob a mascara de Nostradamus, Cascudo
observou nado sé a presencga, como também o crescimento e aprofundamento das formas de se

prever o futuro no século XX.

Vivi no séc. XVI e o senhor vive no séc. XX. Compare a transformacdo quase
radical em todos os angulos do aparelhamento social. Tempestades de ideias
filosoficas, conceitos experimentais, reformas administrativas, aplicagdes juridicas,
varreram o mundo. A crenga nos formularios para saber-se o Futuro, multiplicou-se
em profundidade. Houve revolugdes para tudo ou quase tudo mudou, menos a
fidelidade a possiblidade da revelagdo do Amanha. H4 presentemente muito maior
nimero de técnicos do que no meu tempo. Nao posso comparar o nosso velho
astrélogo ou adivinho de outrora, com umas possiveis cinquenta consultas anuais,
com os milhdes e milhdes de revistas, livros, consultorios, dedicados unicamente ao
assunto, circulantes ou estabelecidos por toda a face da Terra. Que podera contar os
gabinetes “ocultistas” em cada pais moderno? Em que paragem ndo existem esses
facultativos do Misterioso? Perfeitamente. E inegavel. (...). Ndo ha repressdo policial
que seja eficiente porque a perseguicdo valoriza o perseguido hierofante, dando-lhe
o prestigio de martir (CASCUDO, 1974a, p. 127-128).

Modificam-se as formas e o conteido permanece invicto e avante através do tempo.
Asseguradas e movimentadas pela tradi¢dao, as supersticoes seguem enraizadas, por vezes
trocando folhagem, mas mantendo firmes suas bases vitais.

Retornando a concepcgdo, para Cascudo, a tradigdo ¢ o saldo da sabedoria popular na
memoria coletiva. A memoria segue conservando as mais profundas raizes, mantendo
operantes defesas primitivas, constantes € atemporais. Assim, encontramos as supersti¢oes
enquadradas na dimensao do nao-tempo, da eternidade. Segundo o autor, “a
intemporabilidade como dimensdo supersticiosa € estar, logicamente, no tempo e fora dele.
No tempo, pela agdo. Fora do tempo, pela razdo do ambiente presente, tornando-a
incompreensivel e longinqua” (CASCUDO, 1971, p. 167). A acao do presente traz a tona um

pensamento ancestral quase sempre desconhecido: contemporaneidade do milénio ou

universalismo no regional.
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Entretanto, como compreender o tempo quando lidamos com situagdes e
correspondéncias levantadas por Cascudo ao associar uma mesma conduta separada por
contextos em ¢€pocas distintas? Se nao ha uma ponte de transmissao direta entre gregos da
Antiguidade Cléssica e os sertanejos do Norte e Nordeste brasileiro como entdo explicar a
correspondéncia? Podemos afirmar que a convergéncia de pensamento e atitude supersticiosa
faz de ambos contemporaneos um do outro e, nesse caso, ser contemporaneo nao significa
somente coexistir no mesmo tempo cronologico.

Um aspecto interessante observado pelo professor Volney Berkenbrok no recente
artigo intitulado Nos e o tempo. Confortos e confrontos: nossas experiéncias com as cinco
formas de sentir o tempo (2020) diz respeito ao sentimento de sintopia e distopia em relagdo
ao tempo. Os tempos distopico e sintdpico referem-se respectivamente ao sentimento de
divergéncia e convergéncia dos modos de pensar. “Estas duas palavras (sintopia e distopia) ja
existem e sdo compostas a partir do grego. Topos significa lugar. Sintopia ¢ o lugar
convergente, correto; distopia ¢ o lugar andmalo, divergente” (BERKENBROCK, 2020,
p. 39).

Ao lermos algo que ndo faz parte de nossa época cultural, social e/ou historica, ou
mesmo ouvirmos uma musica composta hd séculos atrds, ¢ comum sentirmos como se
pertencéssemos ao momento em que foram feitas. Compartilhamos sentimentos, argumentos,
modos de pensar que nos puxam de volta ao passado cronolédgico, nos afastando do momento
presente, da nossa €poca e lugar.

Conforme o autor, a inspiragdo para tais denominagdes dessa maneira de sentir o
tempo foi retirada da obra Utopia, de Thomas Morus, escrita em 1516. A ilha ficticia
chamada Utopia (lugar nenhum; ndo lugar) descrita pelo escritor mostrou uma sociedade
harmonica que passou a ser almejada pelos leitores. H4 um sentimento de querer pertencer ou
ser proximo da maneira de pensar, organizar, disponibilizar os bens, como acontecia em
Utopia, a0 mesmo tempo em que gerou a repulsa ou divergéncia dos demais lugares que se
distanciavam dos valores da ilha. E esse sentimento que nos conduz as formas descritas por
Berkenbrock (2020, p. 43): “no sentido sintopico podemos ser contemporaneos de pessoas ou
grupos de outras épocas cronoldgicas; e no sentido distopico ndo nos sentimos
contemporaneos de pessoas ou grupos que fazem parte de nossa mesma €poca cronologica”.

Notemos que a ideia de tempo sintopico e distopico difere da nogdo do tempo
cronolodgico, contado no relogio, calendario, dias e meses, que se passa de maneira linear e
incessante. Ele pode ser medido, racionalizado, capaz de nos situar, que faz contemporaneas

coisas que coexistem em uma mesma €poca.



98

Quando Camara Cascudo disse ser a supersticdo uma contemporaneidade do milénio,
se pensarmos com base na concep¢do do tempo cronoldgico, entramos em um paradoxo. Nao
ha como algo ser milenar e contemporaneo ao mesmo tempo, ja que a contemporaneidade
exige uma coexisténcia dentro de um tempo claramente bem datado. O tempo cronologico €
geografico: o passado fica atras, o presente logo abaixo de nds e o futuro a nossa frente. O que
ele propds foi justamente algo que pode ser compreendido apenas com as ideias de sintopia e
distopia.

Retomemos o caso descrito pelo autor da parteira do Rio Grande do Norte que
advertiu o acompanhante de pernas cruzadas na hora do parto para que a crianga pudesse
nascer. Assim como Hera, também de pernas cruzadas, que prolongou o nascimento de
Hércules na mitologia grega, a parteira usou da mesma crenga na eficacia de um ato para
inibir ou bloquear outro. Podemos dizer que ambas compartilharam um mesmo pensamento e
agiram da mesma forma, baseadas em uma mesma crenga. Hera e a parteira foram
contemporaneas uma da outra, o que ilustra a ideia de tempo sintopico.

Quando relemos a citagdo “a intemporabilidade como dimensao supersticiosa ¢ estar,
logicamente, no tempo e fora dele” (CASCUDO, 1971, p. 167), a interpretamos das duas
maneiras citadas de sentir o tempo. Estar no mesmo tempo sintdpico permite ndo estar no
mesmo tempo cronologico. A supersticao coloca-se assim como uma espécie de teletransporte
inconsciente ao passado ou, por vias contrarias, do transporte do passado ao futuro. Gestos e
formulas que dao sorte ou afastam o azar carregam consigo tempos nao datdveis e
prosseguirdo com a humanidade até sua extingdo, em um movimento constante de resgate,
com pouquissima renovacdo. “O homem viaja em naves espaciais, mas cré em amuletos
paleoliticos” (CASCUDO, 1974a, p. 128).

Desse modo, a supersticao quando vem a tona no presente torna presente o passado € o
reaviva para o futuro. H4 um sutil movimento estatico, dialético do tempo. E concreto no
presente, mas traz consigo uma nuvem carregada de passados muitas vezes sublimados para o
inconsciente da humanidade. A correlagdo cronoldgica da atitude contemporanea com as
atitudes das mais variadas épocas pretéritas cria uma conexao entre espagos € tempos
diferentes, que convergem para uma mesma dimensao. Sintopia.

As supersti¢des ligam novamente os individuos de agora a um modo de pensar e agir
ancestral e constante. Esse “ligar de novo” nos conduz a outra derivagdo do termo religio
diferente de relegere como vimos em Cicero: a nogao de religare. Entre os séculos Il e IV, o
orador e escritor cristdo Lactancio derivou religio de religare, ligar de novo, amarrar de volta,

levar de volta. As supersti¢cdes, nesse sentido, sdo religares. Deuses, santos, oraculos, ervas,
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ritos de outrora sdo enlacados e capturados de volta na contemporaneidade com as mesmas
funcdes protetoras, afastadoras do mal. Na fala, no gesto, na cantiga de ninar, ha religacdes
universais, milenares, eternas, de tempo nenhum e de todos os tempos. Yara Aun Khoury,
professora da PUC/SP, ao analisar Prelidio e Fuga do real no Dicionario critico Camara

Cascudo (2003 apud SILVA, 2003, p. 245), sugeriu essa relacao.

O que alguns antropo6logos preferem denominar “estruturas”, nosso autor — talvez
antecipando a deriva Edgar Morin -, de modo subliminar ou mediunico, avalia e
interpreta como tempo-espaco da complexidade de todos os RELIGARES,
religiosidades, nessa “assustadora contemporaneidade de milénios”. Religares (ndo
importa que ele ndo use a palavra) sempre no e do cotidiano. No presente e milenar
cotidiano. Religare dos deuses, santos, génios, herdis e homens simples em nossa
paga trivialidade. Religagdes reunificando religides: além da sobrevivéncia e até da
subserviéncia das superstigdes. Em defesa do fervor da mais radical
intemporalidade, ou seja, talvez eternidade. Os deuses estdo vivos, mesmo aqueles
que ignoramos a invocacao, diluidos na soliddo do tempo, segundo a prosa poética
de nosso escritor.

Reunificagdes ou religagdes que mantém vivas as crengas, os deuses de outrora, os
entes, as assombracdes. Sob o véu de Machado de Assis, Cascudo (1974a, p. 5) diz: “Os
deuses do Olimpo estdo vivos como Belzebu, Xangd, lemanjé, Poluga, Calunga, Mulungu,
Nzambi, Jurupari, € os mexicanos, germanicos, chineses, indianos, persas”. A permanéncia
sempre continua da sobrenaturalidade, das supersticdes. Tudo isso gracas ao mecanismo
constante das vozes populares que ganham forma se espalhando na atmosfera ciclica. O
tempo da supersticdo ¢ passado, presente e futuro. Tempo sintdpico, tornando contemporaneo
0 ancestral e vice-versa.

A presenga no cotidiano ¢ um aspecto importante e crucial por ndo ser excecao,
atestando funcionalidade e consequentemente a permanéncia. O que ¢ inutil ndo sobrevive por
muito tempo. Todo o saldo da sabedoria popular, reafirmado e construido dia a dia desde os
homens primitivos aos homens da ciéncia e tecnologia, penetra profundamente na
mentalidade dos individuos e na mentalidade coletiva, sobrevivendo. Daquilo que ¢ util, nada
se perde. Cascudo defendeu (1974a, p. 107) a contemporaneidade dos deuses, das

superstigoes, dos milénios. Na voz de Cornélio de Agripa, nosso autor afirma a permanéncia:

O senhor sabe que todas as cousas criadas perduram através de ciclos de
transformagdes. Adaptam-se a outras formas, continuando a viver. Lavoisier
resumiu: - Nada se cria e nada se perde na Natureza: tudo se transforma. Nos todos
vemos a chuva mas raros notam a evaporagdo que a determina na incessante
mecédnica meteorica. Estas vozes, contemporaneas ¢ milendrias, ndo morrem.
Permanecem numa situagdo estatica sobre nossas cabecas, sobre os aglomerados
humanos, como residuos sonoros, restos de atividade normal do género sapiens.
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Nessa conversa relatada em Prelidio e fuga do real, ha um ponto interessante a se
observar sobre a eficacia da receptividade e futura transmissdo desses conhecimentos: a
importancia da oralidade, das vozes na permanéncia. A for¢a da palavra dita ¢
incomparavelmente maior que a palavra escrita, subjugada as intengdes pré-estabelecidas do
leitor. Nesse caso, pode-se dizer que ha a supremacia do ouvido em relagdo aos olhos. “A
palavra ¢ um ato sonoro, uma for¢a, uma particula de energia viva. (...). Continuam, depois de
emitidas pairando sobre nos e nossos descendentes, como existem outras que sao anteriores €
também permanentes” (CASCUDO, 1974a, p. 107-108).

Alegoricamente criou, através da figura de Cornélio Agripa, uma camada na atmosfera
responsavel por conservar todo o acimulo imemorial de pensamentos amalgamados pelo
tempo. O funcionamento segue a dindmica de ascensdo e impulsao na mesma condigdo em
que se formam as chuvas. “As palavras sobem e depois declinam (...)” (CASCUDO, 1974a,
p. 110). Para tal, ¢ necessario que haja repeticdo, acimulo, condensa¢do. Essa atmosfera
criada € responsavel pela continuidade, aspecto fundamental da humanidade. “A vida sé pode
nascer da vida. Um Ser de outro. Nao héa geragdo espontanea, pelo menos no mundo mental.
Nada comeca. Tudo continua, aproveitando formas, estados, experiéncias anteriores”
(CASCUDO, 1974a, p. 111).

Como vimos neste topico, a supersticao para Luis da Camara Cascudo ¢ um fendmeno
permanente, continuo e constante. Os mecanismos de defesa criados pelos individuos desde a
pré-historia mantém-se em frases afastadoras do mal e gestos de protecao incorporados aos
costumes, continuados pela tradi¢do. Mesmo em lugares diferentes separados por séculos ou
milénios as supersticdes existem, sobrevivem em um processo continuo, sem interrup¢ao.
Ainda que se modifiquem por fora, permanecem com a mesma funcao por dentro.

Estdo presentes nas religides, na ciéncia, na tecnologia, nos modos de pensar e agir,
consciente e/ou inconscientemente. S3ao recebidas, fixadas e transmitidas oralmente pela
observagdo, repeti¢do e, principalmente, pela funcionalidade. E ancestral e contemporénea,
capaz de religar costumes, ideias, deuses, agouros. O tempo sintdpico, como chave de leitura
do abismo temporal entre supersticdes de outrora e as de agora, viabiliza um lugar comum ao
fendmeno, uma ponte capaz de anular ou reunir todos os tempos.

No intuito de exemplificarmos a contemporaneidade do milénio, analisaremos no
topico seguinte o estudo de Camara Cascudo referente a A Divina Comédia, de Dante
Alighieri. Ao identificar no poema florentino costumes e crencas do povo brasileiro,
conseguiu aproximar tempos diferentes, resgatando o passado para o presente, tornando

universal o regional.
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5 DANTE E A UNIVERSALIDADE DA SUPERSTICAO

Dentre os muitos aspectos para a classificagdo de um livro classico, o tempo talvez
seja a dimensao mais importante para sua categorizacao. Um cléssico reflete os valores do seu
tempo, mas consegue ultrapassa-lo, mantendo-se atualizado a cada nova leitura. ftalo Calvino
em Por que ler os classicos (1993) classifica tais livros como responsaveis por carregar
consigo as leituras que precederam as do leitor e por deixar por onde passam tracos culturais,
principalmente na linguagem e nos costumes. Ler a Odisséia, por exemplo, implica em
considerar o significado secular das aventuras de Ulisses, significados implicitos no proprio
texto ou construidos, dilatados pelas interpretagdes posteriores. Sdo conhecimentos
acumulados ao longo da histoéria que permanecem atualizados e atualizando-se no decorrer do
tempo.

O livro classico ¢, sobretudo, aquele que contém uma linguagem universal. Fernando
Pessoa associou a capacidade de tais livros de falar essencialmente de sentimentos humanos,
que sdo os mesmos em qualquer época ou lugar do mundo. Além do tempo e da
universalidade, deve-se considerar a profundidade e a possibilidade de novas interpretagdes a
cada releitura. S3o obras inesgotaveis. O escritor Jorge Luis Borges (2007, p. 220-221)
levantou essa tese do carater multiplo e da possibilidade de se atravessar milénios: “Classico ¢
aquele livro que uma na¢do ou um grupo de nagdes ou ha muito tempo decidiu ler como se
tudo em suas paginas fosse deliberado, fatal, profundo como o cosmos e capaz de infinitas
interpretagdes”.

A Commedia, de Dante Alighieri (1265-1321), que s6 em 1555 recebeu no titulo o
adjetivo divina, usado pela primeira vez pelo poeta Giovanni Boccaccio (1313-1375), € por
exceléncia um livro classico da literatura universal. Desde sua composi¢do, entre os anos de
1307 e 1321, periodo compreendido como baixa Idade Média, nao deixou de ser lido e relido
em diversos idiomas até os dias de hoje. Nao so leituras, mas inumeras readaptacdes em
formato de cordel, jogos, quadrinhos, animagdes, musica e filmes fazem da obra um classico,
sobretudo por ser atemporal e tratar de temas universais ¢ das paixdes humanas, que
permanecem os mesmos, ainda que com as modificagdes impostas pelo proprio tempo.

Nesse cenario, dizer algo novo sobre A Divina Comédia ¢ tarefa quase impossivel
dada a imensiddo de analises, estudos e criticas que se desenvolveram desde sua escrita e
posterior divulgagdo pelo mundo. Estamos falamos de 700 anos de existéncia.

Neste topico apresentaremos, entdo, um resumo sucinto de cada parte do poema,

buscando destacar alguns aspectos pertinentes ao desenvolvimento da tese. Seremos norteados
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por trés grandes tedricos que analisaram a obra: Erich Auerbach, Jacques Le Goff e Jean
Delumeau. A partir dessa exposi¢do, apresentaremos o livro de Luis da Camara Cascudo

sobre Dante.

5.1 CONSIDERACOES PREVIAS SOBRE A DIVINA COMEDIA

Para esta pesquisa foi utilizada a versao bilingue d’A Divina Comédia, traduzida pelo
poeta e diplomata portugués Vasco Graga Moura, com primeira edigdo em 2005 pela editora
Landmark. Tal escolha deu-se pela maior aproximacao em relagdo ao poema original no que
diz respeito a métrica e rima, artificios que conferem movimento constante e fluéncia. Esses
aspectos tao cuidadosamente pensados por Dante nao poderiam ser desconsiderados. Por esse
motivo, optamos em transcrever no corpo do texto os trechos em italiano tal qual a versao
original, com as respectivas tradugdes de Moura nas notas de rodapé.

Segundo o fildlogo e critico literario alemao Erich Auerbach, em Dante, o poeta do
mundo secular (1997), o poeta florentino apresenta algumas peculiaridades em relagao aos
demais escritores de sua época. Diferente da tradicdo dos poetas provengais que escreviam
para um grupo seleto e privilegiado de leitores, distantes de qualquer arte popular e
preocupados apenas com o proprio circulo, Dante optou por uma outra linguagem capaz de
atingir um maior numero de pessoas.

A opg¢ao pela tematica e pela linguagem de uso cotidiano, pelo florentino e nao o
latim, visou atingir cidadaos comuns da Italia, inalcangados até entdo pela tradicional poesia
provencal. Essa exclusdo dava-se ndo s6 pela complexidade da forma como escreviam, a
partir de uma terminologia propria, mas também pelo contetido rebuscado, afastado da
tematica usual das pessoas comuns.

Erich Auerbach (1997, p. 124) entendeu que para Dante escrever sobre o cotidiano em
lingua vernacula era de fundamental importancia, j4 que as coisas do dia a dia estavam
intrinsecamente vinculadas a tradicdo e a cultura, capazes de envolver todas as esferas do
conhecimento. “O mais alto conhecimento devia ser posto diante dos olhos de todos os
homens, e s6 recorrendo a linguagem de todo dia e a vida do homem comum poderia o poeta
moldar um estilo sublime capaz de expressao universal”.

A utilizagdo das linguas verndculas foi uma bandeira levantada por Dante, dando
inicio a uma nova geracao de escritores que perceberam em sua utilizacdo a vivacidade e a

riqueza da diversidade linguistica. Como disse Auerbach (1997, p. 100),
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daquele momento em diante, as obras fundamentais a que a vida cultural europeia
iria dever seu desenvolvimento seriam escritas nas diversas linguas vernaculas, para
o publico que Dante tinha em mente. Elas tiravam sua vitalidade e expressividade da
lingua nativa de cada escritor, fosse ela qual fosse; mas tinham todas, uma coisa em
comum, a concepgao de um volgare ilustre, i.e. de um vernaculo nobre: um idioma
literario, que mantém um constante toma 1a da c4 com a linguagem de uso didrio e
se constitui, assim, em elemento vivo no pensamento e na tradi¢do, a parte que, de
fato, vale a pena conhecer, que esta a disposicdo de todos os que por ela se
interessem. Essa concep¢do comum que comegou com Dante, é a da unidade na
diversidade, a verdadeira kow, ou lingua comum.

Tratou-se ndo apenas do que dizer, mas de como dizer e para quem. Vasco Graga
Moura (apud ALIGHIERI, 2005, p. 11) no prefacio de sua traducao observou que ao utilizar
pela primeira vez a terza rima, que se apresenta na unidade de trés versos simétricos
encadeados, o poeta Dante “encontrou um veiculo privilegiado para a progressdo de extensas
sequéncias narrativas ou expositivas, pelo peculiar encadeamento que proporciona de cada
tercina com as que a antecedem e as que lhe sucedem”.

O elemento acustico das rimas construidas pelo poeta conferiu movimento e ritmo a
leitura, aproximando-se da fala humana, garantindo fluidez e musicalidade. N’A Divina
Comédia, as rimas sdo simetricamente encadeadas a partir do sistema ABA, BCB, CDC,

DED, e assim por diante, como podemos observar nos versos que inauguram o poema:

Nel mezzo del cammin di nostra vita A

mi ritrovai per una selva oscura B

ché la diritta via era smarrita. A

Ahi quanto a dir qual era é cosa dura B

esta selva selvaggia e aspra e forte C

che nel pensier rinova la paura!'? B (ALIGHIERI, Inf. I, 1-6)

O tradutor equiparou o movimento pendular das rimas com a dinamica da musica
tonal, que consiste em uma sucessao de sons suspensos até sua reconducdo expressiva a
tonica, carregada de sentido. Essa mesma logica ritmica € encontrada, por exemplo, em nossa
literatura de cordel, que tem sua musicalidade garantida através do encadeamento das rimas.
Moreira Acopiara, cordelista do interior do Ceard, publicou em 2014, pela editora Nova
Alexandria, uma versao da obra em cordel, ilustrada por xilogravuras do artista Severino

Ramos. A titulo de curiosidade, eis a primeira sextilha:

12 No meio do caminho em nossa vida, / eu me encontrei por uma selva escura, / porque a direita via era perdida.
/ Ah, s6 dizer o que era ¢é cousa dura, / esta selva selvagem, aspra e forte, / que de temor renova a mente a agrura!
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Pelos caminhos da vida,

Depois de tanta procura

E frustagdes que deixaram

Minha alma em grande amargura,

Me encontrei perdido um dia

No meio da selva escura (ACOPIARA, 2014, p. 13).

O cordelista conduz os leitores a saga de Dante de maneira simplificada, mantendo a
tematica principal da odisseia dantesca pelos caminhos do inferno, purgatdrio e paraiso. Essas
descri¢des do além sdo ainda correspondentes, para muitos, a visdo definitiva desses mundos
depois da morte, fato que por si so justificaria sua reconstru¢cdo no formato de cordel, sempre
alimentado por tematicas populares, da vida cotidiana das pessoas. No préximo topico
compreenderemos melhor essa visdo popular dos espacos depois da morte presentes nas
tradi¢des brasileiras.

De volta ao original, A Divina Comédia, em grosseira sintese, narrou de forma
alegorica a jornada do proprio Dante, transfigurado na personagem principal, em busca de
Beatriz pelos espagos do poés-morte. Em sua peregrinagdo, ¢ acompanhado e guiado pelo
poeta Virgilio, famoso poeta romano autor da Eneida, nos circulos do inferno ao purgatorio
até encontrar Beatriz no paraiso, findando assim sua jornada.

No entrelagamento de fatos historicos, religiosos e mitologicos, Dante foi capaz de
construir em trés partes — inferno, purgatorio e paraiso — uma estrutura detalhada dos espacgos
depois da morte, refletindo a visdo teoldgica, historica, politica e cultural de sua época. A
estrutura utilizada teve por base a visdo cosmoldgica medieval do mundo dos séculos XIII e
X1V, que usava como molde o sistema aristotélico-ptolomaico.

A cosmologia aristotélica desde seu surgimento no século IV a.C. até¢ o século XVI
d.C. permaneceu como uma das Unicas sistematizacdes sobre a estrutura do Universo. O
cosmos, segundo Aristdteles, era perfeitamente ordenado de maneira que cada elemento
ocupava um lugar especifico conforme sua natureza: os elementos mais pesados ficavam mais
proximos do centro do Universo, enquanto os mais leves organizavam-se em camadas cada
vez mais distantes.

Segundo essa ordem, teriamos terra, agua, ar e fogo ordenados de maneira concéntrica.
Sob o dominio da matéria, a Terra estaria sujeita a constantes modificacdes dos proprios
elementos que dela fazem parte, enquanto os corpos celestes, compostos pelo chamado éter ou
quintesséncia, seriam imutaveis. Estes realizavam movimentos circulares ao redor do globo

terrestre, impulsionados por esferas cristalinas centradas na propria Terra.
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A partir disso, Claudio Ptolomeu, no século II. d.C., desenvolveu o modelo
geocéntrico, colocando a Terra no centro do Universo, sistema no qual os corpos celestes
orbitavam em movimento circular e uniforme ao redor do globo. Eles seriam sustentados por
oito abobadas de cristal na seguinte ordem em relagdo a proximidade da Terra: Lua, Mercurio,
Vénus, Sol, Marte, Jupiter, Saturno, e na oitava e ultima, os demais corpos celestes.

Esse sistema aristotélico-ptolomaico foi incorporado ao cristianismo pelos fildsofos
escolasticos (Alfraganus, Santo Alberto Magno, Tomas de Aquino e outros) e prevaleceu
dominante até o surgimento das teorias de Nicolau Copérnico no século XVI, quando o Sol
passou a ocupar o centro do universo. Na sistematizacdo dos espagos fisicos do pds-morte,
Dante baseou-se, ndao apenas, mas sobretudo, nessas teorias para criar o cenario
cinematografico d’A Divina Comédia.

Segundo a estrutura do Universo no poema, o globo terrestre encontra-se conforme o
geocentrismo, no centro do cosmos. No seu entorno giram nove esferas celestes concéntricas
e uma décima em completo repouso, chamada Empireo. Apenas o Hemisfério Norte da Terra
¢ habitado e seus limites orientais e ocidentais sdo, respectivamente, o rio Ganges ¢ as
Colunas de Hércules (Gibraltar). No centro esta Jerusalém. O inferno encontra-se no interior
do Hemisfério Norte, afunilando-se em direcdo ao centro da Terra, onde esta Lucifer, na
camada mais profunda.

A queda de Lucifer depois da Criagdo, enfiando-se na Terra até o lugar mais profundo,
fez erigir uma enorme por¢ao de terra na superficie, com area capaz de cobrir todo o
hemisfério meridional. Essa montanha que surge ¢ o purgatério, lugar de purificagdo das
almas que irdo para o paraiso. O paraiso terrestre encontra-se no seu cume, onde viveram
Adao e Eva antes da queda. O paraiso verdadeiro estd organizado nas esferas celestes, que se
movimentam de maneira circular e concéntrica. As primeiras sete esferas condizem com os
sete planetas conforme a astronomia antiga: Lua, Merctrio, Vénus, Sol, Marte, Jupiter e
Saturno. Na oitava esfera estdo estrelas fixas; a nona ¢ o céu cristalino e invisivel e, por
ultimo, o Empireo.

A jornada de Dante inicia-se com o poeta perdido por uma selva escura, que nao
representa especificamente um lugar fisico, mas um estado de espirito, uma confusdao mental.
Guiado por Virgilio, entra pela porta do inferno descendo até o centro mais profundo da
Terra. O inferno, subdividido em nove esferas concéntricas, ¢ ordenado de maneira que os
pecados mais graves estao nos lugares mais profundos, mais préximos a Lucifer. Cada um dos
nove circulos ¢ destinado a um tipo de castigo e encontramos, na maioria deles, um

personagem mitoldgico responsavel pelos pecadores.



106

O primeiro circulo, de maior didmetro, denominado também de Limbo, foi destinado
as almas isentas de pecados, mas que viveram e morreram antes do cristianismo ou nao
receberam o batismo. Nesse lugar imdvel nao ha castigos fisicos, mas a falta de esperanca de
ascender ao paraiso. Homero, Ovideo, Socrates, Platdo, Democrito, Didgenes, Anaxagoras,
Hipoécrates, Averrdis e outros tantos estdo ali. Virgilio pertence ao Limbo e a este retorna
quando chega com Dante a entrada do paraiso (ALIGHIERI, Inf. IV).

Minos, o rei semi-deus da mitologia grega, aparece como um dos juizes do inferno a
porta do segundo circulo, ouvindo os condenados e destinando suas almas aos diferentes
niveis, conforme seus pecados. Nele estdo os luxuriosos que cometeram os pecados carnais:
Cleodpatra, Helena, Aquiles, Paris, Tristdo e outros. Arrastados pelas paixdes em vida, sdo
depois da morte atormentados por violentos ventos e furacdes que os arrastam sem cessar
(ALIGHIERI, Inf. V).

Cérbero, o cdo de trés cabegas da mitologia grega, guardido dos portdes do submundo
grego, assume a prote¢do do terceiro circulo do inferno, onde estdo os gulosos, penitenciados
com o dilaceramento e esquartejamento do proprio corpo pelo cdo de fome insaciavel,
soterrados em lama e castigados pela chuva incessante. Em uma passagem curiosa, Virgilio,
para controlar a besta, espalma a mao de terra e langa na garganta de Cérbero, fazendo-o
recuar. “Lo duca mio distese le sue spanne, / prese la terra e, con piene le pugna, / la gitto
dentro alle bramose canne'” (ALIGHIERI, Inf. VI, 25-27). Nesse circulo apenas Ciacco,
politico florentino, foi capaz de conversar com Dante (ALIGHIERI, Inf. VI).

As figuras de Plutdo, o Hades grego deus do submundo, do reino dos mortos e da
riqueza, ¢ Fortuna, a deusa romana do acaso, estdo no quarto circulo, destinado aos avarentos
e prodigos. “Ed egli a me: Tutti quanti fur guerci / si della mente in la vita primaia, / che con
misura nullo spendio ferci.'*” (ALIGHIERI, Inf. VII, 40-42). Em um ambiente montanhoso,
0s corpos se chocam uns contra os outros, carregando e empurrando pesados sacos de moedas
e barras de ouro (ALIGHIERI, Inf. VII).

No quinto circulo, um rio de aguas muito escuras ¢ cortado por Flégias, personagem
da mitologia grega que, por vinganga a Apolo, incendiou o templo de Delfos. Representando
um cego impulso de vinganga, Flégias navega pelo canal onde se debatem os iracundos,
dominados pela raiva, rancor e orgulho. A personagem faz a travessia dos viajantes. Nesse

circulo, Dante encontra o politico florentino Filippo Argenti (ALIGHIERI, Inf. VIII).

13 E 0 meu guia as mios logo espalmou, / ¢ apanhando da terra, por punhados / na esfaimada goela lhos langou.

14 Deles todos foi tdo vesga a figura / assim da mente na primaria vida, / que nela ndo gastaram com mesura.
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Para chegar ao sexto circulo, Dante e Virgilio param as portas da cidade de Dite, uma
espécie de entremeio, separando os circulos superiores dos mais profundos. Medusa e as trés
Erinias (Megera, Aleto e Tisifone) envoltas em hidras, em uma faria colérica, ndo permitem a
entrada dos viajantes. Do alto, um anjo enviado por Beatriz desce e viabiliza a entrada. Dentro
desse circulo estdo os hereges, amontoados aos milhares em sepulturas abertas consumidas
pelo fogo eterno. Epicuro e seus seguidores, que em vida negaram a imortalidade da alma,
estao ali. Mais adiante, Dante encontra Anastacio II, papa entre os anos de 496 e 498, acusado
de heresia (ALIGHIERI, Inf. IX-XI).

O sétimo circulo abriga aqueles que em vida praticaram violéncia de naturezas
diversas, sublocados em diferentes lugares conforme o tipo. Na entrada, o Minotauro em furia
antecede a visdo de centenas de centauros as margens do rio de sangue fervente, flechando as
almas que emergem. Os centauros Nesso, Quiron e Folo aparecem como representantes da
cupidez violenta. Nesse rio ficam os que cometeram violéncia contra o proximo, imersos tanto
quanto mais graves fossem seus atos. Grandes tiranos como Alexandre da Macedonia e
Dionisio de Siracusa encontram-se ali, apenas com as sobrancelhas de fora.

No segundo vale ou giro desse circulo estdo os suicidas, os que cometeram violéncia
contra si proprios. Jogados como sementes, crescem como arvores foscas, tortuosas, sem
frutos, com grandes espinhos que sangram ao serem arrancados. Nesse bosque as Harpias,
criaturas com corpo de passaro e rosto de mulher, fazem seus ninhos, comendo as folhas e os
espinhos das almas, causando imensa dor e agonia. Os que esbanjaram, violentos contra os
proprios bens, também estao ali, despedagados por negros lobos famintos (ALIGHIERI, Inf.
XIII). Segue no terceiro giro um grande deserto, estéril, sem vida, regado por chuva de fogo
onde estdo os que cometeram violéncia contra Deus: blasfemadores, intelectuais, sodomitas e
usurarios.

Na descida até o oitavo circulo surge a figura de Gerido, monstro da mitologia grega
que contém em si quatro naturezas distintas: serpente, escorpiao, humana e bestial. Dez fossos
formam o oitavo circulo, destinado aos que cometeram todo tipo de fraude: rufides, sedutores,
aduladores, simoniacos, adivinhos e feiticeiros, traficantes, hipocritas, ladrdes. Estao ali Jasao,
Medeia, o papa Nicolau III, o profeta grego Tiresias, Vanni Fucci, responsavel pelo furto da
Capela de S. Tiago na Catedral de Pistoia, dentre outros. No quinto fosso desse circulo os
demonios Malacoda, Calcabrina, Alichino, Cagnazzo, Barbariccia, Libicocco, Farfarelli,
Rubicante e Scarmiglione, torturam os corruptos que tentam sair do pogo de piche.

Entre o oitavo e o nono circulo, Dante e Virgilio deparam-se com os seis gigantes

gregos: Nemrode, Efialtes, Briareu, Encélado, Egeon e Anteu. O nono circulo destina-se aos
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traidores que estdo congelados no lago Cocito, divido em quatro esferas: Caina, Antenora,
Toloméia e Judeca. L4 encontram o conde Ugolino e o arcebispo Rogério. Na esfera de
Judeca estéd Lucifer.

A figura de Lucifer € descrita como uma besta com uma cabeca de trés faces. Em cada
face, duas asas desprovidas de penas, a semelhanca dos morcegos, fazem ulular trés ventos
responsaveis pelo congelamento do Cocito. Os trés ventos simbolizam a soberba, a inveja e a
avareza, responsaveis por gerar todo o mal. Lucifer chora pelos seis olhos € masca em cada
boca os ossos de traidores, sem engoli-los. Nas bocas de Lucifer estdo Judas Iscariotes, o
traidor de Cristo, e Brutus e Cassius, traidores de Cézar.

Segundo Erich Auerbach (1997), Dante usufruiu das tradigdes mitoldgicas e dos
elementos da fé popular, deveras imaginativos, pautado em uma profunda e rigorosa reflexao
sobre o grau de pecados especificos e seu posicionamento em relagdo aos pecados em geral.
Cada ser mitologico, alojado em lugares estratégicos do inferno, foi pensado de maneira a
provocar o pensamento racional sobre a natureza de cada transgressao.

A aparicdo dessas figuras atesta a sobrevivéncia de uma antiguidade usualmente
distorcida pela mistura de diferentes doutrinas e pelo exagero dos icondgrafos ao retrata-las
como monstros demoniacos que se deslocam em um mundo fantasmagorico, preocupados em
revelar para a posteridade sentidos historicos ou morais ocultos ou incompreensiveis. De
forma contraria, Dante mostrou tais figuras mitoldgicas ordenadamente alojadas, despojadas

de qualquer arbitrariedade fantasiosa.

Mas na Comédia elas se despojaram dos elementos arbitrarios de fantasia que
possam ter tido em obras de artistas que esqueceram seu sentido racional ou foram
apenas capazes de assimila-lo de maneira confusa e incompleta. Porque, embora a
primeira vista as criaturas de Dante retenham intacto o horror de monstros sinistros,
um exame mais atento mostra que o poeta definiu com rigor o sentido de cada uma,
de modo que elas ndo exigem comentdrio mas, ao contrario ajudam a elucidar o
texto (AUERBACH, 1997, p. 141).

Auerbach sugeriu que a mistura de elementos histéricos com a mitologia, tal qual
faziam os poetas da Antiguidade Classica, confere a obra uma forma real, concreta, com apelo
mais universal que qualquer tratado filos6fico. A ideia geral e os pormenores miticos da
Comédia chegaram até Dante em estado bruto, pelo acumulo ao longo dos séculos da
mitologia oriental e ocidental nos paises da bacia mediterranea. “Esse tesouro era acessivel a
Dante em estado bruto, sem que lhe fosse preciso recorrer a obras literarias de decantagdo. Era

parte do ar que respirava” (AUERBACH, 1997, p. 106).
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Seguindo o poema, do centro do inferno, escorregando através do corpo do proprio
Lucifer de cabecas para baixo, Dante e Virgilio, a caminho do purgatoério, sobem novamente a

superficie da terra avistando o céu e as estrelas.

Lo duca e io per quel cammino ascoso,
intrammo a retornar nel chiaro mondo;
e sanza cura a aver d’alcun riposo,
salimmo su, el primo e io secondo,
tanto ch’i vidi de le cose belle,

che porta ‘ciel, per um pertugio tondo.
E quindi uscimmo a rivedere le stelle'>.

Geograficamente o purgatorio foi colocado ndo no subterraneo, mas como uma ilha
sob o céu estrelado, coroada pelo Paraiso. Configura-se como uma montanha erguida a partir
do Hemisfério Sul, elevando-se nos antipodas de Jerusalém. E formado por sete circulos ou
cornijas sobrepostas no sentido inverso as do inferno: quanto mais se avan¢a, maiores ficam
os circulos e menores as penas. Neles as almas se purgam dos sete pecados capitais, que se
configuram como falta de amor a Deus, ao proximo ou pelo excesso de amor aos bens
terrenos, seguindo a ordem: orgulho, inveja, colera, preguica, avareza, gula e luxuria.

As almas no purgatério, diferente das do inferno, estdo em peniténcia perpétua,
permanecendo ali tempo suficiente para a expiagao dos seus pecados e livramento de toda
imperfei¢do. SO entdo podem ascender ao paraiso, alcancando a salvacao. Auerbach destacou
que a purifica¢do ocorre segundo o principio aristotélico do justo meio termo, na busca pela
moderacao, pelo equilibrio, sem tendéncia para qualquer extremo.

A ideia do purgatdrio na crenca da Cristandade ocidental ocorreu aproximadamente
entre os anos de 1150 e 1250, substituindo os pré-paraisos imaginados a principio pelo
cristianismo, como o refrigerium. Sob muitos aspectos, ¢ um lugar intermedidrio entre o
inferno e o paraiso. Segundo Le Goff (2017, p. 18), ¢ um intermediario descentralizado,
deslocado para o alto, inclinado ao paraiso. Seu equilibrio reflete a descentralidade

caracteristica da mentalidade feudal:

(...) desigualdade na igualdade que se encontra nos modelos contemporaneos de
vassalagem e do casamento em que, em um universo de iguais, o vassalo esta
mesmo assim subordinado ao senhor, a mulher ao marido. Falsa equidistancia do
purgatorio entre um inferno ao qual se escapou e um céu ao qual ja se esta preso.
Falso intermediario, enfim, pois o purgatdrio, transitério, efémero, ndo tem a
eternidade do inferno ou do paraiso.

15 Nesse caminho pouco luminoso / entramos por voltar ao claro mundo; / € sem cuidar de ter algum repouso, /
subimos, antes ele e eu segundo, / tanto que eu vi enfim as cousas belas / que tem o céu, por um buraco ao fundo;
/ e saimos voltando a ver estrelas.
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A modificacdo da geografia do além com a inser¢do desse lugar intermedidrio no
século XII nasceu da reflexdo, entre os séculos II e IV, da situagdo das almas entre a morte
individual e o juizo final e da possibilidade de uma possivel salvacao de certos pecadores
durante esse periodo. “Quando se espera a ressurreicdo dos mortos, a geografia do outro
mundo ndo ¢ assunto secundario” (LE GOFF, 2017, p. 14-15). A espacializagdo do purgatdrio

refletiu no plano simbolico a maneira como a préopria sociedade se organizava.

A Cristandade entrega-se, entre 1150 e 1300, a um importante remanejamento
cartografico na terra e no além. Para uma sociedade cristd como a do Ocidente
medieval, as coisas vivem e se movem ao mesmo tempo — ou quase — na terra como
no céu, neste mundo como no além (LE GOFF, 2017, p. 15).

Assim, a consolidagdo de mais um espago pds-morte surgiu como esperanga para os
que creem na imortalidade e na ressurrei¢ao, anteriormente limitados ou a gloria eterna do céu
ou as penas perpétuas do inferno, sem qualquer perspectiva de alteragdo. Chegar ao purgatério
significa ascender ao paraiso, custe o tempo que custar. S3o almas que ja t€ém garantida a

salvagdo. A crenca no purgatorio modificou substancialmente o imagindrio cristao.

(...) essas estruturas mentais do espaco ¢ do tempo sdo o arcabougo da maneira de
pensar e de viver de uma sociedade. Quando essa sociedade esta toda impregnada de
religido, como a Cristandade da longa Idade Média que se estendeu da Antiguidade
tardia a Revolucdo Industrial, mudar a geografia do além, portanto do universo,
modificar o tempo do pds-vida, portanto a batalha entre o tempo terrestre, historico e
o tempo escatoldgico, o tempo da existéncia e o tempo da espera, significa operar
uma lenta, mas essencial revolucdo mental. Significa, literalmente, mudar de vida
(LE GOFF, 2017, p. 10).

Le Goff disse ser I/ purgatorio de Dante uma conclusao sublime a lenta génese desse
novo espaco, aplicando uma ideia muito dindmica e espiritual. A logica da geografia
montanhosa estd no progresso que se realiza ao subir. “A cada passo a alma progride, torna-se
mais pura” (LEGOFF, 2017, p. 517). Logo no Canto I do purgatério ha a invocagdo de
Caliope, a musa da bela voz. E a mais velha das nove musas da mitologia grega e representa a
poesia €pica, a beleza e a harmonia. Sua aparicao ressalta, a partir do purgatorio, a ideia da
estética medieval, que v€ no belo um caminho para a elevagao da alma.

Na primeira cornija do purgatorio de Dante estdo os orgulhosos e soberbos, que por
ndo olharem jamais para baixo em vida, foram condenados a se arrastar vergados, uns mais
que outros, pelo peso de grandes pedras que agora levam as costas (ALIGHIERI, Purg. X-
XII). Na segunda cornija estdo os invejosos, camuflados, vestindo mantos da mesma cor que

as pedras, cegos e com fios de ferro costurados as palpebras. Assemelham-se a mendigos
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pedindo esmolas nas portas da Igreja (ALIGHIERI, Purg. XIII-XIV). Na terceira, os
iracundos em transe, cegos de raiva. Vagam em meio a fumaga escura que ndo os deixava
enxergar. Sem nada ver, Dante ouvia vozes pedindo misericérdia ao Cordeiro de Deus, que
livra dos pecados (ALIGHIERI, Purg. XV-XVI).

A quarta cornija aloja os preguicosos, que se encontram em movimentagao frenética e
constante, incapazes de parar (ALIGHIERI, Purg. XVII-XVIII); e na quinta cornija estdo os
avarentos, aqueles que em vida s6 tinham olhos para os bens materiais. Estdo agora presos ao
chao sem conseguirem olhar para o alto. Durante o dia louvam a Virgem e durante a noite
relembram figuras que sofreram do mal, como o Rei Midas, da Frigia (ALIGHIERI, Purg.
XIX-XXI). Na sexta cornija estdo os gulosos, agora palidos e tdo magros que a pele gruda aos
0ssos. Reparam a culpa da gula desmedida em vida, passando fome e sede (ALIGHIERI,
Purg. XXII-XXIV). E no sétimo circulo e ultimo, estdo os luxuriosos, sendo purificados pelo
fogo (ALIGHIERI, Purg. XXV-XXVII).

Apesar das penas serem semelhantes as do inferno, ha nesse local temporario o
horizonte da esperanga. No lugar de seres mitologicos, cada cornija esta protegida por anjos,
responsaveis pela purificacao das almas até o préximo nivel. “Os escolasticos se perguntam se
sd0 os demodnios ou os anjos que se ocupam das almas do purgatorio. Dante responde sem
hesitagdo que sdo os anjos bons, os anjos do céu, os anjos de Deus” (LE GOFF, 2017, p. 536).

As almas que ali se encontram mantém um vinculo direto com a Terra, podendo
através das oragdes terrenas reduzir o tempo da peniténcia. Com essa ideia, Dante retomou a
crenca nos sufragios, nas quais as almas em purgagdo recebem auxilio dos vivos para a
ascensao ao céu. “Pois aqui pela ajuda dos 14 debaixo pode-se muito progredir” (ALIGHIERI
apud LE GOFF, 2017, p. 532).

No canto XXVII que marca a passagem de Dante ao paraiso terrestre e sua separacao
de Virgilio, que retornard ao Limbo, é necessario que o poeta cruze o muro de fogo para ser
purificado. “Poscia: Piu non si va, se pria non morde, / anime sante, il foco: intrate in esso, /
e al cantar di la non siate sorde”'® (ALIGHIERI, Purg. XXVII, 10-12). Diferente do fogo do
inferno, o do purgatério ndo castiga, mas purga, purifica. “Si com fui dentro, in um bogliente
vetro, / gittato mi sarei per rintrescarmi, / tant’ era ivi lo'ncendio sanza metro”"’

(ALIGHIERI, Purg. XXVII, 49-51).

16 Depois: Mais ndo se vai, se antes ndo morde, / almas santas, o fogo: entrai vos pego, / € surda ao canto 14
nenhum acorde.

17 E se em fervente vidro ja penetro, / em vez de entrar ali, vou refrescar-me, / tanto era 14 o incéndio sem ter
metro.
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A caracterizagdo do fogo como simbolo sagrado ja foi deveras explorada por
antropologos, folcloristas e historiadores da religido, que detectaram no purgatério medieval
sua aparicao sob diferentes formas: “circulo de fogo, lagos e mares de fogo, anéis de chamas,
muros e fossos de fogo, carrancas de monstros langa-chamas, carvdes igneos, almas sob a
forma de centelha, rios, vales e montanhas de fogo” (LE GOFF, 2017, p. 19).

Nesse espaco, o fogo tem um papel importante, capaz de rejuvenescer e tornar a alma
imortal. Sua valorizagdo durante a Idade Média deve-se sobretudo ao modelo judicial
adquirido pelo purgatério. “A provacao pelo fogo ¢ um ordalio. Ela o € para as proprias almas
do purgatdrio, e também para os vivos autorizados a percorrer o purgatorio ndo como simples
turistas, mas por sua propria conta em risco” (LE GOFF, 2017, p. 21). Dante expde a
polissemia do antigo fogo divino, usando-o ora como punitivo, ora como purificador, ora
como probatorio.

Na terceira e ultima parte d’A Divina Comédia, Dante percorre as nove esferas
celestes do paraiso acompanhado por Beatriz. A entrada de Virgilio, que na obra representa a
razao e o discernimento, ¢ vetada nesse ponto por dois motivos: o primeiro e mais taxativo ¢
de que o paraiso ¢ destinado apenas aos cristaos; o segundo, menos evidente, ¢ a ideia de
Dante quanto aos limites da razdo. Se o poeta romano pdde acompanhd-lo até o purgatério foi
porque nessas esferas o discernimento era valido, mas no paraiso seria insuficiente. Nesse
novo espaco ¢ mais importante perceber e sentir do que entender.

Diferente do purgatério e do inferno, onde as almas sao punidas conforme niveis
diferentes de pecado, a divisdo no paraiso ¢ baseada nas quatro virtudes cardinais (justica,
fortaleza, prudéncia e temperanca) e nas trés virtudes teologais (fé, esperanca, caridade ou
amor). Todas as almas estdo, em algum nivel, em contato com Deus.

A estrutura do paraiso apresentada por Dante foi em grande parte construida, segundo
Jean Delumeau em O que sobrou do Paraiso? (2003), a partir do texto A hierarquia celeste
de Pseudo-Dionisio. O Areopagita foi responséavel por cristianizar o mito da antiguidade paga
que atribuia o governo de cada um dos sete planetas aos deuses do Olimpo. “A ascensdo ao
paraiso realizada por Dante efetua-se realmente na esteira do Areopagita, segundo um
esquema que combina a astronomia de Ptolomeu cristianizada, a hierarquia angélica e a dos
eleitos” (DELUMEAU, 2003, p. 44).

Dante entdo apresentou o paraiso com os sete planetas e a esfera das estrelas fixas,
acrescidos de mais dois circulos: o Primum mobile e o Empireo, onde anteriormente na

mitologia situavam-se os deuses. A hierarquia angélica apresenta-se da primeira a oitava
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esfera na seguinte ordem: Anjos, Arcanjos, Principados, Potestades, Virtudes, Dominagoes,
Tronos, Serafins ¢ Querubins, como veremos em cada um dos circulos.

A Lua ¢ a primeira esfera celeste do paraiso. Nela estdo as almas virtuosas que por
algum motivo abandonaram seus votos ou nao os cumpriram com plenitude, como os Anjos
(ALIGHIERI, Par. II-IV). A segunda esfera ¢ Mercurio, a qual abriga as almas que viveram
uma vida digna e tiveram fama no mundo, mas foram insuficientes na virtude da justica.
Dante reconhece nela a santidade da autoridade imperial. Estdo nesse nivel os Arcanjos
(ALIGHIERI, Par. V-VII). Vénus ¢ a terceira esfera. Morada dos espiritos que outrora foram
propensos as paixdes amorosas, suficientes no amor, mas insuficientes na virtude da
temperanga, onde estdo os Principados (ALIGHIERI, Par. VIII, IX).

A quarta esfera ¢ o Sol e nele estdo as almas dos sabios, eruditos da teologia que
tiveram uma vida contemplativa, como Sao Tomas de Aquino. No Sol estdo as Potestades
(ALIGHIERI, Par. X-XIV). Marte ¢ a quinta esfera, onde estdo aqueles que lutaram em
defesa da fé cristd imbuidos de coragem, como as Virtudes. Ali Dante encontra seu trisavo
Cacciaguida, morto em combate na segunda Cruzada (ALIGHIERI, Par. XIV-XVIII). A sexta
esfera ¢ a de Jupiter, abrigando as almas dos principes que governaram com justi¢a. Nela as
almas se rearranjavam em forma de &guias imperiais ¢ ¢ onde estdo as Dominagdes
(ALIGHIERI, Par. XIX, XX).

A sétima esfera de Saturno comporta as almas dos que se dedicaram a contemplagdo,
sendo, entdo, personificacdes da temperanca. Estdo em Saturno, os Tronos (ALIGHIERI, Par.
XXI, XXII). A oitava esfera ¢ a das estrelas fixas, onde Dante vé Jesus Cristo, que logo
desaparece em dire¢do ao alto, e Maria, que apds ser coroada pelo Arcanjo Miguel em forma
de chama, sobe ao Empireo junto a seu filho. Em seguida, o poeta é questionado sobre a ¢
por Sao Pedro, sobre a esperanca por Sao Tiago e sobre o amor por Sao Joao Evangelista.
Nela ¢ onde estao os Serafins e Querubins (ALIGHIERI, Par. XXII-XXVII).

A nona esfera chamada Primum Mobile, ou primeiro motor, ¢ a maior ¢ mais rapida.
Responsavel pela origem da vida, do movimento e do tempo aristotélico-ptolomaico, termina
onde comeca o Empireo, a mente de Deus. E também responsavel por derramar as virtudes
que partem da tltima esfera estatica aos demais circulos (ALIGHIERI, Par. XXVII).

Por fim, o Empireo, morada de Deus, que se constitui de pura luz: “luce intellettual,
piena d’amore” (ALIGHIERI, Par. XXX, 40). A principio, Dante vé a luz de Deus, cercada
por mais nove circulos luminosos, que sdo os coros angélicos, € uma rosa celeste formada por

multiplas camadas onde ficam os eleitos, com capacidade de transitar por todas as esferas.
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Nesse ponto, Beatriz volta ao seu lugar e Dante ¢ guiado por Sdo Bernardo de Claraval
que em vida foi o fundador da ordem Templéria. Intercedidos por Maria, Dante pdde ver a
Santissima Trindade em forma de trés circulos de cores distintas e compreende, ao mirar a
face de Deus, as distintas e complementares naturezas: humana e divina (ALIGHIERI, Par.
XXX-XXXII). Finda assim sua jornada.

Dante projetou em sua obra o tema inesgotavel, universal e atemporal do pds-morte.
Pensar sobre o que nos acontecerda quando deixarmos de existir neste mundo € assunto de
todos os tempos e lugares. Desde a pré-histéria, a existéncia comprovada de sistemas
funerérios e certos cuidados especificos com o morto e seu sepultamento, por exemplo,
refletem a preocupagdo com o que nos acontecera depois da partida.

A predominancia dessa mesma preocupacgao referente ao destino dos individuos estava
fortemente arraigada na escatologia cristd medieval e Dante foi capaz de materializa-la,
transpondo a irrealidade e a abstracdo das coisas ndo vividas para elementos concretos.
Auerbach (1997) observou que o escritor contribuiu para a percepcao dos individuos
histéricos, em contraposi¢ao a sua submersdao em uma sociedade extremamente espiritualista,
indiferente e despreocupada com a crenga em uma existéncia transitéria, simples etapa para o
destino final.

Essa perspectiva real, histdrica, teve a forca de validar e dar sentido ao que se passava
na vida terrena e concreta das pessoas, uma vez que todas as atitudes estariam inscritas em
seus respectivos destinos finais. A preocupag¢ao com o julgamento no Juizo Final, baseado nas
atitudes em vida, foi capaz de modificar de maneira significativa o modo de ser e de estar no
mundo medieval e esse aspecto navegou enraizado nos colonizadores que pisaram no Brasil a

partir do século XVIL.

5.2 DANTE ALIGHIERI NOS TROPICOS

Embora nos brasileiros estejamos distantes temporalmente e espacialmente da Idade
Média vivenciada por Dante, possuimos arraigados no imaginario € na cosmovisao
caracteristicas muito semelhantes as do medievalismo. Na vivéncia cotidiana, nos valores,
habitos e expressdes, principalmente naqueles vinculados a religiosidade, estdo estruturadas
as concepcdes medievais, que sdo, por sua vez, consequéncia do nosso processo de
colonizagdo. Ha autores que procuraram descrever essa influéncia medieval nos tropicos que
transparece com maior nitidez e evidéncia nas praticas populares — mas nao s6 — do povo

brasileiro.
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Hilério Franco Junior (2008) nos apresentou a for¢a dessa contribuicdo medieval, por
muito tempo desconsiderada pelos intelectuais nas analises da formacdo do nosso pais, em
estudo intitulado Raizes medievais do Brasil, com abordagem critica ao classico Raizes do
Brasil (1936), de Sérgio Buarque de Holanda. Nele, o historiador observou que a crise
identitaria do brasileiro ocorre em grande medida pela ndo consideracdo da heranga medieval,
fortemente presente nos portugueses colonizadores. Muito se analisou sobre o nascimento do
Brasil, mas ignorou-se sua gestagao.

Embora seja um pais colonizado no inicio da Idade moderna, e talvez essa
supervaloriza¢do dos elementos modernos seja responsavel pelo impedimento de se perceber
outros elementos, o Brasil se desenvolveu a partir de um sistema de valores medievais. Idade
Média nao como tempo, mas como modo de ser e estar no mundo. Esse aspecto estd presente,
por exemplo, na politica do coronelismo equivalente ao clientelismo e ao patronado da
Europa medieval; nas relagdes pseudofamiliares, esséncia do feudalismo; em manifestagdes
culturais folcldricas, como as cavalhadas do Nordeste, onde nitidamente hd o aspecto da
religiosidade e da belicosidade, simulacro da batalha entre mouros e cristdos; na tematica da
literatura de cordel, através da correspondéncia de clérigos e cavaleiros com cangaceiros €
lideres messianicos; nas grandes peregrinagdes como as de Aparecida do Norte ou do Cirio de
Nazar¢, em Belém, que refletem o contratualismo, uma mentalidade tipica medieval onde h4 a
troca de servigos e sacrificios humanos por favores divinos; a crenca excessiva nos santos etc.
(FRANCO JUNIOR, 2008).

Podemos dizer que para além dos elementos observaveis hd no nosso inconsciente
coletivo um sentimento medieval que se exterioriza sobretudo nas demonizagdes ou
santificagdes, nas culpabilizagdes, na repressao de desejos, nos sentimentos de mau agouro,
de ruptura repentina da felicidade, dentre outros. E sobretudo no nivel mental, e por isso
menos evidente e mais duradouro, que podemos nos considerar medievais.

Todos esses aspectos supracitados sdo continuidades, evidenciando uma permanéncia
de longa dura¢do da mentalidade e do imaginario medieval em terras brasileiras. Luis da
Camara Cascudo contribuiu com essa perspectiva ao escrever Dante Alighieri e a Tradicao
popular no Brasil, desenhando o encontro entre as tradigdes populares brasileiras, habitos,
costumes, crengas, supersticdes com aspectos presentes n’A Divina Comédia de Dante, como
veremos.

Escrito entre fevereiro de 1959 e novembro de 1961 e publicado pela primeira vez em
1963 pela Editora da Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul, o livro foi

organizado em 66 capitulos, principiados, cada um deles, por uma citagdo do proprio Dante
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ou sobre ele. Como portas de entrada, antecipam a temadtica de cada texto, que vai se
desenvolvendo de maneira inesperada, complexa e surpreendente. Inaugurando uma analise
etnografica da obra, Cascudo nos apresentou neste livro, como bem disse Tereza Queir6z
(apud SILVA, 2003, p. 51) ao analisé-lo, uma ‘“conexao, aparentemente impossivel, entre a
temporalidade do frecento italiano e a intemporalidade de certos usos brasileiros”.

Durante os anos de 1923 e 1945, realizou de forma mais intensa suas pesquisas
etnograficas e folcloricas com pessoas da cidade, do sertdo e do litoral, interessado em saber a
concep¢do popular do inferno, purgatéorio e paraiso. Junta-se a pesquisa desses
questionamentos verbais cuidadosamente arquivados pelo autor os contos populares que
descreviam esses espacos. “Um coletor de estorias sabe como o Paraiso ou o Inferno vivem na
sensibilidade popular. Os contos sdo depoimentos imemoriais ¢ testemunhas da credulidade
andnima e persistente” (CASCUDO, 1963, p. 35).

Assim, observamos ao longo do livro o encontro do povo brasileiro com Dante e a
tradi¢ao popular dos séculos XIII e XIV. “Dante Alighieri era homem exato do seu tempo. De
todos os tempos humanos” (CASCUDO, 1963, p. 18). Cascudo, que sempre parte do
pressuposto da existéncia dos temas universais e atemporais, o colocou como refletor da
continuidade terrestre, resgatando o acimulo do conhecimento que o antecedeu para tratar das
questdes do seu tempo. Esse resgate teve suas fontes na literatura classica (Homero, Virgilio,
Cicero, Aristoteles, Pseudo-Dionisio, S0 Tomdas de Aquino etc.), mas principalmente nas
tradi¢cdes populares florentinas, na sabedoria e na mentalidade do povo e no seu folclore. “Ao
lado das lembrangas letradas ressoa, envolventemente, a reminiscéncia de habitos locais,
formulas consuetudinarias, inesqueciveis. (...). Acompanham-no a norma coletiva, a inten¢ao
psicolégica, emocional de seu povo. O seu folclore” (CASCUDO, 1963, p. 14). “Os
‘antecessores’ sao multidao” (CASCUDO, 1963, p. 31).

Antes de chegar a tradigdo brasileira, os temas tratados por Dante ja estavam presentes
em terras, povos e épocas muito distantes. Cascudo entendeu que a tradi¢do popular no Brasil
foi também a de todo o mundo cristdo ocidental — América, Africa e Europa. A base dessa
afirmacao estaria na for¢a do processo de colonizagdo europeia, que derramou sobre os povos
o “esmalte de sua unidade civilizadora” (CASCUDO, 1963, p. 20). A Europa, por sua vez, ja

trazia consigo tais temas enraizados na propria tradigao.

Assim, de qualquer forma e de maneira geral e logica, quando me refiro a tradigdo
popular no Brasil incluo a possibilidade da coexisténcia etnografica e folclorica da
América Latina. Decorrentemente, a vivéncia dos mesmos usos-e-costumes nas
velhas metropoles, Espanha e Portugal (CASCUDO, 1963, p. 20. Grifo do autor).
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Em seus estudos, hd sempre a preocupagao em distinguir os assuntos da esfera popular
e da erudita ou letrada e suas influéncias mutuas. Considerou que havia na Idade Média, mais
especificamente entre os séculos XIII e XIV, o contato visceral entre elas: “O popular e o
letrado coincidiam no esplendor do culto. As lendas do povo iam para os vitrais, para as
esculturas dos timpanos, para a indumentaria dos santos” (CASCUDO, 1963, p. 16).

O autor detectou no poeta florentino o entusiasmo pelo popular, como também
observou Auerbach ao citar, por exemplo, a escolha do uso da lingua florentina e sua
disposicdo em tercinas. Segundo Cascudo (1963, p. 17), a escolha de Virgilio foi reflexo
dessa tendéncia popular. “Virgilio ndo era somente o poeta, mas o conhecedor désse [sic]
espirito coletivo, folclorista e etnografico das BUCOLICAS e da GEORGICA”.

Considerou ainda a figura de Virgilio como um simbolo da duplicidade entre a figura
letrada e a popular e questionou se a opgao foi pautada em uma escolha exclusiva da vontade
pessoal de Dante ou se houve influéncia do fato de Virgilio ter sido extremamente popular.
“A escolha do poeta mantuano seria uma elei¢do exclusiva da intengdo literaria de Dante ou
também se incluiria na credencial da avassalante popularidade de Virgilio magico, astrologo,
inexplicavel no seu fascinante prestigio?” (CASCUDO, 1963, p. 17). De fato, os textos de
Virgilio, principalmente a Eneida, que narrou de forma mitica as origens de Roma, foram
largamente difundidos durante a Idade Média, mesmo antes e muito depois, influenciando
diversos escritores importantes (Luis de Camdes, Cervantes, Ariosto, Lucano, Ezra Pound,
Fernando Pessoa etc.).

Segundo Cascudo (1963, p. 16), o Renascimento foi responsavel em grande medida
pelo distanciamento do popular e do letrado. “INFERNO e PURGATORIO sio atitudes
medievais. IL PARADISO anuncia o debate metafisico renascentista”. O desvio para os
modelos greco-romanos tirou de cena a vigéncia dos assuntos cotidianos para dar lugar aos
debates retoricos, dialéticos e especulativos. Por esse motivo, as duas primeiras partes da
Comédia (Inferno e Purgatdrio) ainda hoje sdo as mais populares.

As observagdes de Cascudo sobre a obra estdo pautadas nas escolhas de Dante em
alguns aspectos, como com relagdo aos lugares estabelecidos para cada personalidade nos
circulos do pés-morte. Notou que o julgamento feito pelo poeta florentino levou em conta nao
as doutrinas regulares da Igreja, mas sua intima vontade, reflexo do espirito coletivo da época.

Sigieri di Brabante, filosofo aristotélico seguidor de Averrois, e o abade Giovacchino
da Fiori, filésofo e mistico, ambos condenados pela Igreja, estdo no Paraiso (X, 136; XII, 140-

141). Sobre Giovacchino, escreveu Cascudo (1963, p. 30):



118

Teve livro proibido pela Igreja. Reprovaram-no santo Tomds de Aquino pelos
dominicanos e sdo Boaventura pelos franciscanos. Sua pregacdo exaltada, a quente
propaganda do espirito profético, o vocabuldrio aliciante e prometedor, faziam-no
querido entre o povo de quem era intérprete natural e suspeitissimo aos letrados,
burguesa e autoridades religiosas.

Ficou o abade no céu do Sol, ao lado de seus antagonistas Tomas de Aquino e
Boaventura. Por sua vez, o Papa Celestino V, canonizado em 1313, foi parar no inferno (III,
59-60), e o papa Martinho IV, no Purgatério (XXIV, 22-24). Marcus Porcius Catdo, o Catao
de Utica, que cometeu suicidio e teoricamente deveria estar no sétimo circulo do inferno,
reside a porta do purgatério (XIII, 94-96). A luxuriosa Cunizza da Romano, reconhecida por
seus incontaveis amantes, ocupa no Paraiso (IX, 32) o terceiro céu, de Vénus. Francesca da
Rimini, por muito menos, foi parar no inferno junto a seu amante Paolo Malatesta
(CASCUDO, 1963, p. 28-30).

O segundo aspecto, seguindo a mesma logica da predilecao popular, diz respeito as
multiplas penalidades descritas por Dante no inferno e no purgatdrio. Nao havia nos dogmas

da Igreja Catolica a multiplicidade de castigos conforme expds o poeta.

Sobre as espécies de penalidades e meios de execucdo a que as almas sejam
submetidas, jamais a Igreja Catolica definiu e precisou. Nao sabemos como sofrem
os condenados e quais os instrumentos punitivos empregados no Inferno e no
Purgatodrio. A inventiva popular € que povoa de torturas assombrosas o lugar terrivel
onde ndo pode haver esperanga (CASCUDO, 1963, p .31).

Além da imaginacdo popular, Cascudo sugeriu algumas fontes literarias
influenciadoras de Dante para a construgdo dos trés espagos pos-morte. O inferno dantesco
refletiu “os exemplos classicos do Inferno grego (Homero, ODISSEIA, XI) e romano
(Virgilio, ENEIDA, VI), com a fantasiosa paisagem do SONHO DE CIPIAO, de Cicero”
(CASCUDO, 1963, p. 31). Ainda as leituras de textos correntes durante a Idade Média, que
narravam as viagens depois da morte “desde o TROU DE SAINT PATRICE até a VISAO
DO CAVALEIRO TUNGULO, ou TUNDALO” (CASCUDO, 1963, p. 31). Este tltimo era
um exemplum, género narrativo de carater moralista, que narrou a experiéncia de um cavaleiro
pecador de boa linhagem que ndo se preocupava com o destino de sua alma depois da morte.
O cavaleiro passa entdo por uma experiéncia de quase morte, sendo guiado por um anjo aos
espagos dos infernos e paraiso. Essa narrativa imagindria circulou entre os séculos XII ao XVI
por toda a Europa ocidental.

Cascudo também sugeriu que existam referéncias ao inferno budico, o Naraka, onde os

ecadores sdao “queimados, despedacados, escorchados, martelados, esmagados, asfixiados
9 9 9 b b b
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esquartejados, serrados, apunhalados” (CASCUDO, 1963, p. 32), e aspectos do Yomotsu-
Kuni, o pais dos mortos do xintoismo japonés guardado por Susanovo-no-Mikoto, onde os
sentenciados permanecem em ‘“uma infinita cloaca nauseante de excrementos” (CASCUDO,

1963, p. 32), que reaparece nos versos 112-117 do XVIII canto do Inferno de Dante:

Quidi venimmo, e quindi giu nel fosso
vidi gente attuffata in uno sterco

che da li uman privadi parea mosso.

E mentre ch’io la giu com l'occhio cerco,
vidi un col capo si di merda lordo,

che non paréa s era laico o cherco.’®

Cascudo disse ser o excremento um elemento punitivo presente e popular nas tradigdes
coletivas. Lembrou uma anedota do seu tempo de estudante de Medicina em Salvador que
dizia haver no inferno um lago de esterco fresco onde os condenados ficavam submersos até a
boca. A recomendagdo entre os estudantes era permanecerem imoveis. “Entre devagar! Nao
faca onda!” (CASCUDO, 1963, p. 269), no intuito de evitar a degluticao. Cascudo questionou
se ndo seria a piada uma “proje¢ao anonima do bolge dantesco” (CASCUDO, 1963, p. 269).

Quanto ao gelo presente no fundo do inferno de Dante, o autor sugeriu equivaléncia ao
purgatorio descrito por Beda, o Veneravel, onde “ha turbilhdao de chamas e furacao de neves”
(CASCUDO, 1963, p. 32). A parte disso, a imagem mais popular do inferno que acreditou ser
caracteristica de todos os povos latinos e anglo-saxdes “¢ a caldeira onde fervem em azeite,
agua, alcatrao, os supliciados no Diabo” (CASCUDO, 1963, p.32). Percebeu que tal sentenca

fora reproduzida nas principais catedrais do século XIII.

No portico central de Notre Dame de Paris esta o caldeirdo, cheio de almas em pena.
Também numa arquivolta da catedral de Amiens. E na Sé de Reims. E numa portada
da catedral de Bourges. Idem na catedral de Dax, na Gasconha. E no timpano da
catedral de Ledn, no noroeste espanhol. Todas sdo representacdes do século XIII
(CASCUDO, 1963, p. 33).

O autor observou que Dante ndo figurou materialmente essa concep¢ao, presente nas
esculturas e pinturas dos espanhdis e portugueses por pelo menos até fins do século XV e que
foi trazida para as terras americanas, instalando-se no imaginario e no espirito das populagdes
amerindias. Entretanto, em todos os lugares de suplicio onde havia liquido também havia a
forma circular, “com superficie ampla e base concava, guardando o elemento fervente”

(CASCUDO, 1963, p.33). Lagos, covas, tanques, cubas sugerem a caldeira.

18 L4 viemos; ¢ 14, no baixo fosso, / vi gente chafurdada em tal esterco / qual de humanas privadas fora grosso. /
E enquanto 14 ao fundo o olhar acerco, / vi um cheio de merda até o bordo / da cabeca, ndo sei se laico ou clerco.
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Como no inferno, houve no purgatoério o reflexo da cultura individual do poeta
florentino como também a “inteligéncia popular da época” (CASCUDO, 1963, p. 35),
conjugadas com os dogmas da Igreja proclamados até o século XIV. Cascudo reconheceu que
Dante reproduziu nesse espago as ideias ortodoxas discutidas no 2° Concilio de Lyon ocorrido
em 1274, uma tentativa de reconciliagdo entre gregos e latinos logo apds a tomada de
Constantinopla pelos gregos em 1261. Na ocasido houve a proclamacdo das primeiras
defini¢gdes dogmaticas sobre o purgatorio. Le Goff (2013, p. 433) retomou o conteudo do

texto.

Mas por causa dos diversos erros que alguns introduziram por ignorancia € outros
por malicia, ela (a Igreja romana) diz e proclama que aqueles que caem no pecado
apos o batismo ndo devem ser rebatizados, mas que, por uma verdadeira peniténcia,
obtém o perddo de seus pecados. Que se, realmente penitentes, morrem na caridade
antes de terem, pelos dignos frutos de peniténcia, satisfeito pelo que cometeram ou
omitiram, suas almas, como nos explicou o Irmio Jodo, sdo purgadas depois de sua
morte, pelas penas purgatdrias ou purificadoras e, para o alivio dessas penas,
servem-lhes os sufragios dos fiéis vivos, ou seja, os sacrificios das missas, as preces,
as esmolas, e as outras obras de piedade que os fiéis tém costume de oferecer para os
outros fiéis segundo as instituicdes da Igreja. As almas daqueles que, depois de
terem recebido o batismo, ndo contrairam nenhuma macula do pecado, aquelas
também que foram purificadas, depois de terem contraido a macula do pecado,
foram purificadas deles ou enquanto permaneciam em seus corpos ou depois de
terem sido despojadas de seus corpos, como foi dito mais acima, sdo recebidas
imediatamente no céu.

Adveio dai a demanda pelos sufradgios as almas por todo o Purgatério de Dante.
Belacqua, o rei Manfredo, Jacobo del Cassero, Pia dei Talomei, Nino Ugolino dei Visconti,
Buoconte di Montefeltro, todos em peniténcia tempordaria, suplicavam por oragdes e preces,
confiantes na eficacia da redugdo do sofrimento. Houve, contudo, uma posterior inversao na
concepg¢do popular em que os vivos solicitam intervencdo das almas em purgacao.

Da imaginacdo de Dante nasceu a geografia para esse lugar de purgacdes: acima do
inferno, abaixo dos paraisos terrestre e celeste. A localizagdao espacial nao foi definida pela
doutrina cat6lica, como afirmou Le Goff (2013, p. 434) “(...) no nivel dogmatico, o purgatorio
jamais sera definido pela Igreja como um lugar preciso ou como um fogo (...)”. Cascudo
(1963, p. 37) observou que esse espago também ndo estd presente na imaginagdo popular.
“Nao ha, entre o povo, coordenada geografica para o Purgatdrio. Fica, entretanto, perto do
Céu porque deste voam anjos que buscam os penitentes redimidos”. Nesse aspecto, afirmou
ser o povo mais proximo a teologia do que foi Dante.

No Brasil, a imagem do purgatorio ¢ tradicional na vivéncia popular. Em uma

quadrinha recolhida no Rio Grande do Sul por J. Simdes Lopes Neto, Cascudo (1963, p. 36)
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expos a nitidez do conceito de purgacdo na imaginaria brasileira: “Se fordes a Cachoeira, /
Levai contas de rezar; / Cachoeira ¢ Purgatorio / Onde as almas vao penar”. H4 unanimidade
na funcao penitenciadora do purgatorio.

O estudioso reconheceu um pensamento popular enraizado que diz respeito ao
merecimento do sofrimento. “Quem sofre valoriza-se aos olhos de Deus. Quem ama faz
sofrer” (CASCUDO, 1963, p. 40). Para a mentalidade popular, as pessoas que sofrem de
doengas incuraveis com dores prolongadas estdo em peniténcia no mundo e, por isso, gozarao
de certas gracas depois da morte. E o mesmo fio condutor presente nas puni¢des dos deuses
da Antiguidade grega, que ndo eram vistas como puni¢des, mas meios de educagdo, salvagao
e purificagdo. No purgatério, as almas lentamente conquistam o merecimento porque
padecem.

Outro ponto comentado por Cascudo em relagdo as almas dos mortos € sua
movimentagdo pelo mundo dos vivos. Reconheceu que Dante compreendia a diferenca entre o

espirito dos mortos cristdos e da Roma paga.

O espectro romano, esquecido pela familia, sem alimentos oblacionais, sem
lembranga religiosa e doméstica na Feralia, Parentalia, Lemuralia, especialmente
sem timulo, tornava-se malfazejo, perseguidor, vingativo, derramando pavores
irresistiveis, acompanhando Hecate nas noites de lua, seguida pelo cortejo dos cdes
uivantes (CASCUDO, 1963, p. 41).

Por sua vez, as almas que passaram pelo batismo limitar-se-iam ao inferno, purgatorio
ou paraiso, sem autorizacao ou qualquer abertura para perambular pelo mundo dos vivos. “A
Igreja Catdlica nega, de maneira formal, essa possibilidade ambulatéria das almas sem corpo,
radicadas teologicamente nos locais destinados. Manda examinar com extrema prudéncia e
maxima cautela as visitas assombrosas” (CASCUDO, 1963, p. 41).

Acreditou que a crenca nas almas recadeiras, presente nas tradi¢des brasileiras,
levando mensagens e cumprindo encargos na terra, seria uma sobrevivéncia da Roma paga,
retomada no século XVII com a crenga na alma missiondria “(...) vindo pessoalmente
admoestar o cristdo vivo, avisar-lhe dos males futuros e também da vontade de Deus, como se
juiz mandasse recado por intermédio de presidiario, mesmo de bom comportamento celular”
(CASCUDO, 1963, p. 41-42).

Uma anedota seiscentista sobre a movimentagdo no mundo dos vivos pelas almas do
purgatério foi retomada pelo autor, contada pelo quarto bispo do Pard D. Frei Jodo de Sao

Joseph Queiroz ao seu amigo Conde de Oeiras, o Marqués de Pombal.
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Contou-me o conde de Oeiras que, sendo hospede de Leopoldo aquele sobrinho que
depois foi Augusto II, rei da Polonia, o confessor do imperador como quisesse
separar o arquiduque (depois imperador José) da amizade com o primo luterano,
fingiu alma do Purgatério, que de noite fazia suas adverténcias ao rapaz, e todas
concluiam: Foge do teu primo herege. Soube o herege da farsa e foi esperar o
fantasma branco, o qual as horas costumadas entrou no quarto do arquiduque. Sai de
trds das cortinas Augusto, que era agigantado. Aperta-o nos bragos, e a alma
exclama: Deixai-me que sou associada do reverendo padre confessor! E Augusto
diz: Alma do Purgatério, vai para o lugar donde vieste! e, lancando-a por uma
janela a rua, o mandou para o céu ou para onde Deus foi servido (CASCUDO, 1963,
p. 42. Grifos do autor).

A devocdo pelas almas em purgacdo esteve presente no Brasil desde a chegada dos
portugueses no século XVI. H4 em Minas Gerais a devog¢ao das Almas do Purgatorio anotada
por Saint-Hilaire (apud CASCUDO, 1963, p. 40-41) em Viagem pelas provincias de Rio de

Janeiro e Minas Gerais:

Na maioria das pardquias da provincia das Minas faz-se, antes da missa, uma
procissao fora da Igreja para o resgate das almas do purgatorio, de que se ocupam
nessa regido mais talvez que em outros lugares. Nao so6 se reza por elas, como ainda
sdo invocadas a fim de se obterem gragas por seu intermédio... Vé-se, em todas as
tabernas, um tronco em que estdo pintadas figuras rodeadas de chamas, e que ¢
destinado a receber as esmolas que se querem fazer as almas do purgatorio; aposta-
se em proveito das almas, e fazem-se-lhes promessas, a fim de encontrar os objetos
perdidos.

Ha nessa devogao popular a confirmacao da crenga na possibilidade de as almas em
purgacdo intercederem pelos vivos, independentes da proclamacdo da Igreja. Da cultura
popular, Dante também manteve a memoria dos espiritos, diferente da doutrina letrada que
concebia a morte como separacao definitiva da existéncia passada. Nas fronteiras do Hades,
gregos e latinos banhavam-se no rio do esquecimento, posicionado por Dante na saida do
purgatorio e entrada do paraiso. Mesmo depois de banhar-se, ndo perdeu as lembrangas de
Florenga e de seus proprios problemas e questdes.

Quanto ao paraiso, Cascudo (1963, p. 46) observou que a descricdo de Dante nao
refletiu a visdo popular dos florentinos do século XIII, coincidente com o céu catdlico dos
brasileiros do século XX. “Desdenhou prolongar nas esferas celestiais as constantes
folcloricas de quello ingrato popolo maligno, na voz pressaga de Brunetto Latini”.

O lugar ¢ geométrico, astrologico, rigorosamente ordenado, permanentemente
iluminado por luz serena, “luz das manhas primaveris ¢ ndo do meio dia tropical”
(CASCUDO, 1963, p. 49), movimentando-se de maneira constante e monoOtona, sem
imprevistos. A hierarquia angélica consta de categorias diversas entre Serafins, Querubins,

Tronos, Dominagdes, Virtudes, Poderes, Principados, Arcanjos e Anjos. Os eleitos estdo
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acomodados segundo uma escala hierdrquica de merecimento, cada qual em uma esfera
celeste sob 0 nome de um planeta. Santos e herdis povoam o céu astrologico do poeta. E o que
fazem os eleitos nesse paraiso? “Cantam hinos e ouvem as suplicas dos devotos”
(CASCUDO, 1963, p. 48).

O céu da tradi¢@o popular, conforme observou Cascudo em sua pesquisa, ¢ de fato um
lugar permanentemente luminoso, mas imovel. “Move-se o Céu, como as esferas, que Dante
cantou no PARADISO? Nao. Céu imdvel como a Terra antes de Copérnico. Céu imovel:
d’absolue immobilité, dizia Beda o Veneravel” (CASCUDO, 1963, p. 48). Imovel e unico,
sem qualquer subdivisdo. “‘O céu ¢ um s6’ com um portdo e um chaveiro” (CASCUDO,
1963, p. 48). Os eleitos de Deus circulam livremente sem distingdo hierarquica, “é como uma
casa em festa!” (CASCUDO, 1963, p. 49), “estao todos na casa do mesmo Pai” (CASCUDO,
1963, p. 51). Para a concepgao popular, ndo ha como conceber, a partir do paraiso, um lugar
mais alto.

Desse modo, os anjos se restringem a uma Unica categoria. “Anjos, angelus,
mensageiros, emissarios de Deus” (CASCUDO, 1963, p. 50), vestem tunicas brancas, tém um
par de asas, cabelos loiros e olhos azuis. Ja os santos, retratados por Dante como figuras
majestosas, imponentes, severas e formais, ndo seriam reconhecidos pelo povo: “Os santos
cultos tém apenas os devotos letrados” (CASCUDO, 1963, p.51). E voltamos a pergunta: o
que fazem os eleitos neste céu? Cascudo responde com a sabedoria de sua avé materna Maria
Ursulina, “O que se faz no Céu nao ¢ assunto para pecador!” (CASCUDO, 1963, p. 48).

As informagdes colhidas por mais de 20 anos de estudos refletem a mentalidade
popular dos brasileiros no conjunto de regras e condutas que regem a teologia popular,
conforme exposto no segundo capitulo desta pesquisa. Ha divergéncias, mas sobretudo
convergéncias, entre a imagem projetada por Dante nos espagos pds-morte e o imaginario dos

brasileiros do século XX. S3o em sua maioria imagens projetadas pelas tradi¢cdes populares.

5.3 SUPERSTICOES DEPOIS DA MORTE

Se Camara Cascudo afirmou a permanéncia das supersticdes no tempo, ha de se
considerar que Dante conseguiu prolonga-las até depois da morte. Ao analisar
etnograficamente A Divina Comédia, encontrou principalmente no inferno e no purgatério a
presenca de gestos, atitudes, normas e condutas consideradas universais € permanentes,

jorradas da fonte das tradi¢des populares. As ideias de Dante ressoam na tradicdo popular
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brasileira. Por isso, a intengdo do estudioso foi destacar a exaltacdo feita pelo italiano do
conhecimento popular em relagdo ao letrado, conforme entendeu o autor.

As analises a partir de citagcdes do proprio poema €pico se desenvolveram em torno de
um aspecto especifico notado por Camara Cascudo: situagdes presentes nos cotidianos
universais, permanéncias, reminiscéncias que sobreviveram ao longo dos séculos e atitudes
que perderam sua funcdo inicial ou mantiveram sua utilidade originaria, como o gesto de
botar a lingua para fora, que mantém sua significacdo de desdém e deboche. Ao identificar
uma determinada conduta na obra, Cascudo, a partir de diversos exemplos buscados ora na
literatura classica, ora no cotidiano palpavel e sonoro de sua terra, analisou sua logica
funcional e as universalizou. Assim, um simples e irrisorio gesto ganha dimensdes
extraordinarias, denunciando a ancestralidade contemporanea por vezes imperceptivel.

Selecionamos alguns capitulos que tratam de diferentes situagdes envolvendo gestos,
lendas e supersticdes. Apesar de serem distintas, todas refletem a permanéncia silenciosa de
crengas enraizadas pelo processo lento e continuo do tempo e da utilidade cotidiana.

Na descida para o oitavo circulo do inferno, Dante encontrou entre os fraudulentos
Reginaldo degli Scrovegni, nobre paduano, identificado pelo brasdao que pendia do pescogo.
Em um gesto de insulto e provocacdo, o paduano estirou a lingua para Dante: “Qui distorce la
boca e di fuor trasse/ la lingua, come bue che 'l naso lecchi”*® (ALIGHIERI, Inf. XVII, 74-
75). O mesmo gesto foi repetido por demonios (ALIGHIERI, Inf. XXI, 136-138), que o
utilizaram como saudagdo a Lucifer: “Per ['argine sinistro volta dienno; | ma prima aveva
ciascun la lingua stretta / coi denti, verso lor duca, per cenno”°,

Cascudo (1963, p. 65) analisou o gesto presente na humanidade com a mesma
significacdo hd mais de 24 séculos. “(...) € de esperar que fosse conhecido por toda a Europa
histérica no quarto século antes de Jesus Cristo nascer”. Segundo o autor, a lingua de fora faz
parte do patrimonio europeu dos gestos populares, também encontrado na América
pré-colombiana. Possivelmente a Grécia foi o maior centro de dispersdo, com a figura da
Medusa: a Gérgona mortal “¢ a mais antiga méscara onde aparece a lingua estendida em
fungdo apavorante” (CASCUDO, 1963, p. 66).

O gesto também assume, além do desdém, rebeldia e desprezo, “valores supremos de
sublimagdo”, em um desespero exacerbado mediante a impossibilidade da comunicagio

(CASCUDO, 1963, p. 67). Na Comédia, Dante mantém o carater aterrorizante pela sugestao

19 Aqui torceu a boca a que mostrasse / a lingua como ao boi que a fuca acode.

20 Voltam no dique & esquerda do local; / mas ndo sem que cada um a lingua meta / entre os dentes, ao chefe por
sinal.
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da Goérgona, “convergindo para a mascara da ndusea, antecipacdo do vomito, traduzindo a
impressao causada pela presenca do desafeto” (CASCUDO, 1963, p. 68).

Outros gestos foram comentados, como a figa feita por Vanni Fucci no oitavo circulo
do inferno, os bracos em forma de cruz que Buoconte de Montefeltro relatou ter feito na hora
da morte e as trés batidas no peito dadas por Dante as portas do purgatério clamando por
misericordia.

Em Historia dos nossos gestos (2001, p. 18), Cascudo enfatizou a ancestralidade
gestual anterior a propria fala. “Dedos e bragos falaram milénios antes da Voz. As areas do
entendimento mimico s3o infinitamente superiores as da comunicagdo verbal”. As palavras
mudam, mas ndo mudam os gestos, expressdes do pensamento pela mimica, porque
necessitam da repeti¢ao para sobreviverem e sdo supersti¢des justamente pela sobrevivéncia.
Os gestos de estirar a lingua, bater no peito, fazer figas permanecem contemporaneos. Para
Cascudo (1963, p. 293), “o encantamento foi o cuidado instintivo de Dante Alighieri indicar,
de maneira insofismével e nitida, a equivaléncia da voz e do gesto como meios reais da
comunica¢ao humana”.

No capitulo Matuius dantescos, revisitamos o nosso folclore. Cascudo notou a
presenca de seres que se assemelhavam as criaturas descritas pelos primeiros viajantes que
vieram para o Brasil. Na quarta cova do oitavo circulo do inferno, onde agonizavam magicos
e adivinhos, o autor percebeu a presenca de homens que andavam com grande velocidade,
tendo os pés virados ao contrario. “ciascun tra 'l mento e 'l principio del casso, / ché da le
reni em tornato ‘I volto, / e in dietro venir li convenia, / perché 'l veder dinanzi era lor
tolto™'. As pessoas com pés virados ja haviam sido citadas por Agostinho em A cidade de
Deus (1990) e Cronica de Nuremberg de 1492, que os denominou opistopodos, conhecidos
no mundo medieval.

A mesma condi¢ao foi encontrada nos chamados matuits pelo jesuita Cristovao de
Acufia, em 1639, na Amazonia brasileira: “descendo o rio-mar, registrou uma nagao de gente
onde todos tém os pés para tras, de modo que quem, ndo os conhecendo, quisesse seguir as
suas pegadas, caminharia sempre em dire¢do oposta a deles” (CASCUDO, 1963, p. 81).
Também o Padre Simao de Vasconcelos os divulgou na Cronica da Companhia de Jesus. A
pegada inversa ja estava presente na décima aventura de Hércules, enganado por Caco que
roubou seus gados puxando-os pelo rabo, deixando no chao o rastro ao contrario no intuito de

enganar o herdi. E assim o fez, mas por pouco tempo.

2l Cada um entre seu mento € o busto lasso; / que o rosto para os rins era volvido, / € s6 vir para tras lhe conviria,
/ pois por diante ver lhe era tolhido.
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No Brasil, mantivemos nossa entidade protetora das florestas, o curupira, com a
mesma caracteristica dos pés voltados para tras dos penitentes do inferno. Segundo Cascudo
(202, p. 105), o personagem foi o primeiro duende selvagem registrado pelas maos dos
portugueses. “A maioria dos cronistas coloniais inclui seu nome entre os entes mais temidos
pela indiaria”. E a mais viva das entidades da floresta tropical, presente nas historias infantis e
nas historias de caca: Méguare, na Venezuela; Chudiachaque para os incas, no Peru; Caua dos
indios Cocamas da Bolivia; Pocai dos macuxis de Roraima; Tuorocd dos Pariquis do rio Iatapu
e outros tantos nomes em diversas paragens do mundo.

Barbosa Rodrigues (apud CASCUDO, 2002, p. 106-107), botanico brasileiro do final
do século XIX, descreveu supersticdes eficazes para aqueles que por ventura forem enganados

pela criatura:

Dizem que quando o individuo vé-se perdido no mato, encantado pelo curupira,
‘para quebrar o encanto em que faz esquecer completamente o caminho, deve fazer
trés pequenas cruzes de pau e coloca-las no chio triangularmente (Rio negro); ou
fazer outras tantas rodinhas de cip6 que colocard também no chdo e que o Curupira
da-se o trabalho de desfazer ou entdo fazer ainda pequenas cruzes de cauré
(leguminosa de casca aromatica, empregada em banhos) que atira pelas costas (Rio
Tapajos). O Curupira também persegue os cagadores em casa com 0s seus assobios
(Rio Negro) e para o fazer calar-se basta bater-se em um pildo.

Fernao Cardim (apud CASCUDO, 2002, p. 113) em Do principio e Origem dos
indios do Brasil (1584), ao ouvir terriveis relatos dos indigenas do Brasil, equiparou-o a um
demonio, que de causar tanto pavor ja matou sé pela imaginagdo. “(...) e ¢ tanto o medo que
lhe tém, que s6 de imaginarem nele morrem, como aconteceu ja muitas vezes”. No medo
havera sempre um campo fértil para a supersti¢ao.

Na entrada do terceiro circulo infernal, o confronto com o furioso Cérbero, como
descrevemos anteriormente, foi superado por um punhado de areia jogada por Virgilio nas
trés bocas do cdo. Na Eneida, Virgilio descreveu a mesma situacdo no encontro de Eneias
com Cérbero no Inferno. No lugar da areia, langou nas bocas do cdo bolo de mel e 6pio.

Cascudo observou a pratica de jogar areia, tdo comum no Nordeste, como a artimanha
primitiva e infantil de jogar pedras para se defender da persegui¢do de um cachorro. A areia é
uma defesa, criando cortina de fumaca, desnorteando a vista do inimigo. J4 a areia na boca faz
o animal salivar pela constante mastigagdo para eliminar o residuo. “Nenhum cachorro, com
terra nas goelas, consegue persistir no objetivo belicoso, mas todo o seu interesse e esforgo
fisiologico reduzem instinto e acao assimilar, ou desassimilar, a areia que lhe atiraram com

mao certeira” (CASCUDO, 1963, p. 113).
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Questionou ainda a escolha rudimentar de Dante para Virgilio, ja que o cao poderia ser
afugentado com algum gesto ou palavra, como fizera com o Minotauro e Plutdo. A possivel
resposta estaria na infancia do poeta, pouco imaginada depois das titulagdes a ele conferidas.
A sugestdo ¢ a da reminiscéncia da memoria do menino toscano e inquieto, que passou parte
da vida em ambiente fértil para a imaginag@o infantil. Reminiscéncia esta que o faz optar pelo
gesto logico e pueril da areia, e ndo pelo artificio grego do bolo de mel com 6pio. “Essa areia
jogada em Cérbero foi uma pequenina vitéria do popular sobre a lembranga letrada, uma
vitoria do menino do Arno sobre o altivo Prior de Florenga” (CASCUDO, 1963, p. 114).

No capitulo Barqueiros do Inferno, Camara Cascudo voltou a atengdo para a
simbologia da 4dgua nas tradi¢des. O inferno dantesco € cercado por dgua do rio Aqueronte,
navegado por Caronte, ao lago Estigia, atravessado por Flégias. A ideia da 4agua circundando
esse espaco foi transmitida aos povos cristaos, que a entenderam como uma barreira contra os

maus espiritos. A crenga esta fortemente presente na oralidade supersticiosa.

Os espectros, duendes, animais fabulosos, as cousas assombrosas, ndo transpdem as
superficies aquosas. Agua é o limite para o fantasma do medo e para as imaginagdes
apavorantes. Mesmo as almas do outro mundo, senhoras de todas as distancias e
dimensdes, respeitam a fronteira liquida como os vivos temem a muralha de fogo
(CASCUDO, 1963, p. 121).

No sul do Brasil, por exemplo, o Saci Pereré ndo atravessa rio a nado. Fica a espera de
um barqueiro distraido para fazer sua travessia. Almas e espiritos que aparecem nos rios ou
mares sao tado somente as de pessoas que morreram afogadas. Cascudo observou que a crenga
da dgua como barreira para os espiritos que ndo morreram pela agua esta em diversas partes
do mundo: Inglaterra, Polinésia, Alemanha, China, Peninsula Ibérica e por toda a Africa.

Mais adiante, no capitulo Morto sem timulo, escreveu sobre a crenca das almas
insepultas. Dante citou dois personagens que nao receberam sepultura depois da morte:
Buoconte de Montefeltro, morto na batalha de Campaldino, teve seu corpo arrastado pelas
dguas sem nunca ser encontrado; e no antipurgatorio, o rei Manfredo de Hohenstaufen teve
seu corpo deixado as margens do rio Verde. Como excomungado, ndo tinha direito a
sepultura.

Parece consenso em todas as tradigdes, de acordo com o estudioso, o direito do morto
a uma sepultura. O ndo cumprimento traz consequéncias para as almas privadas do timulo e
aos que ficaram vivos na Terra. Como apontou, a homenagem finebre ¢ uma das mais severas
herangas da antiguidade para a humanidade. Virgilio, Homero, Ovidio, Horacio, Euripedes,

Herodoto, todos parecem concordar aos olhos de Cascudo com a necessidade de jazigo aos
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mortos. Segundo essa credulidade secular, o insepulto ndo se salva e a tradi¢do permanece
inalterada na mentalidade de todos os povos.

O autor disponibilizou exemplos da universalidade da tradi¢ao, desde o embalsamento
dos egipcios que se preocupavam em manter 0 corpo para a posterior ressurrei¢do a negacao

do sepultamento como forma de severa puni¢do. Como exemplo, cita o Cangago:

Uma punigdo comum quase oficial no tempo em que os cangaceiros varriam os
sertdes do nordeste do Brasil era deixa-los insepultos, para o bicho comer. As
almas ficariam penando no mundo, sem esperanga de redeng¢do porque nao tiveram
sentenca. Era o caso da morte aeterna, aludida no rito catolico das Encomendagdes.
A supersticdo sertaneja nao permite que enterrem animais, mesmo os cavalos de
sela, estimados como pessoas da familia, para ndo provocar o aparecimento do
zumbi, o ‘espirito’ do animal morto. Sé se enterra corpo batizado. E ¢ dever sepulta-
lo como ja ocorria ao fiel Tobias, dando com solicitude sepultura aos que tinham
falecido e aos que tinham sido mortos (LIVRO DE TOBIAS, 1, 20). A volta de 1895
a populagdo de Palmares (Pernambuco) arrancou da policia alagoana a cabega de
Manuela Isidoro da Cunha que ia sendo levada para Maceio como troféu. Foi uma
quase revolug@o mas a cabega do valente Isidoro ficou sepultada no cemitério local,
com as béngao litirgicas” (CASCUDO, 1962, p. 149. Grifos do autor).

A alma insepulta ndo tem sossego, ndo pode descansar em paz, como na Roma paga.
Da mesma forma, héd certas regras no sepultamento ¢ o seu ndo cumprimento ¢ capaz de
causar sofrimento eterno ao morto.

No capitulo O sepulcro invertido de Nicolau III, Cascudo relatou a puni¢ao dada aos
assassinos e mercenarios em Florenca que a época do pontifice eram enterrados vivos, de
cabeca para baixo e pés para o alto, em uma pratica conhecida como propagginare. E
justamente a pena pela qual estdo condenados os simoniacos, na terceira cava do oitavo
circulo do Inferno dantesco. Nicolau III foi encontrado por Dante apenas com o0s pés para
fora. Quanto mais enterrados, mais graves os pecados.

A posicdo vertical do sepultamento configura-se como uma das imagens mais
atordoadoras, gerando mal-estar e desequilibrio, invertendo a ordem natural. A morte para o

cristao € um sono, onde ha descanso e tranquilidade s6 alcangadas com o corpo na horizontal,

posicao de dormir.

O pé materializa a estabilidade, a base, a garantia, o equilibrio, a explicagdo
mecénica da marcha e da atitude vertical. Dorme-se na horizontal e dizer que
alguém vai sair com os pés para diante ¢ desejar-lhe a morte, o saimento finebre no
caixdo mortuario. O cemitério, koimétérion, “onde-se-dorme”, implica a ideia de
continuidade da posi¢do habitual (CASCUDO, 1963, p. 308).

Cascudo acreditou ser reminiscéncia do propagginare medieval a supersti¢do trazida

para a América pelos espanhoéis e portugueses do temor de sapato virado com as solas para
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cima, que permanece em todas as regides do Brasil. Contou que ouvia de seu tio Antonio
Nicéacio Fernandes Pimenta que quando caia uma crianga € o sapato parasse ao contrario
dava-se prioridade ao sapato para depois reerguer a crianga, tamanha a afli¢do causada pela

forca simbolica do objeto ao contrario.

O sapato sugere o pé e, estando ao contrario, agoura o desequilibrio do possuidor,
invertendo-lhe diametralmente a posi¢do normal. Sapato emborcado é um apelo
magico para a desgraga, pés pra cima, cabega para baixo, todas as cousas mudadas
em direcdo e contetido, no plano da infelicidade e desventura (CASCUDO, 1963,
p. 308).

Concluiu que a pena dada ao pontifice no inferno por Dante, refletindo a pratica
medieval nos séculos XIII-XIV, reforca a tradicdo do sapato virado como “reminiscéncia
legitima” (CASCUDO, 1963, p. 309).

Ao analisar etnograficamente o poema de Dante, Cascudo iluminou questdes até
entdo imperceptiveis nas analises ja empreendidas. Seu objetivo, que ndo se restringiu a
Dante Alighieri e a tradicio popular no Brasil, mas abrange toda sua vasta obra, foi
destacar a importancia e a forca dos processos populares, anonimos e continuos na vida
cotidiana das pessoas. O conhecimento mantém-se de maneira rigorosa, eliminando tudo
aquilo que ndo oferece mais utilidade, seja no plano pratico ou psicolodgico, como no caso das
superstigdes que, ao perderem a utilidade ritualistica do passado, mantém-se na utilidade
psicologica, na defesa magica e incompreendida de certas praticas.

A Divina Comédia foi para Cascudo um documento vivo da presenca milenar desse
conhecimento que se arrasta até a contemporaneidade. A grande curiosidade do autor envolve
justamente o mistério dessas sobrevivéncias fixadas pelas tradi¢des. A partir de malabarismos
retoricos e das constantes conexdes que abrangem o conhecimento enciclopédico, fruto das
leituras precoces dos classicos e sua vivéncia sempre interessada nas coisas populares, foi
capaz de perceber a continuidade de certos assuntos ao longo da historia. Essa continuidade
talvez seja o cerne da obra cascudiana, que descobre, em pequenos detalhes da vida diaria, a
unidade presente na extensao monumental da existéncia humana.

Assim, levando em consideragdo aspectos menos evidentes como os que foram
analisados por Cascudo e em parte apresentados neste capitulo, a analise da obra italiana
expressa a complexidade histérica e imagética contida nas escolhas conscientes ou ndo do
poeta florentino ao optar por certos gestos, falas e agdes dos personagens ao longo do poema.
Cascudo (1963, p. 290) reconheceu que “a forca documental da DIVINA COMMEDIA, no

plano da informacao etnografica, comprova-se pelos pormenores expressivos”.
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Esses pormenores expressivos refletem justamente a monumental e imperceptivel
continuidade humana e a presenca milenar na contemporaneidade, sempre atualizada no
resgate do passado e na projecao do futuro. Embora haja transformagdes locais, pessoais, na
aparéncia e na forma das manifestagdes, o sentido permanece o mesmo, em suas implicagdes

e virtualidades no que diz respeito a crencas, julgamentos e juizos e valor.
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6 A EPIFANIA DA CONTEMPORANEIDADE DO MILENIO

A manifestagao do milénio na contemporaneidade foi constatada por Camara Cascudo
pelo entrelagamento dos conhecimentos bibliograficos com a oralidade transmissora de
conhecimentos da cultura popular. A supersticdo como sobrevivéncia de cultos desaparecidos
mostra-se operante e funcional na contemporaneidade. Nao podemos negar sua existéncia
mesmo no século XXI, um século depois de Cascudo.

Ao observar as reminiscéncias do passado nos gestos, frases e condutas didrias dos
agrupamentos humanos, o autor observou que a supersticao participa da mentalidade humana,
remodelando-se conforme cada contexto. Este capitulo tem por objetivo detectar a fonte
criadora e os mecanismos de manutencdo da supersticdo e sua relagdo com a religido,

apontando aproximacodes e distanciamentos dos fenomenos.

6.1 O HABITO FAZ O HOMEM

A hipdtese que nos propusemos desenvolver nesta pesquisa envolve a expressao
utilizada por Luis da Camara Cascudo contemporaneidade do milénio. Questionamos se a
supersti¢do, compreendida a partir dessa expressdo, ndo atingiria tamanha amplitude capaz de
envolver todas as religides. Podemos sintetizar a questdo nas seguintes perguntas que
desenvolveremos nos trés topicos deste capitulo: a supersticao pode ser compreendida como
caracteristica universal das religidoes? Ou, ainda de maneira mais sintética, sdo todas as
religides supersticiosas?

Para respondermos a tais indagacdes resta ainda observar uma tultima esfera proposta
por Henri Bergson: a fun¢do fabuladora, apresentada em sua ultima obra intitulada As duas
fontes da moral e da religido (2019). Buscaremos também respaldo, no intuito de
compreendermos melhor a fun¢do fabuladora, na A evolucdo criadora (2005), livro do
mesmo pensador. Duragdo e fabulagdo dialogam diretamente com as sugestdes de Luis da
Camara Cascudo sobre a permanéncia das superstigdes e serdo utilizadas como chave de
leitura para compreendermos a contemporaneidade do milénio.

A partir das questdes e consideracdes de Bergson, seremos capazes de amalgamar nos
trés topicos seguintes as informagdes levantadas nos capitulos anteriores, abrindo caminhos
para pensarmos no fendmeno supersticioso como caracteristica universal das religides.

Quando entramos no universo cascudiano, automaticamente somos lancados no tempo

enquanto duracdo, conforme pensou Bergson. A permanéncia do passado nos cotidianos
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presentes confere a existéncia uma continuidade. Nos gestos, na linguagem, nos habitos
motores, nas regras sociais, nas crencgas coletivas € nos anseios pessoais encontramos o
passado acumulando-se ininterruptamente, cada vez que piscamos os olhos. Nada se perde na
realidade do tempo, apesar de nos perdermos no tempo da realidade.

Logo no inicio da Evolu¢do Criadora (BERGSON, 2005, p. 2), hd um exemplo
bastante claro sobre o funcionamento da duracdo que complementa as informacgdes ja

expostas no capitulo 2:

Tomemos o mais estavel dos estados internos, a percepcao visual de um objeto
exterior imovel. Por mais que o objeto permanega o0 mesmo, por mais que eu o olhe
do mesmo lado, pelo mesmo angulo, sob a mesma luz, a visdao que dele tenho nem
por isso ¢ menos diferente daquela que acabo de ter, quando mais ndo seja pelo fato
de estar agora um instante mais velha. Minha memdria estd ai, empurrando algo
desse passado para dentro desse presente. Meu estado de alma, avangando pela
estrada do tempo, infla-se continuamente com a duracdo que ele vai juntando; por
assim dizer, faz bola de neve consigo mesmo.

Memoria e lembranca, conforme pensou Camara Cascudo, sao elementos
fundamentais da cultura popular mantida, sobretudo, pelas transmissdes orais. Quando
falamos de cultura popular, temos que considerar sua universalidade. H4 em todos os lugares
uma cultura popular, modificada na superficie pelas demandas locais e regionais, mas
semelhante em sua esséncia utilitaria. Lembramos que para o autor ela ¢ “o saldo da sabedoria
oral na memoria coletiva” (CASCUDO, 1973b, p. 426).

Como saldo, automaticamente consideramos um acumulo, enquanto a oralidade
pressupoe a necessidade da lembranga, sempre reforcada pela utilidade e pela repeticao. Esses
conhecimentos sdo recebidos, utilizados e novamente disseminados através da convivéncia.
Nesse sentido, podemos falar que o passado ndo repete, mas sempre retorna, nao pela heranga
genética, mas pela convivéncia no meio social.

Ao falar sobre a alma primitiva, Bergson (2019, p. 132) observou que os habitos
adquiridos ndo permaneceram na humanidade por transmissao hereditaria. Fosse assim nossa
natureza moral diferiria profundamente dos nossos antepassados. Caminham pelo acimulo no

meio social que reserva em nds, como individuos, a ancestralidade sempre atualizada.

A verdade é que, se a civilizagdo modificou profundamente o homem, o fez
acumulando no meio social, como num reservatorio, habitos e conhecimentos que a
sociedade verte no individuo a cada nova geragdo. Raspemos a superficie,
apaguemos o que nos vem de uma educagio de todos os instantes: redescobriremos
no fundo de nds, ou perto do fundo, a humanidade primitiva (BERGSON, 2019,
p. 132).
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A duragdo sempre continua é o proprio estado de mudanca, embora s6 seja possivel
observar tais mudancas quando estas se mostram grandes o suficiente para alterar as atitudes
ja consolidadas em novas dire¢des. “A verdade ¢ que mudamos incessantemente € que o
proprio estado ja ¢ mudanca” (BERGSON, 2005, p. 2). O acimulo pressupde a mudanga
constante.

Para pensarmos tanto supersticdo como religido, baseados nos estudos de Cascudo, ¢
necessario e fundamental considerarmos os agrupamentos humanos, o desenvolvimento das
sociedades e suas respectivas culturas. Ethos e nao antropos. O estudioso entendeu que as
culturas abarcam o conjunto de técnicas, doutrinas e a¢des como também o patrimonio
tradicional de habitos e normas de uma determinada sociedade. O conhecimento da cultura de
um determinado povo encontra-se nos processos constantes de aquisi¢des e conquistas no
plano da utilidade, sempre no intuito de manter a coesdo social. J& a civilizagdo contém dentro
de si o conjunto de culturas dindmicas, mas as ultrapassa. Cascudo definiu a civilizacdo como
forca intacta, estrutural e deterministica. O dinamismo ¢ caracteristica das culturas, ndo das
civilizagoes.

Relembremos o exemplo da civilizagdo egipcia exposto no capitulo 2. Mesmo
perdendo aspectos culturais como idioma e a religido milenar algo permanece na mentalidade
do povo capaz de fazer com que seja reconhecidamente egipcio. As civilizagdes irradiam a
mentalidade duradoura resistente as mudancas culturais.

Tanto Bergson quanto Cascudo pensaram na supremacia da necessidade enquanto
fator fundamental no desenvolvimento das civilizagdes humanas. Sobrevive aquilo que ¢ util.
Cascudo repetiu essa afirmativa inumeras vezes. Na defini¢do de nossa espécie humana,

Bergson (2005, p. 151) considerou a pertinéncia do termo Homo faber:

Se pudéssemos nos despojar de nosso orgulho, se, para definir nossa espécie, nos
ativéssemos estritamente aquilo que a historia e a pré-historia nos apresentam como
a caracteristica constante do homem e da inteligéncia, talvez ndo disséssemos Homo
sapiens, mas Homo faber. Tudo somado, a inteligéncia, considerada no que parece
ser sua manobra original, ¢ a faculdade de fabricar objetos artificiais, em particular
utensilios para fazer utensilios, e variar indefinidamente sua fabricacao.

Em completa concordancia, Cascudo (1929, s/p) escreveu na publicagdo de jornal em
homenagem ao septuagésimo aniversario de Bergson que “o que traca o caminho da
civilizacdo ¢ o utencilio [sic]”. Os seres humanos, dotados de inteligéncia, s6 puderam

sobreviver em meio a natureza gragas a essa capacidade, responsavel pelas inumeras criagdes.
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Em A evolucao criadora (2005), Henri Bergson defendeu a ideia de que a
inteligéncia, em primeira instancia, atende as necessidades da acdo, utilitaria, para s6 depois
passar a esfera especulativa, como no caso do pensamento filosofico. Nesse sentido, antes de
ser pensada, a filosofia do homem civilizado deve ser uma filosofia da praxis.

Historicamente, as crencas supersticiosas se impuseram por sua utilidade, e ndo pelo
seu carater especulativo. Ao contrario do que muitos pensadores afirmaram, como vimos no
capitulo 3, elas ndo sdo exclusivamente primitivas e/ou irracionais. Somente seres providos de
inteligéncia sdao portadores da supersticao, que surgiram como resposta ao impulso de vida.
“Muito provavelmente o animal ignora a supersticdo. O homo sapiens, unico ser dotado de
razdo, ¢ também o Unico capaz de suspender a sua existéncia de coisas irrazodveis”
(BERGSON, 2019, p. 109-110). Citando Visconde de Santo Tirso (apud CASCUDO, 1971,
p. 164), afirmou ser “livre de toda supersticao qualquer jumento, o que prova que a liberdade
do espirito ndo ¢ incompativel com o comprimento das orelhas”.

Ao recorrer a0 homem primitivo ou a mentalidade primitiva como material de analise
das crengas supersticiosas, muitos pesquisadores entenderam que essas caracteristicas
estariam mais exageradas e evidentes antes dos processos civilizatorios, fato que facilitaria a
verificagdo daquilo que ainda hoje se faz presente na adesdo, por exemplo, de uma
determinada crenca religiosa. Limitando-se as sociedades primitivas, exclui-se a possibilidade
de desenvolver o porqué dessas crengas estarem ainda presentes nas sociedades e individuos
contemporaneos.

Bergson (2019, p. 133) acreditou que a inteligéncia do homem primitivo ndo difere da
nossa. Em principio, acreditamos ndo ser valida a afirma¢do de que hd um aperfeicoamento
gradual que caminha desde as crengas primitivas, com foco nas forcas da natureza, até a
adoragcdo de um unico Deus. Esse tipo de erro ¢ comumente praticado por aqueles que
afirmaram a impossibilidade de seres dotados de inteligéncia serem capazes de aceitar ideias
absurdas presentes nas religides primitivas.

E justamente esse o problema levantado por Bergson no segundo capitulo de As duas
fontes da moral e da religido (2019). A partir da ideia de religido estatica, o filosofo buscou
compreender como puderam e podem ainda supersticoes governarem a vida de seres
inteligentes. Segundo ele, a origem psicoldgica das crengas supersticiosas pode ser explicada
a partir da funcdo efabuladora, também responsavel pela elaboragdo das religides.

Duas formas de religido sao apontadas: a estatica e a dinamica. Apesar de distintas em
relagdo aos aspectos morais, coexistem em cooperagdo. Contudo, nos importa na presente

pesquisa focar na concepcao de religido estatica, caracterizada justamente pela funcao
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efabuladora. Vale ressaltar que nossa andlise estd sendo guiada pelos estudos de Luis da
Camara Cascudo que se dedicou majoritariamente a pesquisa das manifestagdes populares e
vivéncias coletivas.

Antes de nela entrarmos propriamente para entendermos a no¢do de fabulacdo como
origem das supersticdes, sera necessario tocarmos em dois conceitos importantes e
entrelagados presentes no pensamento bergsoniano: duragdo e elan vital.

Vimos no capitulo 2 que a duracdo, segundo Bergson, consiste na propria realidade do
tempo como um progresso continuo, ininterrupto e constantemente modificado. Nessa
concepg¢do ndo ¢ possivel considerar que o passado passa € que o presente aqui estd, a espera
das possibilidades de um futuro incerto. Nela h4d o alargamento do passado que
automaticamente se manifesta, possibilitando e condicionando o presente. O presente na
duragdo ¢ o passado movente que se acumula ininterruptamente pelas novas percepgoes.
Retomando a citagdo de Bergson (2005, p. 4-5), a duracdo “¢ o progresso continuo do passado
que roi o porvir e que incha ao avangar”. Essa ideia serve como explicagdo para a expressao
contemporaneidade do milénio, utilizada por Cascudo. E a presenca constante do passado no
presente.

Nesse movimento continuo da duragdo, Bergson (2005, p. 58) encontrou aquilo que
chamou de ¢élan vital. “(...) a vida, desde suas origens, ¢ a continuagdo de um sé e mesmo ela
que se dividiu entre linhas de evolucdo divergentes. Algo cresceu, algo se desenvolveu por
uma série de adigdes que foram, todas elas, criagdes”. Podemos compreendé-lo como o
impulso de vida potencialmente capaz de acumular energia e memoria e despendé-la. Dentro
de sua perspectiva evolucionista, o ela vital é esse impulso que for¢a e transforma a matéria,

ultrapassando a pura adaptagdo, porque cria e transforma.

Que a condigdo necessaria da evolugdo seja a adaptacdo ao meio, ndo o
contestaremos de modo algum. E por demais evidente que uma espécie desaparece
quando ndo se curva as condigdes de existéncia que lhe sdo impostas. Mas uma
coisa ¢ reconhecer que as circunstancias exteriores sao forg¢as que a evolugdo deve
levar em conta, outra ¢ sustentar que sdo causas diretrizes da evolugdo. Essa tltima
tese ¢ a do mecanicismo. Este ultimo exclui absolutamente a hipotese de um ela
original, quer dizer, de um impeto interior que levaria a vida, através de formas cada
vez mais complexas, a destinos cada vez mais altos (BERGSON, 2005, p.111. Grifo
Nnosso).

Bergson encontrou duas grandes vias no percurso da evolucao dos seres. De um lado,
os artropodes e, do outro, os vertebrados, diferenciados radicalmente quanto as diregdes
tomadas pelo instinto e pela inteligéncia. Como representantes de cada um desses grupos,

temos os insetos himendpteros (formigas, abelhas e vespas) e os seres humanos. Nos dois
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casos, a vida se desenvolveu em sociedade, que exige organizagdo, obrigagdes e geralmente
subordina¢do para se manterem como tal.

As sociedades de formigas e abelhas, surpreendentemente disciplinadas e coesas,
funcionam segundo rotinas fixas e organizadas de maneira relativamente invaridvel. Se
porventura um individuo se desvia da sua fun¢do, a sociedade inteira ¢ afetada em sua
destinagdo. Os individuos, nesse caso, existem em fun¢do do todo e se sacrificam para manter
coesa a estrutura social. As regras sao impostas pela natureza, pelo instinto, garantindo a
sobrevivéncia da espécie.

Ja nas sociedades humanas composta por seres inteligentes — portanto variaveis —, a

vida social organizada, ndo garantida pelo instinto natural, ¢ mantida pelas obrigacdes morais.

Nao estando determinada pela necessidade do instinto, como a formiga no
formigueiro ou a abelha na colmeia, a agdo humana ¢ conformada pela necessidade
da regra que lhe é imposta (para sua propria protecdo) sob a forma de obrigagdo
natural ante as normas sociais (UMBELINO apud BERGSON, 2019, p. 13).

A condicao elementar para a sobrevivéncia dos individuos e da propria espécie esta na
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conformagdo social**. E através da obrigacao moral estabelecida pela sociedade, norteadora

das agdes de cada individuo, que se tem garantida a coesdo. Regras e leis nasceram, a
principio, pela demanda da prépria sociedade, a partir de costumes ja criados em harmonia
com o funcionamento coeso da comunidade. Nesse sentido, podemos dizer que as sociedades
se organizaram em torno da moralizagdo de costumes. O sistema de habitos enraizados age
sobre cada um dos individuos, independente da concordancia pessoal. Ha, entretanto, a

distin¢do de dois tipos de habitos: de comando e de obediéncia.

A vida social surge-nos como um sistema de hébitos mais ou menos fortemente
enraizados que dao respostas as necessidades da comunidade. Alguns de entre eles
sdo habitos de comando, a maior parte sdo habitos de obediéncia, ou porque
obedecamos a uma pessoa que comanda em virtude de uma delegagdo social, ou
porque da propria sociedade, confusamente percebida ou sentida, emane uma ordem
impessoal. Cada um desses habitos de obediéncia exerce uma pressdo sobre a nossa
vontade. Podemos subtrair-nos a ela, mas continuamos entdo a ser puxados por ela,
reconduzidos a ela, como o péndulo ao desviar-se da vertical. Foi perturbada uma
certa ordem, e essa ordem deveria ser restabelecida. Em suma, como através de todo
habito acontece, sentimo-nos obrigados (BERGSON, 2019, p. 26).

Os habitos, enquanto obrigagdes dentro do todo social, funcionam desempenhando um

papel semelhante as necessidades da natureza. Sua agdo se realiza como uma imitagdo do

22 Bergson (2019, p. 112), diz que homens isolados, fora da sociedade, sofrem do mal, a época do filésofo pouco
estudada, que ¢ o tédio ou enfado. Cita também o desenvolvimento de distirbios mentais nos casos de
isolamento prolongado nas reclusdes penais.
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instinto natural nos animais, uma vez que ultrapassam ou independem das vontades
individuais em concordancia com as exigéncias da comunidade. Nesse sentido, sdo tuteis
justamente por assegurar a sociedade maior coesao.

Ao analisar a origem do governo, Cascudo, em Civilizacdo e Cultura (1973b),
apontou para a presenca instintiva e espontdnea de uma lideranca e consequente
hierarquizagdo na organizacdo dos grupos humanos. Questionou-se se o homem de
Neandertal viveria cagando, sepultando mortos, pintando esqueletos de vermelho e
organizando armas finebres sem qualquer comando ou concordancia coletiva. O mesmo
indagou acerca dos bailados, dangas com significagdes magicas, invengdo de instrumentos
musicais e pinturas rupestres. Nada disso seria possivel dentro dos agrupamentos humanos
sem algum tipo de planejamento, dire¢ao ou comando. “Toda agao coletiva reiterada supde
transmissao regular de normas. Logo, um sistema de ensino hierarquico” (CASCUDO, 1973b,
p- 399).

As normas sao entdo estabelecidas pela repeticdo das ordens, conduzindo as condutas
que criam os habitos consagrados no costume. Para Cascudo, (1973b), o direito baseado no
costume surgiu com a memorizacdo das decisdes que levam em consideracdo o esforgo
comum. A aplicabilidade ¢ fundamentada pelo consenso do grupo. Nesse contexto, a
autoridade ¢ sempre legal, diferentemente do poder que independe da legitimidade. As
supersti¢des, enquanto resquicios de cultos desaparecidos, conservam regras, normas ¢ leis ja
extintas e esquecidas ha séculos ou mesmo milénios.

Como vimos no capitulo 2, para que um habito se estabeleca, a repeticdo € necessaria,
até que nao haja qualquer estranhamento. O héabito de tomar bengao, fazer o sinal da cruz ao
passar em locais sagrados, bater na madeira para isolar acontecimentos ruins... Lembremos
que durante os trés primeiros séculos de colonizagdo houve no Brasil o desenvolvimento de
um catolicismo ostensivo, exageradamente gestual, em virtude das suspeitas de heresias.
Nesse contexto, os habitos foram reagdes ao medo gerado nos dominadores pelos dominados,
o que claramente pode ser percebido como uma forma de sobrevivéncia. Eles foram repetidos
inimeras vezes € avangaram no tempo, mesmo com a ameacga extinta.

Para que a ag¢do aconteca, nao ha necessidade de reflexdo, apenas repeticao. Enquanto
obediéncias morais em uma sociedade — ainda que em sua génese possam ser consideradas
como obras da inteligéncia —, os habitos assumem no decorrer do tempo o aspecto instintivo.
Apesar de dinamicos porque apresentam tonalidades diferentes refletindo as realidades das
culturas locais, contrair habitos ¢ uma condigdo humana, portanto, passivel de

universalizagao.



138

Nao os habitos em si, disse Bergson (2019, p. 42), mas “o habito de contrair esses
habitos” presente na base das sociedades, configura-se da mesma forma que o instinto em

intensidade e regularidade.

Nao sera entdo evidente que, num ser razoavel, um imperativo tendera tanto mais a
atividade desenvolvida, ainda que inteligente, tender a assumir a forma instintiva?
Mas uma atividade que, de inicio inteligente, se encaminha para uma imitacdo do
instinto é precisamente aquilo a que no homem chamamos de habito. E o hébito
mais poderoso, aquele cuja forga ¢é feita de todas acumuladas, de todos os habitos
sociais elementares, é necessariamente o que melhor imite o instinto. Serd entdo
surpreendente que, no curto momento que se para a obrigacdo puramente vivida da
obrigagdo plenamente representada e justificada por toda a espécie de razdes, a
obrigacdo assuma com efeito a forma de imperativo categérico: “tem de ser porque
tem de ser”? (BERGSON, 2019, p. 41. Grifo nosso).

Sob essa perspectiva, ele enquadra-se na moral utilitdria, ou seja, util enquanto
benevolente a ordem social. Essa logica estd presente na teologia popular conforme sugeriu
Camara Cascudo. A fé popular que ndo exige explicacdes ¢ convicta e suficiente. Sempre foi
assim! E, porque é!

Essa logica, contudo, ndo sobreviveria se ndo existisse de maneira individual. Dessa
forma, Bergson (2019, p. 13) afirmou a imanéncia do todo social dentro de cada individuo.
Pertencemos a sociedade tanto quanto a n6s mesmos. “Ainda que, teoricamente, s6 perante os
outros homens estivéssemos obrigados, estad-lo-iamos, de facto, perante nés mesmos (...)”. O
que nos coloca na situagdo de agir através de regras e habitos sem explicagdes racionais ¢ o
dever que coexiste na sociedade e no proprio individuo. Quando busca razdes para justificar
tais atitudes, a inteligéncia responde de maneira tautoldgica: tem de ser porque tem de ser.

A fungdo agregadora das culturas, que abrangem o conjunto de conhecimentos,
habitos, crengas, costumes, regras € normas, s6 faz sentido para os individuos enquanto
membros de uma sociedade. Nessa atmosfera social, a inteligéncia individual age como forcga
contraria a coesao. Para Bergson, isso ocorre justamente por priorizar interesses que
beneficiam o proprio individuo. A angustia frente as obrigagdes imperativas da sociedade se
da justamente quando ha uma resisténcia do eu individual frente as pressdes coletivas. Nesse
embate, quando nos deixamos conduzir, mesmo que conscientes da arbitrariedade das leis e
regras sociais, suprimindo nossa vontade individual, estamos obedecendo aos habitos,

elementos adaptativos que colaboraram em favor da coesdo da sociedade.
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Humana ou animal, uma sociedade ¢ uma organizagao; implica uma coordenagéo e
geralmente uma subordinagdo dos elementos uns aos outros; oferece, portanto, ou
simplesmente vivido ou, além disso, representado, um conjunto de regras ou de leis.
Mas, numa colmeia ou num formigueiro, o individuo ¢ fixado na sua atividade pela
sua estrutura, e a organizagao ¢ relativamente invariavel, enquanto a cidade humana
¢ de forma variavel, aberta a todos os progressos. O resultado ¢ que, nas primeiras,
cada regra ¢ imposta pela natureza, ¢ necessdria; ao passo que nas outras uma sé
coisa ¢ natural, a necessidade de uma regra (BERGSON, 2019, p. 42-43).

Nao o habito em si, mas o héabito de adquirir habitos mostra-se como um fendomeno
natural, como tendéncia da propria vida, inerente aos seres humanos. A natureza teria
recorrido a esse artificio, que envolve as obrigacdes, como forma de manter coesas as
sociedades, de superar a demanda constante da inteligéncia de agir em beneficio da liberdade
e das vontades individuais dissolventes da coletividade. O habito assume um papel
intermediario entre o instinto e a inteligéncia.

No fundo dessas obrigagdes, Bergson encontrou cada vez mais nitido o império da
necessidade, aproximando-se do instinto natural. Mas hé4 sobretudo uma especificacdo desse
instinto encontrado nessa moral social que se trata do instinto virtual ou latente, conforme
veremos no proximo topico.

No entanto, antes de entrarmos no instinto virtual, que estd diretamente ligado a
funcdo efabuladora, fagcamos algumas reflexdes sobre pontos importantes expostos por Luis
da Camara Cascudo a luz do pensamento de Henri Bergson.

O estudioso analisou a supersti¢do com olhos etnograficos, enxergou-a como norma a
partir dos agrupamentos humanos, que direciona e conduz os costumes dentro das tradigdes.
Além disso, aponta que ela ¢ movida pela memoria coletiva, pelo funcionamento social e, por
isso, independe dos processos de aquisi¢ao pessoal. Ninguém nasce supersticioso, mas
torna-se em virtude do ambiente social. Transmitidas pelos ensinamentos, as supersticoes
coexistem com as novidades a partir da seguinte dinamica: “A nova mobilia educacional ¢
disposta sob sugestdo moderna sem que sejam retirados alguns moéveis antigos, agenciados
pelo subconsciente, povoado de saldos, derrelitos, reminiscéncias obscuras armazenadas nos
socavoes misteriosos da memoria” (CASCUDO, 1971, p. 181).

Essa metafora situa no mesmo ambiente conhecimentos novos e ancestrais, “obrigados
a uma coexisténcia vital” (CASCUDO, 1971, p. 181). Os novos conhecimentos, depois de
adquiridos, alojar-se-30 na memoria, onde ndo ha limite de espago. Nada ¢ eliminado e esse
movimento constante de aquisi¢do e armazenamento atravessa a histéria da humanidade.
“Somos, pelo lado de dentro, uma Arca de Noé sem a higiene da renovagao espacial”

(CASCUDO, 1971, p. 181).
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O aspecto social ¢ a caracteristica mais marcante das religides populares brasileiras. O
desenvolvimento de critérios uniformes, regras e condutas apoiadas no consenso comunitario
tem como pano de fundo a coesdo dos individuos dentro do tecido social. Sobretudo as
questdes de jurisprudéncia, estabelecendo o que ¢ certo € o que ¢ errado. “O individuo € juiz e
jurado nas horas de conversagao sobre os acontecimentos (...)” (CASCUDO, 1973b, p. 413).

A construcdo coletiva das sociedades, de modo geral, obedecendo a circularidade da
relagdo do individuo com a sociedade, mantém seus aspectos mais duradouros na tradigdo.
Esta ¢ a responsavel pela transmissdo oral, sucessiva e espontanea das normas e regras
obrigatorias, do direito consuetudindrio, mantendo dentro de si a legitimidade das leis pela
aceitagdo usual. “Para manter-se num nivel de consideragdo apreciavel entre os companheiros
¢ que o homem ajusta o comportamento aos preceitos tradicionais” (CASCUDO, 1973b,
p. 412).

O reconhecimento da existéncia de uma teologia popular, enquanto fendmeno
auténomo e permanente, inserido em diversos contextos plurais e dindmicos, expde a relagdo
entre aquilo que ¢ peculiar dentro das culturas e o que ¢ universal e deterministico nas
civilizagdes. Cascudo observou a dicotomia de representacdo entre o local € o universal em
diversos niveis, como se olhasse gradativamente cada vez mais alto, de onde se mira o
universo, € voltasse de novo para o chao, até onde a vista alcanga.

Nessa viagem ao universo de Cascudo encontramos a dura¢do mantida pelo impulso
de vida. Tudo permanece enquanto memoria, que despeja cotidianamente em todas as
vivéncias individuais e coletivas o passado de volta. Permanece o que ¢ util. Permanecem os
ditados populares, a comunicagdo por gestos, as formulas protetivas, as explicagdes
tautologicas. Enquanto seres inteligentes ndo admitimos ficar sem explicagdo. E elas surgem,
mesmo que nao sejam comprovadas cientificamente ou aceitas por instituigdes religiosas. As
assertivas populares existem enquanto respostas suficientes para que a vida possa seguir seu
rumo. Nao estamos afirmando com isso que ndo haja espago para criagdo e modificagdes
substanciais. Elas existem enquanto exce¢do, nao normalidade.

A supersticdo ¢ universal. Se nos inspirarmos em Bergson podemos dizer que nao as
supersticoes em si, mas a supersticdo de ter ou ndo supersticao, ¢ inerente aos homens. Ao
analisar as supersticdes brasileiras e encontra-las as vezes inteiras, outras em pedagos, na
mitologia grega ou nas lendas populares dos lugares mais distantes, Cascudo percebeu que ha
coisas permanentes porque pertencem ao homem enquanto individuo social.

Supersticdes e costumes habitam o territdrio da tradicdo, sobrepondo-se em camadas

interligadas e comunicantes, alojadas nas memorias coletivas pela concordancia e utilidade.
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Ele entendeu as superstigdes como normas por determinarem reacgdes coletivas e naturais. Na
esfera popular, ndo ha inquietagdes metafisicas, porque a vida precisa continuar. O que ¢
popular pressupde a ligacdao intrinseca dos individuos enquanto coletividade, agindo de
acordo com a funcionalidade do cotidiano. Nesse sentido o habito faz o homem, porque o
conduz, condicionando e direcionando comportamentos.

Na busca pela alma brasileira, Cascudo encontrou um corpo universal, que nao poderia
ser homogéneo. As regionalidades sao fundamentais porque afetam diretamente as realidades
ordindrias, funcionais e vitais. O folclore brasileiro, como linguagem da sabedoria popular,
ecoa as vozes do tempo sem tempo, do impulso de vida que ganha contornos técnicos,
raciocinios assertivos e uteis nas movimentagdes coletivas cotidianas. S3o as superstigoes
reminiscéncias de cultos desaparecidos em respostas ao impulso de vida, nunca de morte. Os
habitos, pragmaticos em esséncia, sobrevivem e sdao formas de sobrevivéncia, dando

contornos regionais ao homem universal.

6.2 O VERDADEIRO NAO E POPULAR?

As supersti¢oes surgiram da imagina¢do popular, assim como as lendas, as estorias, as
fabulas, os contos, os mitos. Caminham através dos ensinamentos cumprindo uma
determinada fun¢do dentro das coletividades. O mundo das superstigdes ¢ um mundo
encantado, onde ha protecdoes magicas e seu consecutivo conforto mental. Independem,
contudo, da sua eficacia real.

O critério para a credulidade supersticiosa ndo estd vinculado a existéncia concreta e
provavel dos acontecimentos. O real ¢ tecido e costurado por fantasias, assombragdes,
milagres, acontecimentos extraordinarios. No entanto, a imaginacao popular, herdeira de
supersticoes que conduziram condutas de povos e tradi¢cdes diferentes, tem seu campo de acao
no cotidiano ordindrio, contemporaneo e funcional. O aqui e o agora. Se esse tipo de
credulidade fantasiosa ou ficticia persistiu e ainda permanece ¢ porque mantém dentro das
estruturas sociais sua plausibilidade funcional. “O povo, como as criangas e os ‘videntes’, tém
a coexisténcia com o Impossivel, para ndés. O incrivel ¢ uma fronteira na ignorancia
assimiladora. A imagina¢do popular ¢ memoria viva das Ciéncias aposentadas pela

Notoriedade” (CASCUDO, 1971, p. 118).

B CASCUDO, 1971, p. 154
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Como os contos populares, lendas, fabulas, estorias, mitos e a propria religido, as
superstigdes sdao criacdes, segundo Henri Bergson, de uma faculdade especifica da
inteligéncia humana, a funcao ou faculdade fabuladora. Essa fungao pode ser observada com
mais facilidade e intensidade nas criancas, nos romancistas € nos artistas. Sao criagdes

capazes de gerar voluntariamente uma alucinagdo, tornando ficticia uma realidade.

Que poderd haver de mais espantoso do que vermos espectadores que choram no
teatro? Dir-se-a que a peca ¢ desempenhada por atores, que ha em palco homens de
carne ¢ 0sso. Seja, mas podemos ser arrebatados quase com a mesma forga pelo
romance que lemos, e simpatizar na mesma medida com os personagens cuja
historia nos é contada (BERGSON, 2019, p. 193).

Nesses casos fica nitida a total dispensabilidade da verdade para o usufruto do
espectador, a fim de que desperte uma emocgao ou sentimento real. O cinema ¢ um exemplo
que explicita ainda mais essa relacdo. Umberto Ecco caracterizou-o como a maior maquina de
mentiras ja inventada pela humanidade. Quanto mais ilusério, mais real parecera.

Para entendermos melhor a fun¢do efabuladora, ¢ necessario compreendermos o
instinto virtual. Na analise de Bergson, instinto e inteligéncia estavam a principio
interpenetrados, fundidos um no outro. Comegaram a se dissociar para que pudessem crescer.
No entanto, a separagdo nao ¢ completa, “resta uma franja de instinto em torno da
inteligéncia, e que lampejos de inteligéncia subsistem no fundo do instinto” (BERGSON,
2019, p. 123). Essa franja de instinto que circunda o nucleo da inteligéncia permanece em

estado latente ou virtual.

(...) o instinto ndo ¢ suprimido, mas ¢ eclipsado; dele resta apenas um vago clardo
em torno do nucleo, plenamente iluminado ou sobretudo luminoso, que ¢ a
inteligéncia. Doravante a reflexdo permitira ao individuo inventar, a sociedade
progredir. Mas, para que a sociedade progrida, é preciso ainda que subsista.
Invencdo significa iniciativa, e um apelo a iniciativa individual arrisca-se ja a
comprometer a disciplina social (BERGSON, 2019, p. 126).

E sobretudo a partir desse impasse entre instinto e inteligéncia e as condi¢des de
sobrevivéncia vinculadas a coesdo social que encontramos o surgimento da fungdo
efabuladora. Se a inteligéncia, agindo em conformidade com as individualidades, ameaca
enfraquecer ou romper a coesao social, que nao ¢ garantida pelo instinto, e se as sociedades
devem subsistir ¢ necessario que algo se estabeleca para contrabalangar o impulso
desagregador da inteligéncia. Se nos seres humanos o proprio instinto foi tomado pela
inteligéncia, ¢ preciso que os seus residuos, subsistindo ao seu redor, produzam o efeito

semelhante. Assim, o instinto



143

(...) ndo pode agir diretamente, mas uma vez que a inteligéncia trabalha sobre
representagdes, suscitard <imaginarios> que fardo frente a representacdo do real e
que conseguirdo, por intermédio da propria inteligéncia, contrabalangar o trabalho
intelectual (BERGSON, 2019, p. 125).

No seio da propria inteligéncia pressionada pelo instinto, a natureza desenvolveu nos
seres humanos essa forma de imaginagdo chamada por Bergson de efabulagdo ou ficcao.

O carater comum das supersticoes ¢ o das representagdes fantasmaticas, desafiando,
por essa razao, todo e qualquer esforco empirico para sua verificagdo. Tem de ser porque tem
de ser. Segundo o filésofo, as fabulagcdes quando suficientemente eficazes sao como uma
alucinagdo capaz de contrabalancar as faculdades da inteligéncia. “Uma fic¢do, se a imagem
for viva e obsidiante, podera precisamente imitar a percep¢do e, por isso, impedir ou
modificar a acao” (BERGSON, 2019, p. 115). Nessas condic¢des, Bergson (2019, p. 115-116)
ainda afirmou que “ndo nos surpreenderia descobrir que a inteligéncia, ao acabar de formar-
se, fora invadida pela supersticdo, que um ser essencialmente inteligente ¢ naturalmente
supersticioso, € que sO os seres inteligentes podem ser supersticiosos”.

Das ficgdes ou fabulacdes, nascem as fabulas, dramas, novelas, mitos, lendas,
supersticoes e a religido. A tese do autor — e € bom frisarmos — ¢ de que as sociedades sao
desdobramentos evolutivos realizados pela natureza. A funcao efabuladora ¢ um deles, cujo
interesse articula-se a manuten¢do da sobrevivéncia, portanto, da vida social. A pergunta que
se desenvolve a partir disso ¢ justamente quais sao essas necessidades vitais, atendidas pela

fun¢ao efabuladora?

Passamos sem dificuldade do romance de hoje a contos mais ou menos antigos, as
lendas, ao folclore, e do folclore a mitologia, que ndo ¢ a mesma coisa, mas que se
constituiu da mesma maneira; a mitologia, por seu turno, nido fez mais que
desenvolver em histéria a personalidade dos deuses, ¢ esta ultima criagdo ndo ¢
sendo a extensdo de uma outra, mais simples, a das <poténcias semipessoais> ou
<presencas eficazes> que estdo, pensamos nos, na origem da religido (BERGSON,
2019, p. 194).

E no dominio da religido que ela age com forga excepcional. Nesses termos, a adesdo
de cada individuo ¢ fortalecida pela adesdao de todos, o que ndo exclui a existéncia e a forga da
crenga individual. Como exemplo, o filésofo citou no contexto do politeismo romano a
existéncia em cada um dos romanos do genius, espirito ancestral ligado a cada descendente.
Essa presenga, contudo, era reforcada pelo fato de outros romanos também terem o seu.
Assim, a fé pessoal era garantida e reforcada pela fé coletiva. A relacdo estabelecida entre
individuo e sociedade ¢ reciprocamente interessada, “(...) os individuos constituem a

sociedade por meio da sua reunido; a sociedade determina todo um aspecto dos individuos
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através da sua prefiguragdo em cada um deles. Individuo e sociedade condicionam-se, pois,
circularmente” (BERGSON, 2019, p. 196).

A consideracdo de uma religido essencialmente individual € possivel quando esse
circulo ¢ interrompido pelo impulso criador, capaz de modificar as dindmicas estabelecidas
nas sociedades. A pausa no ¢élan vital € o que possibilitou as religides dindmicas
fundamentadas no misticismo. Entretanto, na religido estatica, cujo objetivo maior ¢ a
consolidagdo e manutengdo da sociedade, a garantia que a coletividade confere as crengas
individuais ¢ suficiente para justificar a inven¢ao da fungdo efabuladora.

O primeiro entendimento apontado por Bergson (2019, p. 127) a respeito da religido ¢
a dela ser “uma reacdo defensiva da natureza contra o poder dissolvente da inteligéncia”.
Nesse caso, cumpre sua fun¢ao natural, que ¢ a de manter coesa uma determinada sociedade
onde had costumes, regras, simbolos, ritos e crengas destinadas a sustentar e conservar a
organiza¢do da vida coletiva. As obrigacdes morais estabelecidas pela sociedade e a religido
cumprem, nesse caso, a mesma fun¢do de forma andloga e complementar.

Passamos agora ao segundo ponto caracteristico das religides que diz respeito as
representacdes depois da morte. A consciéncia da propria morte, exclusiva dos seres
inteligentes, ¢ algo que vai contra a intencdo da natureza (élan vital) e € justamente para
enfrentar essa ideia que surgem as crengas na existéncia de algo depois da morte, de uma
continuagdo da propria vida.

A partir da etnografia, Cascudo (1973b, p. 258) escreveu sobre a possivel origem da
religido, dizendo ser o sepultamento a prova ancestral da crenca em um novo ciclo, de outra
realidade que ndo a que nos ¢ evidenciada em vida. “O primeiro passo, integral e definitivo
para proclamar uma outra existéncia, ¢ dar sepultura ao cadaver”.

Em 1908, na Franca, os abades Bouyssonie ¢ Bardon encontraram na Chapelle-aux-
Saints o que acreditaram ser o primeiro documento material de um ato religioso: o esqueleto
quase completo de um homem enterrado junto com instrumentos liticos (pontas, adagas e
raspadores). O fossil, datado de aproximadamente 150.000 anos passados, evidenciou uma
preocupacao importante. Ao invés de se abandonar o corpo sem vida, como fazem os animais,
houve o enterro, no qual estd implicita a crenga na continuidade da vida depois da morte. O
morto guardado na terra provido de suas ferramentas podera continuar cagando, alimentando e
se defendendo.

As primeiras possiveis interpretagdes da morte e a consciéncia da existéncia de outras
realidades teriam surgido, segundo Cascudo (1973b, p. 261), dos sonhos. O sonho como

auséncia temporaria da alma e a morte como auséncia permanente.
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O sono e o sonho foram as primeiras evidéncias de uma existéncia independente dos
sentidos. O homem ndo conseguia explicar aquela evasao do real imediato e tangivel
sendo admitindo uma substancia ideal, consciente e alheia ao comando da relacdo
material quotidiana. Estava deitado, imével, inerme e inerte e, entretanto, viajava,
amava, lutava, sofria, sentindo a propria personalidade como centro da
incompreensivel aventura. Foi a verificagdo direta de uma outra vida, com
problemas e complexos parecidos com a existéncia diaria e terrena mas numa
atmosfera dessemelhante e perturbadora. Quem dorme esta morto. (...). “Dormir ¢é
um meio interino de morrer” — dizia Machado de Assis.

A suspeita de Cascudo ¢ de que a nogao do sagrado proviria em parte da lembranga
desse outro eu dos sonhos. “O sonho ¢ a primeira imagem do Sobrenatural” (CASCUDO,

1973b, p. 263).

Nao posso compreender como o homem teve a percepcao imediata de uma atividade
alheia aos seus orgdos, uma possivel identificagdo de sua for¢a com outra, agente ¢
distante de sua vontade normal, sendo depois de sonhar e recordar as peripécias
sonhadas. O fato de adormecer e viver, noutro estado de consciéncia, atos e cenas
nao esperados e ainda menos pensados por antecipagdo, deu-lhe a revelagdo, confusa
e proxima, de uma outra existéncia e de uma outra poténcia, projetadas num plano
nebuloso e convulso de indeterminagdo material. Guardar aqueles que dormem foi o
primeiro passo para a defesa do morto: guardar a sepultura, materializac¢@o inicial
subsequente (CASCUDO, 1973Db, p. 262).

Segundo ele, existe a possibilidade desse outro eu dos sonhos ter contribuido para a
no¢ao do sagrado na humanidade. O autor ndo apontou a realidade onirica como origem da
religido, mas como “processo inicial para a compreensdo perceptiva do alter-ego”
(CASCUDO, 1973b, p. 263). E importante considerarmos que, para Cascudo, religido, como
sugeriu Lactancio nos séculos III/IV, deriva de religare. “A religido, etimologicamente re-
ligare, reatar, religar, integra o homem no mesmo vinculo cujo extremo ¢ a divindade”
(CASCUDQO, 1973b, p. 264). O enterro do homem na Chapelle-aux-Saints ¢ o marco de um
ato de iniciacdo religiosa; ¢ a primeira evidencia de um culto e ndo ha, para Cascudo, religido
sem culto.

Para Bergson (2019, p. 135), o surgimento da ideia de uma existéncia depois da morte
como continuidade ¢ fruto da funcdo fabuladora e esta presente na origem da religido como
forma de neutralizar a ideia desanimadora do fim inevitavel: “a religido ¢ uma reagdo
defensiva da natureza contra a representacao, pela inteligéncia, da inevitabilidade da morte”.
Ao produzir deuses, seres imaginarios, lendas e mitos, a fabulacao substitui a realidade das
percepcdes e lembrangas por ilusdes capazes de protegé-los do desdnimo ocasionado pela
consciéncia da propria morte.

Claro que a morte, “um acidente humano por exceléncia” (BERGSON, 2019, p. 142),

¢ a mais extrema das intimeras imprevisibilidades da vida, mas ha riscos menores.
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Diferentemente dos animais, isentos da reflexdao entre o fim e o ato, nos seres humanos ha um
intervalo, uma “margem de imprevisto” (BERGSON, 2019, p. 142). Esse tempo sugerido pela
inteligéncia permite selecionar as melhores formas de se realizar determinado fim. Surgem
desse intervalo poténcias favordveis que atendem aos nossos desejos de acdo. Ao mesmo
tempo, a mesma ldgica da inteligéncia nos apresenta poténcias desfavoraveis, necessarias,
sobretudo, para nos tornarmos cuidadosos.

E nesse intervalo proporcionado pela inteligéncia que podemos considerar o azar e a
sorte. A causalidade mecanica ou mecanicismo, que estabelece a relacdo entre causa e efeito,
nem sempre estd sob nosso controle. Nesse sentido, entram em cenas as causas
extramecanicas, quando ja nao podemos controlar o sucesso de nossas acdes, “(...) € sO
quando ja ndo se sente capaz de se auxiliar a si mesmo que se confia a uma poténcia
extramecanica, ainda que esta tenha sido invocada” (BERGSON, 2019, p. 144).

As supersti¢cdes irrompem da vontade de sucesso. A questdo que se coloca ¢ saber o
porqué nds, seres humanos, recorremos a sobrenaturalidade como, por exemplo, a agdo e
intervengao de espiritos ou feiticeiros. Apesar de considerarmos como sobrenatural, o fildsofo
esclarece que em termos de acontecimentos as explicagdes estdo claramente no mundo fisico
e o que confere a sobrenaturalidade s3o as significagdes humanas. “Nada ha de ilégico, nem
por conseguinte de pré-logico, nem tampouco nada que testemunhe uma impermeabilidade a
experiéncia (...)” (BERGSON, 2019, p. 148).

Se, contudo, o efeito tem uma significagdo humana, a causa nao deve escapar a essa
logica. Causa e efeito apresentam a mesma ordem, que ¢ a da intengdo (BERGSON, 2019, p.
148). A naturalidade da sobrenaturalidade implicada pelas significagdes humanas esteve
presente no homem primitivo e persiste no civilizado, uma vez que as forgas antagdnicas
sempre existiram e existirao.

O essencial para Luis da Camara Cascudo foi afirmar a logica presente nas
superstigdes, na qual persistem as defesas primitivas e naturais. Nao ha colabora¢ao do
raciocinio contemporaneo, embora as situacdes sejam demandas de situagdes presentes.
Conforme entendeu o etnografo, obedecem a “mecanica de processos milenares”
(CASCUDO, 1971, p. 166), sem a intencao criadora, mas repetidora, da ancestralidade
funcional. Determinada a¢ao ¢ direcionada para um determinado resultado.

No homem civilizado ha algo que Bergson apontou, a partir do legado deixado por
Lévy Bruhl, como inexistente nos primitivos, que ¢ a ideia de acaso. Mortes, doencas e
acidentes tinham suas explicagdes na presenca de forgas ativas nas quais os amuletos, para

citar um exemplo, faziam o papel protetor.
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Que uma pedra caia e esmague um transeunte: foi um espirito maligno que a
desprendeu, ndo ha acaso. Que um homem seja arrancado da sua canoa por um
caimdo: estava enfeiticado, ndo ha acaso. Que um guerreiro seja morto ou ferido por
uma lanca: ndo podia defender-se por ter sido objeto de um mau-olhado, ndo ha
acaso (BERGSON, 2019, p. 149).

A ideia do acaso, embora espontianea, s6 chegou até nds depois do acimulo de
experiéncias depositadas nas sociedades. Mas o acaso, o puro acidente, sempre existiu e
configurava-se nas sociedades primitivas como intencdo viva, preenchida de matéria,
obtendo-se assim as entidades benéficas ou maléficas acreditadas pelos homens primitivos.
Ironicamente, esvaziou-se com o acumulo de experiéncias. Transfigurado em entidades, util
enquanto explicacdo, tende a se despir com o passar do tempo, configurando-se como o mero
acaso. “O acaso ¢, portanto, uma intengdo que se esvaziou do seu conteido” (BERGSON,
2019, p. 151).

Contudo, a crenca de que o acaso ¢ preenchido por alguma entidade permaneceu nas
religides populares, sendo entendido como um meio desligado do seu fim. “Uma crenca
inicialmente 1til, que estimulava vontade, ter-se-4 transferido do objeto no qual tinha a sua
razao de ser para objetos novos, em que ja ndo serve para nada, podendo até tornar-se
perigosa” (BERGSON, 2019, p. 151).

Para Cascudo, as supersticdes estdo consolidadas na tradi¢do. Cultos anteriormente
legitimos foram substituidos em novos contextos por outros, nao se extinguindo
completamente. Permanecem em camadas sobrepostas, como sombras que circundam as
novas praticas em situacdoes em que a funcionalidade nao ¢ mais reconhecida como antes.
Estdo translocados em fungdo, mas permanentes em suficiéncias, sejam elas praticas ou
psicologicas. Para Bergson, as supersticdes como agdes contra a imprevisibilidade do acaso,
deslocadas de sua utilidade original, encorajaria a preguiga, dispensando o individuo de
qualquer agao efetiva contra uma ameaca.

Cascudo (1971, p. 183) ndo discorda dessa hipotese quando diz ser o raciocinio
supersticioso um raciocinio de empréstimo, “assimilado pela preguiga de criar o proprio filho,
adotando o bastardozinho que ja vem astuto e loquaz para o nosso servico”. Apesar de ter seu
proprio raciocinio e logica funcional, as supersti¢des ndo criam, mas repetem. “E preciso
atentar para a ancestralidade funcional supersticiosa e a nenhuma intengdo criadora, € sim
repetidora, em sua utilizagdo” (CASCUDO, 1971, p. 166).

Sobretudo o medo exige dos seres humanos algumas reagdes. Bergson (2019, p. 155)
acreditou que “a religido ¢ menos o medo que uma reagdao contra o medo”. O medo do

imprevisivel, do acidental, daquilo que nao se pode controlar. As crengas sdo caracterizadas
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menos pelo medo e mais pela confianca. “Crenga significa essencialmente confianga”
(BERGSON, 2019, p. 154), algo capaz de garantir alguma seguranca nas reacdes de
superagao do medo, que € essencialmente um sentimento inibitério. Nesse sentido, sdo
reacgoes uteis geradas pela fabulagao como instrumentos de defesa. “Quem usa da superstigao,
confia na sua suficiéncia” (CASCUDO, 1971, p. 166).

Dissemos ser a funcdo efabuladora uma faculdade inerente aos seres dotados de
inteligéncia. A inteligéncia, antes de voltar-se para especulacdes, age em conformidade com
as necessidades da a¢do, o que vale tanto para os homens primitivos como para nds. A agao
utilitdria esconde, todavia, a realidade da duracdo do tempo, que passa sem cessar
modificando permanentemente as coisas. Nesse movimento continuo, ha o impulso de vida
forgando e transformando coisas simples em complexas.

O desenvolvimento da vida em sociedade nos seres humanos difere pela inteligéncia
da vida em sociedade de algumas espécies animais, como abelhas e formigas. O instinto
natural que sustenta tais sociedades mantém cada individuo obediente e subordinado ao todo.
Sem a coletividade nao ha sobrevivéncia. No caso das sociedades humanas, a inteligéncia,
como vimos, ¢ um fator fortemente dissolvente do todo, ja que age em favor das vontades
individuais e da liberdade.

No intuito de manter a coesdo social, surgem os hébitos, costumes e regras que
funcionam de forma analoga ao instinto natural para a sustentagdo do funcionamento coletivo.
Mas nas sociedades humanas ndo podemos considerar tais obriga¢des como puro instinto.
Sobretudo o hébito de contrair hdbitos ¢ gerado pelo instinto virtual, residuos do instinto
natural eclipsados em torno do nucleo da inteligéncia. Assim, tanto as supersticdes quanto as
religides, que sdo essencialmente crengas, se desenvolvem como instinto virtual, ndo
escapando da racionalidade e ndo se aprisionando na irracionalidade.

Religido e supersticdo nasceram, segundo Bergson, da mesma fonte: a fungao
efabuladora. Sdo analogas em suas fun¢des porque surgiram a partir das mesmas demandas.
Ambas se desenvolveram contra a forga dissolvente da inteligéncia, em favor da manutengao
e do fortalecimento do tecido social e se dispuseram como reagdes as imprevisibilidades da
vida, sobretudo o mistério da morte.

O ponto crucial que deve ser considerado sobre ambos os fendomenos € sua existéncia
em virtude de uma necessidade humana. Se existe e sobrevive ¢ porque ndo perdeu sua
utilidade. “Nada sobreexiste [sic] sendo inutil” (CASCUDO, 1974a, p. 127). Embora com o

passar do tempo, que pressupde o acumulo de experiéncias, tais esferas tenham se
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modificado, o mecanismo de agdo e os impulsos pelos quais sdo acionados permanecem 0s
mesmos.

A titulo de esclarecimento facamos uma sistematizacdo de alguns termos que se
entrelacam, segundo Camara Cascudo (1973, p. 148-149): supersticdo, norma, costume e
habito. Habito é a sequéncia de atos repetitivos, costume ¢ o uso do habito que,
cotidianamente utilizado, torna-se habitual. O habito ¢ a pratica do costume. Costumes e
habitos sdo essencialmente funcionais e independem de doutrinas ou justificativas, porque
funcionam de maneira automatica em virtude da agdo. Normas sdo direcionamentos para os
costumes, mas deles procedem. A norma advém dos costumes e os direciona. Assim, todas as
culturas vivem a partir da delimitacdo de suas normas.

Para Cascudo (1971, p. 9), as supersti¢gdes condicionam e direcionam condutas, que
nao sdo atos em si, mas a forma como sdo realizados, dentro das relacdes sociais
determinando reacgdes coletivas e naturalizadas. Assim, as supersti¢des sdo normas. “Normas
fixadas pelo costume, interpretando a mentalidade popular”. Com isso, funcionam como
direcionamentos de condutas.

No sentido durkheimiano, as supersticdes cumpriram a mesma funcao da religido,
adequando os individuos a vida em sociedade. Em algum momento da histéria, foram cultos
legitimos e se mantiveram, mesmo distantes das fontes origindrias, como ensinamentos fora
das doutrinas legais, mas operantes na mesma propor¢ao.

Camara Cascudo, ao enxergar a cultura popular como base ou pano de fundo da
cultura letrada ou erudita, expande a mentalidade supersticiosa a todos os niveis sociais. A
perpetuacdo e o alcance das supersticdes devem-se ao imagindrio social presente em toda e
qualquer cultura. Nao podemos nos limitar ao questionamento da veracidade ou falsidade das
supersticoes, porque enquanto fendmeno social sdo criagdes a servico do impulso de vida,
para satisfazer as necessidades humanas enquanto coletividade, portanto validas.

Em resposta a nossa questdo inicial, podemos dizer que todas as religides sdo
supersticiosas porque existem a partir de criagdes da fungdo efabuladora, sejam elas
entidades, espiritos, deuses ou quaisquer outras for¢as de natureza supraterrena. Contudo, nem
toda supersticao ¢ de carater religioso. Afirmamos, entdo, que as supersticdes sao mais amplas
e contétm dentro de sua amplitude a dimensdo religiosa. Parafraseando Cascudo quando
distingue civilizagdo e cultura, a supersti¢ao € continente enquanto a religido é conteudo.

A duragdo pressupde mudangas permanentes, mas sem fragmentagdes. Entender que o
passado permanece, mesmo que de maneira inconsciente sem que possamos perceber a

realidade do tempo, ¢ de fundamental importancia. A todo instante estamos reavivando-o e
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atualizando-o, e nesse movimento constante de resgate e atualizacdo, ndo estamos sozinhos. A
memoria coletiva mantém nos individuos e projeta novamente no meio a infinidade de
conhecimentos acumulados. O social ¢ inerente ao particular. Somos difusores e construtores
de outros pensamentos e dos nossos. Nunca estamos sozinhos, como advertiu Maurice

Halbwachs.

6.3 SUPERSTICAO COMO RELIGARE

Vimos no capitulo 4 que ao longo da historia a definicdo de supersticdo sempre esteve
condicionada a uma negacdo. Da Antiguidade Cléssica ao periodo moderno, o fendmeno se
estabeleceu em oposi¢do a religido, a filosofia, a causalidade cientifica ou a racionalidade.
Religido falsa ou errada, conhecimento sem comprovagdao empirica, auséncia de raciocinio
logico: foram as supersticdes entendidas como distor¢des de conhecimentos legitimos de
outras naturezas, mas pouco se analisou o fendmeno em si e sua incontestavel sobrevivéncia
ao longo da historia.

Luis da Camara Cascudo nos apresentou um estudo diferente em relagdo a
supersti¢do. Sua curiosidade foi agugada pelas inumeras coincidéncias de comportamentos
semelhantes entre culturas distantes, sejam espacialmente e/ou temporalmente. A Divina
Comédia foi um exemplo que utilizamos para ilustrar tais coincidéncias: o trecento italiano
estava presente no sertdo do Rio Grande do Norte e também os deuses gregos, romanos,
egipcios, persas, todos embarcados nas naus colonizadoras do século XVI.

Dante Alighieri foi considerado por Cascudo como um homem de todos os tempos
porque encontrou na cultura popular florentina os temas universais, reconhecendo e
resgatando o acumulo dos conhecimentos depositados na mentalidade coletiva. Os critérios
para julgar e condenar personalidades aos distintos espacos depois da morte estavam
submetidos a inteligéncia popular e ndo as determinagdes doutrinarias.

Mesmo sem contato com a obra de Dante, os brasileiros a época de Cascudo refletiam
a mentalidade medieval nas vivéncias coletivas cotidianas, nos habitos, valores, expressoes ¢
crengas. A mobilidade das almas e sua apari¢ao no mundo dos vivos, a memoria mantida nos
espiritos, o merecimento do sofrimento e sua capacidade purificadora, o fogo do inferno,
abaixo do purgatorio e a iluminagdo serena e constante do céu: a geografia dos espagos
pos-morte da mentalidade popular brasileira ¢ a mesma d’A Divina Comédia, com poucas

modificagoes.
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Botar a lingua de fora, cruzar os dedos em figa, seres com os pés para trds como o
nosso curupira, areia espantando cachorro indocil, a fronteira intransponivel da agua por
certos entes folcldricos, a falta de sossego das almas insepultas, o sepulcro invertido como
reminiscéncia da supersti¢ao dos sapatos virados sao alguns exemplos coletados por Camara
Cascudo, atestando a presenga andnima, continua e funcional de conhecimentos tradicionais
populares, que contém dentro de si a continuidade da duracao.

Devemos lembrar que o Brasil e também o mundo a época de Luis da Camara
Cascudo diferiam radicalmente do que temos hoje e, por isso, ¢ necessario que fagamos um
esforco de imaginacdo para nos transportarmos a uma realidade onde as redes sociais eram
vivéncias tecidas exclusivamente a mao. O autor observou ao seu redor as transformacoes da
cidade de Natal, caindo gradativamente no impositivo modelo de globalizagdo capaz de
destruir ou modificar profundamente o que ndo se adequava a sua propria logica. Mas nas
vivéncias populares pulsava ainda a outra realidade.

Nesse contexto, a produgdo e as trocas de conhecimentos estavam condicionadas as
comunidades, aos contextos e as condigdes locais. A coesao social era fator fundamental para
o desenvolvimento de cada um e do todo. Quanto mais coesa, mais fortalecida. O
reconhecimento das culturas populares e da tradi¢do, entdo, traz consigo a complexidade das
realidades locais, 0 DNA de um determinado povo decodificado em linguagem, gestos,
regras, condutas e crengas. As supersticdes estdo inseridas nesse complexo social atuando
dentro de cada individuo.

Sado elas reminiscéncias do passado, validas e eficazes por sua funcionalidade e
suficiéncia. Fazem parte do conjunto de valores essenciais a vida coletiva mantidos pela
tradi¢do. A transmissdo pela oralidade pressupde a vivacidade da memoria. Nas culturas
populares, de um modo geral, a supremacia das orelhas sobre os olhos, da voz e nao da
leitura, ¢ enriquecida pelo fator afetivo. Escutar estorias, lendas, conselhos € mesmo
represalias sobre aquilo que € certo ou errado consiste em uma experiéncia mais ampla em
relacdo aos sentidos que a leitura pode proporcionar. Ha cheiro, timbre, expressao facial....

A oralidade envolve outras sensagdes que contribuem para uma assimilagdo mais
solida, facilitando os processos que envolvem a lembranga. Na introdugao de Literatura oral

no Brasil, Cascudo (2012, p. 7) ressaltou a beleza de uma estéria bem contada:
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Todos sabiam contar estorias. Contavam a noite, devagar, com gestos de evocagdo e
lindos desenhos mimicos com as mdos. Com as maos amarradas ndo ha criatura
vivente para contar uma estdria. Seriam temas para pesquisas sabias de alemaes e
norte-americanos essa linguagem auxiliar, indispensavel nos “primitivos” de todos
os tempos, Gebardensprache, manual concepts, variagdes de timbres, empostamento,
nasalacdes, saltos de quinta e oitava, dando visdes de voo, pompa, ferocidade,
alegria, Lautbilder.

O climatério verbal de Cornélio de Agripa ¢ uma belissima metafora da condicao
permanente das vozes. As palavras sobem, acumulam-se e, depois de condensadas pela
repeti¢do, declinam na atmosfera movimentando-se de maneira ciclica e permanente. O ciclo
das vozes ¢ como o ciclo da agua.

As supersti¢cdes ficam mais evidentes no ambito popular pela forga da oralidade, que a
conduz através da memoria coletiva, acumuladora de formulas eficazes para o funcionamento
cotidiano. Mas também estdo presentes nas especulacdes cientificas, filosoficas, tecnologicas
etc., onde ndo h4, a principio, urgéncia utilitaria imediata. Para Cascudo, elas amalgamam e
nivelam o popular e o erudito e seu carater indiscriminado talvez seja a caracteristica que
confira maior forga ao fenomeno. Nao se restringe a classe, cor, género ou etnia, colocando no
mesmo patamar individuos totalmente distintos, culturas em completa discordancia.

Para afirmarmos a supersticdo como caracteristica universal das religides, devemos
considerar os seguintes critérios: o primeiro consiste na consideracdo de que as supersti¢des
sdo anteriores as religioes. “Paralelos, € mesmo mais antigos, as funcdes religiosas, vivem
cultos anonimos, com liturgia especial, apedéutica, aquecidos pela solidariedade fervorosa”
(CASCUDO, 1971, p. 150-151). Supersti¢des sao vestigios desses cultos desaparecidos e se
constituem no plano magico/utilitario como técnicas de carater defensivo, fazendo parte da
tradi¢ao e direcionando as condutas individuais dentro da coletividade.

O segundo ponto ¢ sua sobrevivéncia: supersticdo como derivacao de supérstite,
aquilo que resta, sobrevive. Na jurisprudéncia encontramos o direito sucessorio do conjuge
supérstite, que garante aos viavos os bens da pessoa falecida, ou seja, ficam para quem
sobrou, sobreviveu. A sobrevivéncia liga-se diretamente a utilidade. Nunca ¢ demais repetir
que sé sobrevive aquilo que ndo escapa a funcionalidade, nada inttil permanece por muito
tempo.

A utilidade e a fungdo da supersticdo independem, contudo, da sua eficacia
comprovada, embora seja necessaria a confilan¢a na eficacia e intimamente o desejo de
sucesso ndo serd o resultado positivo ou ndo que determinaré a incredulidade. E mais comum
observarmos a desilusdo com Deus e um possivel abandono de um fiel a divindade que a

desilusdo com os dedos cruzados.
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O terceiro ponto ¢ considerar a funcdo efabuladora como responsavel por elaborar
tanto a supersticao quanto a religido em resposta as intengdes da vontade pessoal emanadas da
inteligéncia. As fabulagdes servem de refor¢o para a coesao social, sempre ameacada pela
forca dissolvente da inteligéncia. Ao mesmo tempo, sdo criadas por ela, mantendo-se ao redor
do nucleo luminoso enquanto sombras ou lampejos. As fabulagdes funcionam, assim, como
instinto virtual, andlogas ao instinto natural que mantém coesas as sociedades de algumas
espécies animais.

Anteriores as funcdes religiosas, as supersticdes fazem parte da propria condigdo
humana. Sobreviveram e sobrevivem através da memoria coletiva, agindo em cada individuo.
Residem no espirito humano de forma virtual e ampla, sendo acionadas a partir de um recorte,
atendendo as necessidades da agdo. “Carga empurrada para a mala do carro, forcejando em
libertar-se e retomar o volante da dire¢ao” (CASCUDO, 1971, p. 164).

Agem no presente resgatando o passado da humanidade. Tudo se mantém enquanto
duracdo, mesmo que nao tenhamos consciéncia da totalidade. Cascudo s6 percebeu a
contemporaneidade do milénio porque entendeu que o tempo nao pode ser fragmentando ou
descartado, mas permanece em um eterno retorno cotidiano, sempre amparado pela memoria.
A existéncia como continuidade.

Em termos praticos, tomemos como exemplo uma supersticio especifica: a dos
sapatos emborcados. Nao raro podemos ver pessoas angustiadas com a situacdo das solas
viradas para cima, apressadas em desvira-las e colocar as coisas em ordem. Cascudo quando
analisou etnograficamente A Divina Comédia sugeriu a possibilidade de a supersticao dos
sapatos virados ser reminiscéncia de uma pratica de tortura e puni¢cdo antiquissima, onde os
acusados eram enterravam vivos, de ponta a cabega. E de fato uma situagdo angustiante sé de
imaginar. Mas ao desvirar os sapatos nao ha essa consciéncia da angustia do sepulcro
invertido. Podemos nos perguntar entdo qual ¢ a utilidade dessa supersti¢ao para que tenha
sobrevivido? Que ameaca pode oferecer o sapato virado? Quando criangas, ouvimos dizer que
se o sapato permanecer virado ocasionara a morte da mae. Dificilmente uma crianga pagara
para ver.

Essa supersticdao tem como pano de fundo uma disciplina comportamental, disciplinar,
que faz ainda mais sentido no contexto de uma pandemia, onde a necessidade da higiene seja
talvez questdo de vida ou morte. A serventia do sapato € manter os pés protegidos e limpos;
logo, se estdo ao contrario, essa prote¢do ¢ enfraquecida. De toda forma, a explicagdo nao

participa da agdo, mas existe mesmo que oculta. Quem desvira os sapatos apenas obedece ao
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instinto virtual, ao resquicio de uma foérmula protetora, protegendo-se da ameaga oculta ou
ilusoria construida em algum momento pela funcao fabuladora e solidificada pelas repeti¢des.

Como dissemos, as supersticoes nao necessitam de reflexdo para que ocorram, apenas
ocasido oportuna. Sdo repeticoes de reagdes defensivas que caminham mantidas pelas
tradi¢cdes. “Para repetir, para imitar, para confiar, basta que nos deixemos ir” (BERGSON,
2019, p. 141).

Camara Cascudo, ao analisar a cultura popular brasileira, observou a presenca da
supersticdo em todas as esferas, destacando sua presenca profundamente enraizada na esfera
religiosa. No capitulo 3, observamos que a coloniza¢do portuguesa foi responsavel por
disseminar por toda a extensdo territorial um modo de viver subjugado a essas questoes.
Todas as dimensdes da vida cotidiana eram indissociaveis das normas e regras estabelecidas
pelo catolicismo.

A mentalidade religiosa que se desenvolveu no Brasil, embora tenhamos as
diversidades regionais, ¢ marcadamente supersticiosa. Cascudo (1971, p. 152) sugeriu que os
portugueses trouxeram consigo a bagagem ancestral do velho mundo europeu, considerando
que ‘““as mais remotas religides sao herdeiras de outras, anteriores e mortas”. Sempre ha, entre
uma e outra, pontes que as conectam, sejam pelas crengas ou pelos resquicios de cultos
desaparecidos.

Nesse sentido, como vimos no decorrer da historia, a consideragdo daquilo que era ou
ndo supersticdo dependia tdo somente de interesses dominantes, sejam por parte das
autoridades na antiguidade cléassica, seja da Igreja Catoélica no periodo medieval. A
delimitag¢do nunca foi clara, nem suficiente para que possamos dar o assunto como encerrado.
“Que ¢ um ‘conceito’ sendo uma supersti¢do, imperativa e renovavel?” (CASCUDO, 1971, p.
154).

Talvez seja mais coerente afirmarmos que as religides fazem parte da supersticao, e
ndo o contrario. Religides no plural, abarcando todas as manifestagdes religiosas; supersticao
no singular, como fendmeno universal e permanente. Ambas as dimensdes estdo estruturadas
em sistemas de crengas, que pressupdem, como dissemos, confianca e credibilidade. O medo
e a inseguranca fazem parte da nossa condigdo humana e até que desaparecam
permaneceremos supersticiosos, seja em relacdo ao sapato virado ou aos dedos cruzados a
espera do pagamento no fim do més.

Crencas sao para além do medo, confianca. Assim pensou Bergson e assim pensou
Cascudo (1971, p. 154). “A supersticao vale crédito; de credere, acreditar”. Sobrevivem na

memoria, na existéncia enquanto continuidade do tempo. Suas constantes atualizacdes
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modificaram e modificam ainda sua aparéncia, mas sdo o mesmo fendmeno, avolumado pelas
sucessivas e ininterruptas experiéncias e percepgoes.

Nosso estudioso fez uma observagao bastante contundente para fundamentarmos a
abrangéncia da supersticdao. “A propaganda ¢ uma formula supersticiosa, impondo aceitacdo

antes da evidéncia (CASCUDO, 1971, p. 154. Grifo nosso). Nada mais cristalino para

enxergarmos o funcionamento da supersti¢do e sua atividade em pleno funcionamento nos
dias de hoje. As propagandas oferecem a felicidade, a praticidade, a vida mais leve, o sumico
da dor, o prazer sem limites. Aceitamos e confiamos, antes de comprarmos um determinado
produto, que ele trard de alguma maneira o beneficio anunciado. Mas a propaganda vai muito
além de meros produtos: vide as propagandas politicas descompromissadas e, por vezes,
totalmente alheias as reais intengdes do agente politico.

A todo momento aceitamos, sem evidéncias. A teologia popular funciona por essa
mesma logica, dispensando a necessidade de se evidenciar a existéncia de deuses ou de um
unico Deus, ou dos anjos, dos espiritos, das energias boas ou ruins.

Podemos afirmar, sobre as tradigdes religiosas, que a supersticdo estd presente em
todas elas; que impde a aceitacdo antes ou mesmo sem evidéncias e gera ao seu redor
comportamentos, habitos, regras e condutas. O verdadeiro, disse Cascudo, ndo ¢ popular, e o
maravilhoso € mais ldgico e mais apetitoso que o natural.

Guardamos e carregamos, virtualmente, o passado dentro de noés. Nosso passado
particular envolto em um passado coletivo, dos nossos antepassados e de suas respectivas
coletividades. A supersti¢ao traz de maneira objetiva o passado para o presente, resgatando a
ancestralidade de reacdes defensivas que se atualizam pela necessidade de acdo. A falta de
atualiza¢do ndo apaga o passado, mas o distancia. Compreender que exista essa imensidao de
percepgoes e reagdes gera a sensagao de fazer parte de algo maior. Tao imenso que nado
podemos dimensionar, a existéncia continua sem comeco definido e sem fim determinado.
Nada comega, tudo continua.

Se manejarmos os termos podemos dizer que as religides sdo supersticdes porque
sobrevivem e as supersticdes sao religides porque religam. Religam o presente ao passado
desde sempre preenchido pelas milenares fabulagdes, renovadas cotidianamente na
contemporaneidade. S3o cultos inconscientes a Mnemosine, deusa grega da memoria e da
lembranga.

Para finalizarmos, na introducdo de Prelidio e Fuga do Real, ha um trecho que,

embora enigmatico, enriquece e conclui nossa reflexao:
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As entidades imateriais, cuja vida espiritual comegou ha milénios ou séculos, fazem
a irradiagdo do seu pensamento, de sua solugdo para o nosso problema, opinando
para a nossa indecisdo. Nao perderam o interesse pela Vida Social que
representamos. Intervém mentalmente. Vezes, essa visita invisivel independe da
coincidéncia temadtica. Estamos pensando em coisas diversas quando recebemos a
inopinada imagem, inexplicdvel para o conjunto das conjecturas momentaneas.
Nenhuma associagdo de ideias. Nenhuma sequéncia, decorréncia, articulacio
consequente. E uma apari¢do inesperada, dispersando a disposicio do que
anteriormente cogitamos. Quem ignora a sensagdo desse mistério, diario e banal, em
cada um de n6s? (CASCUDO,1974a, p. 13).

Camara Cascudo enxergou a contemporaneidade do milénio nas atitudes mais
simplorias e cotidianas do povo brasileiro. Todas as pequenas coisas concretas € presentes
carregam o passado e estdo condicionadas a ele. Sdo instantes de duragdo. Um gesto, uma
frase, um comportamento qualquer sdo capazes de emanar e trazer a tona a carga acumulada
das memorias coletivas amparadas pela soberania da utilidade. Cascudo percebeu a
sacralidade do tempo, manifesto nas trivialidades. Incontaveis epifanias a partir de objetos e
situagdes banais, transformando, assim, o ordinario em extraordinario. A epifania da

contemporaneidade do milénio.
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CONSIDERACOES FINAIS

No decorrer desta pesquisa, procuramos analisar a supersti¢ao a partir da visao de Luis
da Camara Cascudo, ampliando as consideracdes comumente realizadas sobre o fendmeno.
Essa expansdo do seu pensamento possibilitou modificar a visdo da supersticdo como
fragmento da religido para a compreensao da religido como parte da supersti¢do. Foi possivel
constatar, a partir do trajeto percorrido, que as formulas supersticiosas ultrapassam a vivéncia
religiosa e participam da estrutura de pensamento contemporaneo. Como fabulagdo, elas se
mostram inerentes aos individuos e existem enquanto demanda da propria inteligéncia.

A contemporaneidade do milénio mostrou-se como a caracteristica mais fundamental
da supersticdao e do pensamento de Cascudo, que analisou o folclore e as culturas populares a
partir dessa percep¢ao. Importante destacar que a pesquisa ndo teve por objetivo analisar
superstigoes e tradigdes religiosas especificas ou de apresentar oposigdes sobre os fendomenos.
Embora alguns aspectos da tradicdo catolica brasileira e exemplos de supersticdes tenham
sido citados, focamos nas suas existéncias enquanto manifestagdes sociais, considerando a
psicologia coletiva e os processos de formagao e manutencao de cada fendmeno.

O estudo teve inicio com a exposi¢do da importancia da etnografia e da nogao de
convivéncia como método de andlise de Camara Cascudo em sua obra. Partindo dos
agrupamentos humanos, ¢ ndo do homem isoladamente, o estudioso pdde perceber a
continuidade da existéncia e a importancia da memoria nas construgdes sociais. Sobretudo a
memoria coletiva, oral e andénima, condutora das superstigdes desde os primordios da
humanidade, mostrou-se como a responsavel pela revelagdo do tempo enquanto duragdo, da
existéncia enquanto continuidade.

A percepcao do tempo continuo, entdo, tornou-se fundamental na nossa pesquisa. A
partir dessa perspectiva especifica, ¢ possivel tomar ciéncia da atividade permanente do
passado nas agdes presentes e futuras. Nada surge nem continua do nada. Nossa existéncia
enquanto humanidade ndo foi considerada de maneira fragmentada e isolada, mas sempre
continua, herdeira de processos anteriores, ainda operantes. Somos continuagdes dos nossos
antepassados e teremos continuidade nas geracdes futuras, de forma independente de heranca
genética porque deixamos nossa marca no meio social.

Ao analisar o processo de formacao da religiosidade brasileira e detectar a presenca
da teologia popular, foi possivel constatar a influéncia dos processos historicos na formagao
da mentalidade popular nacional, que se estruturou na supersticdo. Eram supersticiosos os

portugueses, os indigenas e os africanos. Nos primeiros séculos de colonizacdo, o ambiente
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abasteceu-se com a mentalidade medieval da cristandade, disseminadora do imaginério
popular do velho mundo na Ilha de Vera Cruz. As especificagdes regionais ndo foram
suficientes para modificar essa visdo, mas, ao contrario, agregaram uma complexidade
extraordinaria pelo acimulo de experiéncias. Contudo, algo se manteve e se mantém
permeando e caminhando através do imaginario popular.

No trajeto histérico do termo, vimos que as superstigdes se definiram como
contraponto da religido, da filosofia ou da ciéncia. Contudo, nesse processo foi ignorada a
analise do fendmeno em si e da existéncia de sua logica, aspectos estes observados por
Camara Cascudo. Fato ¢ que as supersti¢des sempre existiram, € o sepultamento foi um dos
indicios apontados. Acreditar na vida apds a morte ¢ uma aceitagdo antes de qualquer
evidéncia.

Na Antiguidade Cléssica, as supersticdes foram desconsideradas em virtude da
religido que, através de processos seletivos, escolhia as que menos risco ofereciam a
manuten¢do da ordem social. Pode-se pensar, assim, que a religido foi construida pela escolha
e legitimacao de algumas supersti¢des, o que também pode ser dito posteriormente com o
cristianismo. A artimanha do Papa Gregorio Magno no esfor¢o de adaptar cultos politeistas a
nascente fé cristd demonstrou que ndo houve modifica¢do substancial. Passa-se da supersticao
a religido sem, no entanto, modificar sua estrutura intima.

A ciéncia tentou radicalizar ainda mais essa relagdo, considerando como supersticao
todas as religides, j& que ndo ha comprovacao empirica de sua eficacia. No entanto, as
certezas cientificas estardo sempre limitadas aos meios de verificagdo. Uma teoria
comprovada tornar-se-4 obsoleta com novas teorias. Independente dos pronunciamentos
oficiais de cada area, as supersticdes mantém-se presente em todas elas. Uma pessoa pode ser
ao mesmo tempo religiosa e supersticiosa, filésofa e supersticiosa ou cientista e supersticiosa,
porque supersticao nao ¢ sindnimo de ignorancia ou falta de conhecimento. Nao substitui um
conhecimento por outro, mas os sobrepdem, como podemos exemplificar com a presenca de
amuletos por parte dos astronautas que alcancaram a estratosfera.

Sobre isso, citamos aqui o caso do primeiro astronauta brasileiro, Humberto Quintas,
que em 2013 optou pela bandeira do Vasco como objeto protetor. Ele inverteu a dindmica
usual do jogador dar sorte ao time na hora do jogo, na esperanca inversa do brasdo lhe
conferir sorte no espaco. Sao adaptacdes sem descaracterizagdo. Ao comentar o primeiro
pouso na lua por Neil Armstrong, Cascudo imaginou que ao pisar pela primeira vez em solo
lunar haveria ao menos a duvida de qual pé colocar primeiro, mas infelizmente o astronauta

optou pelo esquerdo. Escapou ao nosso autor essa verificagao.
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De toda forma, as supersticdes serdo sempre requisitadas em momentos de
inseguranca ou vulnerabilidade. Sua universalidade deve-se ao fato dela ndo se restringir a
nenhuma esfera especifica, o que potencializa sua disseminacdo. Ao analisar
etnograficamente A Divina Comédia, Cascudo exemplificou a relagcdo entre o regional e o
universal, pautado, sobretudo, nas dindmicas que envolvem as culturas populares, ressaltando
a forca da memoria oral na transmissdo de conhecimentos.

Vemos, com isso, que a receptividade da supersticdo se mantém intacta na
contemporaneidade. Li recentemente um artigo publicado na Tribuna do Norte em setembro
de 2019, pelo jornalista Vicente Serejo, que, de maneira aneddtica e muito assertiva, relatou
uma situagdo comprovadora da permanéncia de formulas ancestrais na contemporaneidade.

No intuito de dispensar uma visita indesejada, sugeriu a sua esposa que, ao invés de
colocar a vassoura de ponta a cabega atras da porta, desligasse o wi-fi. Pode ndo funcionar,
mas tem implicita sua logica. Desligd-lo ndo ¢ uma supersticdo, mas poderd tornar-se no
futuro, talvez ndo muito distante, quando essa tecnologia ficar obsoleta e cair em desuso. Nao
como vestigio de culto, mas de um antigo método de dispersao. Um truque de magica, que
pretende agir sobre as realidades. A sabedoria popular modifica-se por fora, mas permanecera
internamente estruturada na supersticao.

Compreendo que Cascudo sugeriu a utilidade e a funcionalidade como responsaveis
pela permanéncia das féormulas supersticiosas. Sdo uteis porque funcionam cobrindo a
demanda sempre presente na humanidade de levar em conta o inexplicavel, o maravilhoso, o
fantastico. Pressupdem o exercicio da funcao fabuladora, encantadora e potencializadora das
realidades. Podem ser eficazes, e de fato sdo em determinadas situagdes. Podemos atribuir ao
seu sucesso 0 mero acaso, a sorte, a acdo de forcas convergentes que atuam nas coincidéncias
ou mesmo a sincronicidade junguiana. Mas nao € pela eficacia que as supersti¢des se mantém
vivas e operantes em todos os lugares.

Mesmo cientes da improbabilidade da eficacia haverd supersticdo. O mesmo nao
podera ser dito sobre as desilusdes dentro do campo religioso. Santo que ndo atende pode
perder devoto, pastor que nao cura pode perder o fiel. Nesse sentido, a vantagem da
supersticdo em relagdo a religido no nimero de adeptos sera sua autonomia. Ela depende dos
processos de transmissao, mas ndo estd vinculada a divisdes hierarquicas.

Nao ha nas superstigdes, como em algumas tradigdes religiosas, o carater devocional.
Apesar de compreendida como resquicios de cultos desaparecidos, ndo prestam cultos em
devocdo a alguma coisa ou divindade. No entanto, participam das experiéncias devocionais

porque viabilizam a crenga sem a necessidade da evidéncia. Se ha um culto implicito na
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utilizagdo da supersti¢do, devemos considera-lo como um culto a memoria. Nesse sentido ¢
que se pode afirmar a maior dimensdo das supersticdes, porque estdo presentes na
mentalidade religiosa. Supersti¢ao ¢ continente, religido, conteudo.

Na analise das religides estaticas, as superstigdes como fendmeno social, ditando
normas e consolidando habitos, cumprem a func¢io de coesdo social. Agem pelo mecanicismo
dos habitos, nas formulas protetivas, nos amuletos, ditando o que ¢ certo e o que ¢ errado.
Torna-se instinto virtual na pulsao de vida. Sdo ensinamentos transmitidos e reformulados em
cada geragdo, conforme a demanda das sociedades em cada tempo. Para muitas pessoas,
manga com leite ainda oferece risco mortal; apontar para estrelas faz nascer verruga; varrer o
pé espantara possivel casamento.

Claro que muitas das superstigdes analisadas por Cascudo sdao hoje apenas
curiosidades, coisas que se diziam antigamente. Mas nao podemos discordar que basta um
momento de risco para que se resgate na memoria alguma férmula aprendida no passado. A
era digital ndo as extingue, pelo contrdrio, as potencializa, porque se mantém pela
propaganda, pela publicidade, que permanecem como a alma de qualquer negdcio. No
entanto, a utilizagdo da formula supersticiosa nas propagandas, na aceitagdo antes da
evidéncia, como observou Cascudo, ndo as categoriza como supersticdo, embora fortalega sua
sobrevivéncia.

As supersti¢cdes capturam na contemporaneidade o passado acumulado e é a partir
desse movimento que conferimos sua dimensdo ampliada, porque tornamos
inconscientemente continuo um momento fragmentado. Uma acdo momentanea no presente
resgata a ancestralidade acumulada nas memorias coletivas. Sendo assim, podemos considerar
a existéncia da supersticdo como algo emancipatorio, porque guarda nossa identidade
enquanto seres historicos e as projeta para o futuro. Nao ha emancipacao sem a consciéncia
que nos confere identidade. A supersticdo ¢ e deverd permanecer enquanto patriménio
imaterial das culturas e da humanidade. A persisténcia das antigas normas ¢ uma estaca
marcando a atemporalidade do tempo.

O visivel enfraquecimento das memorias, com o aprofundamento dos recursos digitais,
refor¢a o carater emancipatorio nao apenas das superstigoes, mas da cultura popular oral e
anonima. A sabedoria popular perde forca com a substituicdo da fala pela digitalizagdo. Nao
desaparece, porque permanecem as trocas de conhecimentos, mas se enfraquece pela forma
como sao transmitidas e armazenadas. Os celulares, como células na construg¢do de um grande
organismo virtual, ttm memoria propria e engolem para dentro de si as memorias individuais,

que serdo sempre coletivas. Os smartphones terceirizam as lembrangas e, a0 mesmo tempo em
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que as constroem, as destroem. De seres sociais passamos a seres celulares capturados pelas
redes virtuais, cada vez mais viralizadas.

Essas observacdes abrem caminhos para futuras anélises da supersti¢do na era digital,
potencializada pela pandemia da COVID-19. As redes sociais sdo compostas pelo tempo
fragmentado e ilusoriamente espacializado. Basta observarmos que as postagens sdo datadas,
com horédrio disponivel e até mesmo legenda, registrando o sentimento de algum momento.
Tal fragmentacao nao sé esconde como inviabiliza a percep¢ao do tempo enquanto duragao,
tornando-o efémero e descartavel. No entanto, a espacializagao do tempo pelas redes acontece
no método de armazenamento em nuvens, instaveis ¢ abstratas, ndo conferindo materialidade
as realidades, mas fabulando-as, tornando-as ficticias. A supersticdo tem seu caminho nesse
contexto, sobrevivera por si mesma.

Finalizo esta pesquisa ressaltando a importancia do pensamento de Camara Cascudo
nas interpretagdes das realidades contemporaneas, propondo o exercicio de abrir os olhos para
as realidades cotidianas, que se tornam invisiveis pela normalidade. Os hébitos didrios sdo
preenchidos de significacdes e carregam ndo sé curiosidades, mas os processos que o fizeram
habitual, refletindo as acomodagdes e adaptacdes humanas. Compreender que os
automatismos surgem por demandas especificas viabiliza a percepcdo de que somos, como
disse Cascudo, continuidades. Continuidades em constante evolugdo, ndo no sentido habitual
de aperfeicoamento gradativo, mas como evolugdo vertical a partir da sobreposi¢do e dos

acumulos de experiéncias vividas e compartilhadas.
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