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RESUMO

O presente estudo, vinculado a linha de pesquiterakira Regional, tem como
objetivos verificar como a Idade Média pensavaso fielacionado ao pecado e ao
Diabo, e investigar a remanescéncia dessantalidadee de crencas populares
medievais no romancas Pelejas de Ojuarao homem que desafiou o Dighae Nei
Leandro de Castro, e na literatura popular conteémsa em verso. Para identificarmos
como o imaginario e anentalidademedieval, no tocante as crengas no Inferno e no
Diabo, estdo presentes em formaesiduosna cultura popular nordestina representada
no romance, utilizamos o arcabouco tedrico-metagiotdda Teoria d&esidualidade
desenvolvido por Roberto Pontes. Esse método ige¢isp esta certificado junto a
Universidade Federal do Ceard e ao Diretorio degires do CNPq, sob o titulo
Estudos de Residualidade Cultural e Literagavem sendo aplicado e desenvolvido em
diversos trabalhos académicos, como: teses, digded, artigos publicados em
periodicos, palestras e comunicacdes orais. Onsagizador da Teoria dResidualidade
aponta quatro conceitos essenciais para a sua eengdio, a partir do grau de
relevancia que cada definicdo exerce dentro daate®ao eles, respectivamente:
residualidade, cristalizagéo, mentalidadibridismo cultura) os quais nos ajudaram a
compreender como 0 riso € relacionado ao Diabolratide através da literatura
popular em verso e em obras da literatura erudita sg baseiam em preceitos
populares, como é o casoAle Pelejas de Ojuara homem que desafiou o Dialieste
trabalho divide-se em trés momentos: o primeirogunal discorremos sobre a origem
do Mal e a do Diabo, como se deu a formacdo dadmago Demoénio desde a
Antiguidade Classica e sua consolidacdo na Idaddidylém seguida, a representacao
do Diabo no imaginario sertanejo nordestino, conseba&as crencas populares
representadas no romance, ressaltandibradismo culturalque envolve essa entidade
diabdlica; e, por fim, verificamos a derrisdo escanecimento do Diabo, pois o riso é
utilizado como arma contra o0 medo do Inferno e @mbnio, através do cémico, do
grotesco e do obsceno. Para essa analise destaaapeitos referentes ao Diabo na
Biblia Sagrada em documentos e em estudos historicos e cultaraisspeito das
crencas populares europeias medievais e nordestimasmporaneas, assim como ha
em cordéis dcCiclo do Demédnio Logradorepresentacdes pictoricas do Principe das
Trevas e estudos relacionados ao riso na Idade aViéwh Renascimento e na
contemporaneidade. Compreende-se a presengasiiduosculturais dos valores e
crencas europeias medievais no universo do sestar@pestino, principalmente do
norte-rio-grandense, a fim de tornar evidentebasidacao culturalque percebemos na
leitura do romance de Nei Leandro de Castro.

Palavras-chave:Diabo; Riso; Residualidade; Hibridag&o Cultural



RESUMEE

Cette étude, souscrite a la ligne de recherché&rhitire Régionale, a pour buts de
vérifier comment le Moyen Age pensait le rire rélailu pécher et au Diable, et de
rechercher la rémanence de cettentalitéet de croyances populaires moyenageuses
dans le romais Pelejas de Ojuara: o homem que desafiou o Dided\Nei Leandro de
Castro, et dans la littérature populaire en vergaraporaine. Pour identifier comment
'imaginaire et lamentalitémoyenageux, en ce qui concerne les croyanceséel’ et

au Diable, sont présentes en formerésidusdans la culture populaire du Nordeste
brésilien représentée dans le roman, nous utilismcadre théorique-méthodologique
de la Théorie de IResidualidadedéveloppé par Roberto Pontes. Cette méthodologie
de sondage est certifiee aupres de I'Universidagteial do Ceara et du Diretério de
Pesquisa do CNPq, sous le tiEstudos de Residualidade Cultural e Literare est
appliguée et développée dans plusieurs travaux eatgdes, comme: théses,
dissertacOes, articles publiés en périodiques,odiscet communications orales. Le
systématisateur de la Théorie deRasidualidademontre quatre concepts essentiels
pour sa compréhension, a partir du degré de padingue chaque définition exerce
dans la théorie. Ce sont, respectivemeasidualidade cristallisation, mentalité et
hybridismeculturel, celles qui nous ont aidé a comprendre commeritdeest lié au
Diable actuellement a travers la littérature popelan vers et des ceuvres de la
littérature érudite qui se basent sur des précqgpiesilaires, ce qui est le cas Ae
Pelejas de Ojuara: o homem que desafiou o DiaBe travail se divise en trois
moments: le premier, dans lequel nous dissertopo@os de l'origine du Mal et du
Diable, comment s’est passée la formation de l'enay Démon des I'Antiquité
Classique, qui se consolide au Moyen Age; enslateeprésentation du Diable dans
I'imaginaire du sertdo du Nordeste, basée surrtgaces populaires représentées dans
le roman, en faisant ressortinybridisme culturequi entoure cette entité diabolique; et,
finalement, nous vérifions la dérision et la ridisation du Diable, puis que le rire est
utilisé comme arme contre la peur de I'Enfer etidmon, a travers le comique, le
grotesque et I'obscéne. Pour cette analyse noligisons des aspects relatifs au Diable
dans la Sainte Bible dans des documents et des études historiquesiltetrets
concernant les croyances populaires en Europe raggese et au Nordeste brésilien
contemporain, ainsi que l'analyse de cordéis @iclo do Demédnio Logrado
représentations pictoriques du Prince des Ténédretes études relatifs au rire au
Moyen Age, & la Renaissance et a la contemporar@itécomprend la présence de
résidusculturels des valeurs et croyences européennesmagguses dans l'univers de
I'homme du sertdo du Nordeste, principalement Heat du Rio Grande do Norte, afin
de rendre évident I'hybridation culturelle gu'onsebve a la lecture du roman de Nei
Leandro de Castro.

Mots-clés:Diable; Rire; Résidualité; Hybridation Culturel
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1. A teia ficcional de Nei Leandro de Castrbfeita com capricho

A presente dissertacdo, inserida na linha deypssd.iteratura Regional, do
Curso de Mestrado em Literatura Comparada, da hidade Federal do Ceara,
intenciona verificar como a Idade Média pensavaso relacionado ao pecado e ao
Diabo, bem como investigaramanescéncidessanentalidadeoriunda do medievo na
literatura popular contemporanea em verso e nomoende Nei Leandro de CastAs
Pelejas de Ojuarao homem que desafiou o Digbo

Com a leitura do romance somos transportadosgaeatdo mitico do Nordeste
brasileiro, numa narrativa que integra a beleza gacpaisagem norte-rio-grandense as
suas crendices, as suas lendas, a sua literafpuéapem verso e aos seus mitos.

No decorrer da narrativa, deparamo-nos com alguhistérias da tradicdo
popular nordestina que remanescem de outras cltiaia como a indigena, a africana
e a lusitana, representantes basicas da formadi@matubrasileira. A presenca dessas
narrativas no romance constroi um acervo de letrddgcionais que contém um forte
teor herdico e fantastico.

As Pelejas de Ojuar& um romance composto por uma rica atmosfera amitic
construida através de remanescentes da mitologigeima, acrescida de substratos da

mitologia africana e da cristd, que, permeadas pellanizacdo europeia no Brasil,

2 Nei Leandro de Castro, escritor da geracdo de&feu em Caicd, Rio Grande do Norte, em

maio de 1940. Aos cinco anos de idade mudou-seNxted, onde viveu até os vinte oito anos. Ainda em
Natal, formou-se em Direito, lecionou Lingua Pouesp e Literatura no Atheneu e Redacdo na
Faculdade de Jornalismo Eloy de Souza. Desde rfmittm participou de varias atividades culturais,
integrando grupos literarios estudantis. Foi um flosladores da revista norte-rio-grande@setuse
colunista daTribuna do Norte Aos dezoito anos, em 1958, recebeu um prémimnakie poesia pelo
jornal O Globa Seu primeiro livro de poema®, Pastor e a Flautafoi publicado em 1961, seguido de
Voz Geral em 1963, que traz uma reflexdo das preocupag@ésisvividas durante o periodo ditatorial
no Brasil, fato que contribuiu para sua prisdo enhp 1964. Mudou-se para o Rio de Janeiro em 1968,
mas logo em seguida viajou para Lisboa, onde fgmitantes contatos com militantes de esquerda e
artistas de vanguarda. De volta ao Rio de Jane@mol1969, trabalhou como redator e diretor de aviaca
em algumas das principais agéncias de publicidapmgaganda. Foi colaborador Basquim sob o
pseuddnimo de Neil de Castro, com o qual assinésl dle suas obras. Participou da producdo do
movimento artisticé®oema Processamue ocorreu no Rio de Janeiro e Natal, respautwée, no periodo

de 1967 a 1972. Nei Leandro de Castro também secdescomo jornalista nos suplementos literarios do
Jornal do Brasile dO Globa Sua produgéo literaria € vasta e principia peecolo os caminhos da
poesia, 0 que resulta na publicacdddeastor e a Flaut§1961),Voz Geral(1964),Romance da Cidade
de Natal(1975, com reedigcdo em 200&Rira Livre (1975),Canto contra Cant¢1981),50 Sonetos de
Forno e Fogdo(1982, em parceria com Celso JapiasMisa de Verdq1984),Era Uma Vez Eros
(1993),Diario intimo da Palavra(2000) eAutobiografia(2008). Publicou um trabalho sobre a linguagem
de Jodo Guimardes Rosa em 1970, intitulsdocabulario do Grande Sertd@ue foi premiado pelo
Instituto Nacional do Livro. Na arte do romance, Neandro de Castro publicoD Dia das Moscas
(1963, relancado em 2008)s Pelejas de OjuaraO Homem que Desafiou o Diabo (1986, relancado em
2006),As Dunas Vermelhg2003) eA Fortaleza dos Vencid¢2009).

3 Todas as citacdes da narrativa referem-se agaghlo CASTRO, Nei Leandro .d&s Pelejas de
Ojuara: 0 homem que desafiou o Diakty ed. Sao Paulo: Arx, 2006.
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resultam numdibridacao propria da cultura popular nordestina, tdo bemesgtada
no romance.

O Diabo, os demdnios familiafeg seres magicos rondam as aventuras de
Ojuara pelo sertdo norte-rio-grandense. Geralnaggttestados por todos os cristdos nas
narrativas populares tradicionais, o Diabo e osssdemoniacos sdo companhia certa,
mesmo que indesejada, do caboclo Ojuara, que @emba a simpatia de alguns
demo&nios, como intriga-se com o proprio Principe Tiaevas, o qual, por vezes, assim
como nos tradicionais folhetos de cordel, sai ldgrale suas investidas contra o
protagonista.

Desde seu nascimento, aos 28 anos, na cidade dien Jdws Caiacds, “num
certo lugar do mapa, cujo contorno lembra um etefamal-ajambradd” Ojuara esteve
na companhia do Tinhoso. A comecar pelo més ddamastd do nosso herdi, agosto,
gue é conhecido na cultura popular por ser o “noédesgosto” ou 0 “més que o Diabo
anda solto”. Ndo é de se admirar que o herdi patiganhasse a protecdo de Chico
Rabelé e de seus companheiros, Miguel de Sa e Bathpos velhos “aparentados do
Tribufu””.

A literatura popular em verso, fonte fiel da cudtyvopular nordestina, esta
presente em toda a narrativa. A poesia pode sasnttada ndo sO nas histérias
tradicionais que se combinam para formar o romacoeo no proprio discurso das
personagens, que estdo sempre preparadas a inaprovisantar versos prontos. Nessa

atmosfera, mesmo quem ndo € dado a poeta se aariseaitar versos de outros

4 Segundo Robert Muchembled, os demoénios familiaBes companheiros dos homens e néo

praticam o Mal para aqueles com quem simpatizammatmlo-se uma espécie de espirito protetor.
MUCHEMBLED, RobertUma histéria do Diaboséculos XII — XX. Rio de Janeiro: Bom Texto, 2001

> CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 11.

6 Na narrativa, José Aradjo Filho, um caixeiro ardg mulherengo, é seduzido por uma
descendente de turcos, Dualiba, e ap6s desvirgigaebrigado a se casar. Depois de “sete anospquat
meses e nove dias” (Cf.: CASTRO, Nei Leandro Alg Pelejas de Ojuaraso homem que desafiou o
Diabo. 42 ed. Sdo Paulo: Arx, 2006, p. 36) de nia@iss e submissao a mulher e ao sogro, José Aradjo
ja escarnecido pelos poetas da cidade de JardirCaiasés, revolta-se e da inicio a uma transformaca
que culmina com sua morte simbdlica, dando origemadoclo Ojuara Abaporujucaiba, quem o povo da
cidade acredita ser a encarnacéo do indio guerdeindui, “bravo indio tarairii que habitou aqueles
sertes ha muitos anos” (Cf.: CASTRO, Nei Leandxadp. cit, 2006, p. 37). Esse fendmeno, de acordo
com Mircea Eliade, consiste nuito de iniciagéqg caracteristico das sociedades ancestrais, paistta

nos que o homem das sociedades primitivas ndo re#deva acabado, tal como se encontra no nivel
natural da existéncia: para se tornar um homemrigropnte dito, deve morrer para esta vida primeira
(natural) e renascer para uma vida superior, cae esmo tempo religiosa e cultural”. (Cf.: ELIADE,
Mircea. O sagrado e o profana esséncia das religides. Traducdo Rogério Fees2h ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2008, p. 152.) Assim, apds o rioirdciacdo sobrenatural, Ojuara adentra o universo
mitico do sertdo, percorrendo todo o mapa do EstladRio Grande do Norte em busca de aventuras
varias e até encontros com seres magicos que compdestiario medieval.

! CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 77.
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trovadores famosos da regido. O romance nos d@pessao de estarmos passeando
entre varias narrativas de folhetos de cordel geeescaixam perfeitamente a
“realidade” das personagens.

E interessante observar como o autor propde arogést da narrativa e da
comunicacdo com enredos de folhetos de cordelctoadiis como:Viagem a Séao
Sarué de Manoel Camilo dos SantoRomance do Pavédo Misterigsale Joao
Melquiades Ferreira da Silva, Incrivel Historia da Imperatriz Porcinade Evaristo
Geraldo da SilvaHistoria do Boi Mandingueiro e o Cavalo Misterigste Luis da
Costa PinheiroA Vida deCancédo de Fogo e seu Testamemte Leandro Gomes de
Barros,A Mulher que Virou Cobrade Severino GongalvesPeleja de Cego Aderaldo
com Zé Pretinhpde Firmino Teixeira do Amaral, todos incluidosataa de maneira
intertextuaf.

Vitor Manuel de Aguiar e Silva entend®ertextualidade*como a interacao
semiética de um texto com outro(s) textofs¥intertexto“como o texto ou @orpusde
textos com os quais um determinado texto mantéraladipo de interac&c™®. Em seu
livro Teoria da Literaturaele assinala a existéncia de dois tipostitextualidadea
exoliteraria que consiste no dialogo que uma obra literariabetece com textos que
ndo pertencem ao campo literariceredoliterarig que é a relagéo dialdgica entre obras
literarias, podendo se manifestarrdedo explicitpatravés deitacoes daparddiae da
imitacdo declaradae demodo implicitg oculto ou dissimuladg através dalusdes A

intertextualidaden’As Pelejas de Ojuaraexerce sua funcacorroboradorg ou seja,

8 SANTOS, Manoel Camilo dos. Viagem a S&o Sarué. @EARA. Secretaria de Cultura,
Desporto e Promocdo Socighntologia da literatura de cordelFortaleza: Secretaria de Cultura,
Desporto e Promocédo Social, 1978, p. 629-639.

SILVA, Joao Melquiades Ferreira dRomance do Pavao Misteriash ed. Parnamirim: Chico
Editora, 2008.

SILVA, Evaristo Geraldo da.A Incrivel Histéria da Imperatriz Porcina Fortaleza:
Tupynanquim Editora, 2004.

PINHEIRO, Luis da Costa. “Histéria do Boi Mandirggno e do Cavalo Misterioso — Volume 1”.
In.: CEARA. Secretaria de Cultura, Desporto e PrginoSocial.Antologia da literatura de cordel
Fortaleza: Secretaria de Cultura, Desporto e Pram&gpcial, 1978, p. 560-562.

ATHAYDE, Jodo Martins de. A Vida de Cancéo de Fagseu Testamento. Irliteratura
Popular em Verso, Antologi®8elo Horizonte, ltatiaia; Sdo Paulo, Editora daversidade de Sdo Paulo;
Rio de Janeiro, Fundacéo Casa de Rui Barbosa, h9887-442.

GONCALVES, Severino. A Moca que Virou Cobra. Iiiteratura Popular em Verso,
Antologia Belo Horizonte, Itatiaia; Sdo Paulo, Editora daivérsidade de S&o Paulo; Rio de Janeiro,
Fundacao Casa de Rui Barbosa, 1986, p. 249-253.

AMARAL, Firmino Teixeira do.Peleja de Cego Aderaldo com Zé PretiniNatal: Casa do
Cordel, [s. d.].

o AGUIAR E SILVA, Vitor Manuel deTeoria da Literatura8. Ed. Coimbra: Almedina, 2006, p.
625.
10 AGUIAR E SILVA, Vitor Manuel deOp. cit, p. 625.



14

quando uma obra literaria reafirma, valida ou exalitra, por meio do uso déacdes
e daimitacao declarada

Além dointertextodeclarado com os cordéis acima citados, o rom&mbém
dialoga, por meio dalusdes com textos da literatura universal, coDom Quixotede
Miguel de Cervantes Saavedfaargantua e Pantagrugbde Francois Rabelaig&dipo
Rei de Sofocles ©telo, de William Shakespeare. Porém, percebe-se, acasale
residuos’ de algumas narrativas populares tradicionais,massimo de elementos
residuais encontrados em cordéis do Ciclo do Dembdnio Lodfadd® romance se
desenvolve imerso em narrativas populares e esudifdletas da manifestacao de seres
fantasticos que povoam a mente e as crencas do gestemejo nordestino, 0s quais
agem direta ou indiretamente na vida das persosageja para fazer o Bem ou o Mal.

A narrativa principal € rodeada por pequenos emspdue sdo semelhantes aos
famosos “Causos” e Contos Populares, comuns nas mbel conversa dos sertanejos.
Altimar Pimentel diferencia o Conto popular do ‘Gaupela participagéo, direta ou
indireta, do narrador na acéo, pois “enquanto net@Cabundam elementos ficcionais,
no ‘Causo’ ha uma preocupacao patente de verobsingia, expressa no arrolamento
dos detalhes, como local exato da acdo, nomes s®ogme conhecidas que dela
participam, data, etc:® O narrador dés Pelejas de Ojuardedica uma grande atencéo
as cidades pelas quais Ojuara passa em suas agerfom excecdo de Sdo Sarué, as

cidades citadas na obra existem e tém caractedstipersonagens que correspondem a

1 De acordo com uma das acepcdesDittionario Eletrénico Houaiss da Lingua Portuguesa

residuossdo “elementos culturais que sobreviveram a muw$aogm as quais estdo em contradi¢éo” (Cf.:
HOUAISS, Instituto Antdnio. Dicionario Eletrdnicoddaiss da Lingua Portuguesa. Editora Objetiva,
dez. 2009). Poresiduoentendemos aquele trago cultural “que remanescendeépoca para outra e tem
a forgca de criar de novo toda uma cultura, toda abra. Oresiduoé dotado de extremo vigor. Nao se
confunde com o antigo” (Cf.. MOREIRA, Rubenitantrevista sobre a Teoria da Residualidadem
Roberto Pontes. Universidade Federal do Cearaadarda Residualidade. Fortaleza, 05 de junho de
2006, p. 7). O critico marxista Raymond Williamgplkoa, de maneira esclarecedora, a diferenca entre
residuale o arcaico: “por ‘residual’ quero dizer algumasaodiferente do ‘arcaico’, embora na pratica
seja dificil, com frequéncia, distingui-los. [..Hu chamaria de arcaico aquilo que é totalmente
reconhecido como um elemento do passado a servaldserexaminado, ou mesmo, ocasionalmente, a
ser ‘revivido’ de maneira consciente de uma forrebdradamente especializante. O que entendo pelo
‘residual’ € muito diferente. O residual, por dé&féo, foi efetivamente formado no passado, mas como
um elemento efetivo do presente” (Cf.: WILLIAMS, yRaond. Dominante, residual e emergente. In.:
Marxismo e LiteraturaRio de Janeiro: Zahar Editores, 1979, p.125)sB@sodo, entendemogsesidual
como diferente dantertextual pois este se da somente no plano do texto, etmaapele aparece na
obra sem que o autor tenha consciéncia do aprowi@ do material utilizado, visto quer@siduose
encontra no plano daentalidade

12 Classificacéo feita por Camara Cascudo, que dersi‘todos 0s contos ou disputas em que o
Deméonio intervém, perde a aposta e € derrotadecPastabelecer o Ciclo, isto é, a reunido de sato
lendas derredor de um motivo Unico, o Deménio Ldgta (Cf.. CASCUDO, Luis da Camar&ontos
tradicionais no BrasilRio de Janeiro: Ediouro, 2003, p. 19).

13 PIMENTEL, Altimar de AlencarO Diabo e outras entidades miticas do conto popular
Paraiba: Coordenada Editora de Brasilia, 1969 p. 1
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realidade. O narrador chega a citar estudos duvsdds etnografo potiguar Luis da
Camara Cascudo para conferir veracidade a histfgia@Djuard’, assim como nos
pequenos episddios em que contadores de “Causat®’ e nosso herdi potiguar sao
surpreendidos narrando histérias, em que colocampitada de exagero para aumentar
o interesse da audiéntiaA respeito dessa caracteristica do “Causo” comBenato
Almeida:

Ha também os ‘causos’, que séo episddios acontecmo os contadores, ou
assim relatados, enfeitados pela fantasia, solwetsl dos cacadores,
famosos pelas suas patranhas. Os tropeiros, ogivaguos pescadores, 0s
pebes de fazenda, os bandidos, sdo em geral a@itr@aoos contadores de
‘causos’, nos quais nao raro misturam elementogaosit lendarios e de

contos tradicionais. Via de regra sdo o personggencipal, outras vezes,

porém, assistiram ao episodfo.

Pimentel enriquece o comentario sobre o “Causpbedo que eles

tém certos detalhes que ndo aparecem nos Contogsmios protagonistas e
pessoas e coisas que entram na narrativa; infoesagétalhadas sobre os
participantes do episodio — se sdo mortos ou estéta vivos, residem ou

ndo no local onde o “fato” aconteceu; nomes dositoonde a acdo se
desenrola, tudo visando & verossimilhaHca.

A preparacdo de Ojuara para iniciar sua aventuigit& a base da leitura de
folhetos de feira, tal qual Dom Quixote e a leitdess novelas de cavalaria, os quais
servem de guia para o caboclo recém-nascido, cdisereamos no relato do narrador,
quando Zé Pretinho, um garoto que recebia dinhg@® moradores da cidade para

espiar a vida alheia, foi bisbilhotar Ojuara deplmssegundo dia de seu “nascimento”:

Ojuara estava espichado numa rede e poderia sedqlieeestava nu como
viera ao mundo, ndo fosse uma erecdo que os reaseidos estdo longe de
ter. Embaixo da rede, um bal com a tampa aberda;adado de folhetos de
feira.

Tremendo de frio, 0 moleque passou mais de um ajdethora
brechando o que Ihe pareceu muito monétono. Ojiearan folheto atras do
outro, muito sereno, quase sorrirdo.

14 Além de Luis da Camara Cascudo, ha referéncidgsamriador natalense Olavo de Medeiros

Filho (Olavo Filheiros); ao poeta assuense MoysEsy@n, a Luis Carlos Guimardes e Zila Mamede,
poetas norte-rio-grandenses, entre outros quersez|o elemento de verossimilhanca a narrativa.

15 Parece 6bvio que as histérias contadas no roma@caém nenhuma veracidade ou mesmo
alguma plausibilidade. O leitor também n&o atriidua tais relatos. O narrador, suspeitando a re@gao
leitor quanto a inverossimilhanga do que se caaitjymas vezes interrompe a narrativa para explicar,
fornecendo dados de pesquisas etnoldgicas, inelusha de Camara Cascudo, intitul&jaara e outros
ensaios Além de explicar pormenores, por exemplo, de o@iigara arranjava tanto dinheiro para
financiar suas aventuras.

16 ALMEIDA, Renato.apud PIMENTEL , Altimar de AlencarO Diabo e outras entidades
miticas do conto populaParaiba: Coordenada Editora de Brasilia, 19682413.
17 PIMENTEL, Altimar de AlencarOp. cit, p. 13.

18 CASTRO, Nei Leandro d®©p. cit, p. 44.
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A narrativa segue com a pratica da contacdo déritaisf do improviso dos
versos, chegando mesmo a compor diadlogos, quearagese apresentarem em prosa,
estdo metrificados. A literatura popular em verso &s Pelejas de Ojuarasta
implicita na voz do povo, que a vivencia e a peaatiEsse aspecto do romance s0
ressalta a importancia da poesia de expressamomtidiano do sertanejo, pois ela
uma das fontes mais significativas de manifestagacultura populdr.

No Nordeste brasileiro representado no romancenassmo na ldade Médiy
dava-se grande importancia a palavra falada. O ewaliita Paul Zumthor insiste no
poder que ainda damos a voz; uma autoridade nadsentedieval de garantia,
justificada pela presenca de um contato pessaglea escrita ndo pode proporcionar,
visto o distanciamento fisico do enunciador e depef.

Luis da Camara Cascudo considera a literaturaboagileira “poderosa e vasta”.
Ela “compreende um publico como ndo sonha a vaidadenossos escritoré&” Para
esse grande etnografo potiguar,

a literatura oral brasileira, se compora dos eleosetmazidos pelas trés racas
para a memoria e uso do povo atual. Indigenasugueses e africanos
possuiam cantos, dancgas, estorias, lembrancasgasrmitos, cantigas de

embalar, anedotas, poetas e cantores profissiamass j& longa e espalhada
admirac&o ao redor dos homens que sabiam falaoaréh

Desse modo, para a pesquisa que aqui propomosjspensavel o estudo de

alguns aspectos da cultura europeia na passagéadiaMédia para o Renascimento,

19 Ligia Vassallo comenta em seu liv@oSertdo Medievajue os espetaculos populares medievais

remanescentes no Nordeste brasileiro tém cardatasisiue observamos assemelhar-se as do romance
estudado. Nesses autos, assim come Pelejas de Ojuardo tema parte do sagrado para penetrar no
profano, com a licenciosidade verbal, e no populam muitas cenas de pancadaria e gestos associados
ao baixo corporal e material. Esse teatro antighista — tal como o medieval - usa [...] improgism

lado de um roteiro definido, com partes que nadawarAdotam a forma narrativa e evitam as unidades
dramaticas classicas. O prOprio texto oral contémraoviso, falas memorizadas ditas ou cantadas,
exprimindo-se o todo alternadamente em prosa eegsoycom partes faladas e outras cantadas, tal com
emAucassin et Nicolettelo século XIII" (Cf.: VASSALLO, Ligia. O Sertdo &lieval: origens européias

do teatro de Ariano Suassuna. Rio de Janeiro: B@n@lves, 1993, p. 77-78). O romance de Nei
Leandro de Castro é repleto de cenas de pancadasieenas e também conservam essa caracterisica do
autos medievais de mesclar a prosa a poesia.

20 Paul Zumthor também explica em seu li#Escritura e Nomadismeentrevistas e ensaios, a
respeito das tradi¢cBes orais e escritas, que raldétde Média havia uma predominancia de tradigdes
orais. Essas tradicdes ndo deixam de exercer ugenuomia na cultura dos séculos IX, X, XI. Nesse
contexto, a voz humana era sobrecarregada de umadwde poder, ou seja, “o poder caminhava lado a
lado com a voz"(Cf.: ZUMTHOR, PauEscritura e Nomadismantrevistas e ensaios. Traducdo Jerusa
Pires Ferreira, Sonia Queiroz. Cotia, SP: Ateli@dfidl, 2005, p. 124).

21 ZUMTHOR, Paul A letra e a voza “literatura” medieval. Tradu¢cdo Amalio Pinhe&galerusa
Pires Ferreira. Sdo Paulo: Companhia das Letr&3, 10 19.

22 CASCUDO, Luis da Céamard.iteratura Oral no Brasil 3.ed. Belo Horizonte: Itatiaia; S&o
Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 19828.

23 CASCUDO, Luis da Camar@p. cit, p. 29.
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principalmente no que diz respeito a importancissdditeratura oral, pois iniUmeros

valores e crengas foram transmitidos as Américaaesponsaveis por moldar tanto a
sociedade quanto a cultura e transparecem na @oditeraria popular do Nordeste

brasileiro.

A heranca medieval vai aléem da estrutura da formétiga. Ela pode ser
identificada, também, no conteldo dos versos desapgopulares, nos romances de
carater regionalista, 0s quais apresentam 0s cestuas crencas, 0s medos e 0S mitos
de um povo, numa constante ratificacdo dos costumemievais em nossa cultura.
Sendo assim, para os estudos literarios brasijeinogstigar o contexto medieval &
imprescindivel na compreensao da génese da cplywaar, principalmente no que diz
respeito & religiosidade como elemento formadddeiatidade nacionaf.

Os primeiros conquistadores buscaram confirmar maérkka todo um
imaginario construido na Idade Média acerca dessamstruosos que povoariam essas
terras segundo os relatos de viajantes no finalddde Média, como Marco Polo,
Montecorvino e Pian Del Carpine. Para Claude Lérat$ss, os europeus deixaram suas
terras menos para adquirir conhecimentos novos ie paa confirmar suas velhas
crencas, projetando no Novo Mundo a realidadetmdiées no antido.

Apesar de ndo termos vivenciado a Idade Média etapmosso pais foi
colonizado a luz de unraentalidademedieval. De acordo com Hilério Franco Junior,

para nés brasileiros, membros da chamada civilzagédental cristd, a
Idade Média representa o enquadramento no quab rpads foi formado e
cujos tragos ainda sdo claramente visiveis. Ouanetfacos algumas vezes

tdo presentes, que perdemos consciéncia de suavakdihde. Outras vezes,
tracos tAo enraizados e transformados, que naelmeTos seu sentidd.

2 Para as éareas de estudo da Antropologia e dal®ge&, identidade é “um sistema de

representacdes que permite a construcdo do ‘esejay que permite que o individuo se torne semtdha

a si mesmo e diferente dos outros. Tal sistemauposgresentacdes do passado, de condutas atdais e
projetos para o futuro” (Cf: SILVA, Kalina Vanderlédentidade Dicionario de conceitos histérico8.

ed. Sdo Paulo: Contexto, 2010, p. 202). No entdrabalhamos com o conceito @ientidade cultural

que consiste na partilha de uma mesma esséncia @ifdrentes individuos e quando ligamos esse
conceito ao de nagao, nos referimos aos tracodigesude uma dada comunidade que a faz se intagrar
identidade de uma nagdo. Um dos aspectos estudadts dissertagcdo, a religiosidade popular, € um
ponto de interseccdo entre a cultura popular dalé&te e do Brasil como um todo. Atualmente, é cada
vez mais comum estudar a identidade de um povata da hibridismo, ou seja, da sobreposicdo de
identidades diferentes. Dessa forma, estuda-sendiddde no seu carater relacional, pois se carstré
partir do seu encontro com outras culturas.

5 LEVI-STRAUSS, Claudeapud BASCHET, JérdmeA Civilizacdo Feudal do ano 1000 a
colonizagdo da América. Traducdo Marcelo Rede.Fzdibo: Globo, 2006, p. 29.
2 FRANCO JUNIOR, Hilario. Raizes Medievais do Bkasi.: RevistaPaginas de Histériavol.

II, n° 1. Belém: 1998. p. 3.
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Assim acontece com a religiosidade popular: eleaseque ja estdo bastante
sedimentados numa cultura hibrida, como a brasjleem sdo percebidos pelo senso
comum comaesiduosde outra cultura e muitas vezes sao consideraifpinais. Até a
religiosidade sincrética caracteristica da ldadaliMéemanesce no Brasil “com sua
mescla de Cristianismo, xamanismo indigena, creaft&sanas, e, mais recentemente,
religides e seitas orientafs”

Segundo Hilario Franco Junior,

assim como na Europa medieval ocorrera uma criztigio do paganismo
classico e uma paganizacdo do cristianismo, nanieolportuguesa houve
cristianizagdo dos negros e africanizacdo do anstmo. Cristianismo que
era mais medieval que pos-tridentino, devido atamsento da coldnia e ao
carater arcaico de sua populacéo e suas instisfitde

Jacques Le Goff propds a hipétese de uma longte IVgédia, do século IV ao
XVIII. Longe de pensar numa Idade Média iméveldaia de permanéncia de uma
longa duragéoda mentalidadé’ desse periodo rompe com as ilusées de uma pretensa

modernidade com o advento do Renascimento. Paistarihdor francés, “o conceito

27 FRANCO JUNIOR, HilarioOp. cit, p. 16.

28 Ibidem p. 16.

29 A partir dos estudos empreendidos pela Histloaa, o conceito denentalidadespassou a
designar as atitudes mentais de uma sociedadeJares, o sentimento, o imaginario, os medos, osgue
considera verdade, todas as atividades inconssiéeteleterminada época. Aentalidadesao aqueles
elementos culturais e de pensamento presentes tihano, que o0s individuos ndo percebem, é a
estrutura que esta por tras das ideologias e daginidrios de uma sociedade. Desse moahetalidade

€ considerada uma estrutura de longa duracdospassmudancas sdo tdo lentas ao ponto de nem serem
percebidas. (Cf.; : SILVA, Kalina VanderléflentalidadesDicionario de conceitos histérico8. ed. Séo
Paulo: Contexto, 2010, p. 281). Sendo assim,npemntalidadepodemos entender como o “conjunto de
manifestacbes de ordem mental (crencas, maneirpedsar, disposicdes psiquicas e morais) que
caracterizam uma coletividade, uma classe de pessoaim individuo” (Cf.: HOUAISSDicionario
Eletrénico Houaiss da Lingua Portugueaéerséo 3.0. Rio de Janeiro: Objetiva, 2009). Atakdade é

o nivel mais estavel das sociedades, pois, de @oom Jacques Le Goff, sua histéria se situa “migo

de juncéo entre o individual e o coletivo, do logmpo e do cotidiano, do inconsciente e do interal

do estrutural e do conjuntural, do marginal e dalg€Cf.: LE GOFF, Jacques. As Mentalidades. Lf:
GOFF, Jacques. NORA, Pierre. Historia: Novos olsjetoaducéo de Terezinha Marinho. Rio de Janeiro:
Francisco Alves, 1976, p. 71). Le Goff afirma quaivel da Histéria das Mentalidades é “aquele do
cotidiano e do automatico é o que escapa aos aljparticulares da historia, porque revelador do
contelido impessoal de seu pensamento” (LE GOFBudac19760Qp. cit, p. 71). Georges Duby, por
sua vez, conceitua o termo como sendo “o conjuagm\de imagens e certezas ndo conscientizadas ao
qual se referem todos os membros de um mesmo gr{ipdBY, Georges.A Histéria Continua.
Traducdo Clovis Marques. Rio de Janeiro: Ed. UFR®3, p. 91). Duby afirma que o estudioso das
mentalidades deve buscar “reconhecer ndo o quepesd®ma guarda reprimido fora da sua consciéncia,
mas esse magma confuso de presunc¢des herdadassemuprestar atengdo mas ao mesmo tempo sem
afastar da mente ela faz referéncia a todo inst§blgBY, Georges. Reflexdes sobre a Historia das
Mentalidades e a Arte. IINovos Estudga. 33, julho, 1992. CEBRAP, p. 71). Por issoosemos esse
nivel das mentalidades para empreender a buscaudessbstratos na literatura, pois, segundo Michel
Vovelle, “o circuito da literatura me parece endoanstoriador das mentalidades, um meio ndo sament
Gtil, mas indispensavel para reintroduzir no camidb tempo curto, uma Histéria que tem uma tendénci
forte demais para ceder as tentacGes de uma Histdidvel, mergulhando com enlevo em uma
etnografia, histérica ou nado, justamente quandomersdo do tempo curto corresponde ao da Historia
que se agita com frémitos de sensibilidade que rsé@ito mais que a espuma fugidia dos dias”
(VOVELLE, Michel. Ideologias e Mentalidade$&o Paulo: Editora Brasiliense, 1987, p. 64).
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de modernidade aplicado aos Tempos Modernos deweseartado ou sendo guardado
entre as velhariad®

Tomando como ponto de partida os estudos feitosoeno do imaginaritt
medieval, observamos que o imaginario mitico acdec®iabo no Brasil assemelha-se
com o imaginario desse mesmo ente sobrenaturatdwido medievo, pois somente
nesse periodo teremos uma representacdo da imagenicifer. Oimaginario do
Diabo e do inferno surge na Idade Média, mas sépaaga moderna que o Inimigo de
Deus triunfa na imaginacdo dos homens ocidefita® Demonio caracterizado com
chifres, meio homem, meio bode, carregando umntgjdoi criado na Idade Média
pela subversdo dos deuses das culturas considgragias. E é essa imagem do Diabo
medieval que encontramossidualmentemAs Pelejas de Ojuara

A partir da transformacéo de José Araudjo em Ojuastemunhamos a entrada
desta personagem no universo mitico do sertdo-riorggandense, aonde ira se deparar
com seres sobrenaturais, num amalgama de narrdtveerater fantastico-maravilhoso.

Utilizando a teoria da literatura fantastica de &tam Todorov, o romance
parece se aproximar da esfera do fantastico-mhoesdal pois segundo o tedrico bulgaro

estamos no fantstico-maravilhoso, ou em outrosdgr na classe das

narrativas que se apresentam como fantasticas eegoenam por uma
aceitacdo do sobrenatural. Estas sdo as narrataiagproximas do fantastico

30 LE GOFF, JacqueapudBASCHET, JéromeA Civilizacdo Feudaldo ano 1000 & colonizacéo
da América. Traducao Marcelo Rede; prefacio Jached&soff. Sdo Paulo: Globo, 2006, p. 44.

81 Entendemos por imaginario o conjunto de imagamsdadas na memoria coletiva de uma
sociedade ou de um grupo social; é o depdsito dgans de memdria e imaginagdo. Ele abarca todas as
representacdes de uma sociedade, toda a expert@nuoiana, coletiva e individual. As imagens que o
constituem nao séo iconograficas, mas figuras dedrie, imagens mentais que representam as coisas
que temos em nosso cotidiano, por isso elas naoinsdeeis. Segundo Kalina Silva, o estudo do
imaginario pode ser feito a partir de imagens igpaficas e de discursos, pois ambos séo capazes de
reproduzir figuras de memdria e cada imagem é agotda mentalidade coletiva de sua época. (Cf:
SILVA, Kalina Vanderlei Imaginario.Dicionario de conceitos histérico8? ed. Sdo Paulo: Contexto,
2010, p. 214). Para Hilario Franco Junior, imagmd a decodificacdo e representacao cultural do
complexo de emogdes e pensamento analégico queedtalidade (Cf.: FRANCO JUNIOR, Hilario. O
fogo de Prometeu e o0 escudo de Perseu. Reflexbes sentalidade e imaginario. IRevista Signumm.

05 - Revista da ABREM — Associacéo Brasileira daudss Medievais. Sao Paulo: ABREM, 20032, p.
95). Ele prossegue dizendo que entende imaginédnm draducgao histérica e segmentada do intemporal e
do universal, concluindo que “o imagindrio é untesim de imagens que exerce a funcdo catartica e
construtora da identidade coletiva ao aflorar ®hiszar sentimentos profundos do substrato p&giob

de longuissima durago” (Cf.. FRANCO JUNIOR, HiarR20032,0p. cit, p. 95-96). Para ele toda
imagem é formada a partir de um material preexistenuma dada cultura, embora as sucessivas
moldagens ao longo do tempo terminem por alte@oprio material. Desse modo, o imaginario torna-se
o canal para alcancar a mentalidade, mesmo salgerda filtragem cultural impede o contato direto, o
seja, “o imaginario é o espelho da mentalidadesleevmas deforma” (Cf.: FRANCO JUNIOR, Hilério,
20032,0p. cit, p. 97).

32 NOGUEIRA, Carlos Roberto © Diabo no Imaginario CristdoBauru-SP: EDUSC, 2002 , p.
96.
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puro, pois este, pelo proprio fato de permanecen sxplicacdo, nao
racionalizado, sugere-nos realmente a existéncehbenaturai

PorémAs Pelejas de Ojuarmdo se encaixam na teoria de Todorov sobre o
fantastico propriamente dito, aproximando-se daerasfdo maravilhoso, pois
desobedece a primeira regra para a caracterizagditechtura fantastica, em que “o
fantastico se define a partir do efeito de incertezda hesitacdo provocada no leitor
face a um acontecimento sobrenatuifal”

No entanto, para H. P. Lovecraft, romancista eidepo fantastico deve ser
identificado pela experiéncia do leitor real, quveal ser a do medo, a da intensidade
emocional provocada pela intriga. Lovecraft considgue “um conto é fantéstico
simplesmente se o leitor experimenta profundamentesentimento de temor e de
terror, a presenca de mundos e poderes insSfitdseém a sistematizacgéo teérica de
Lovecraft abrange o romance de Nei Leandro de Gasisto que, assim como as
personagens ndo estranham o sobrenatural, o Iéito® levado a um sentimento de
medo. O Diabo e os demoénios sao temidos, porémsamaioria das vezes, logrados
pelas espertas personagens sertanejas.

Sendo assim, 0 romance em questdo se aproximafela elo maravilhoso
cristdo, que, para Selma Rodrigues, acontece “qudr interferéncia de seres
miraculosos ligados a mitologia cristad (anjos, deios santos, etc.). [...] Na literatura
medieval predomina o maravilhoso cristdo misturanl@elta, por exempld® Jacques
Le Goff teoriza sobre o maravilhoso cristao, trdtan desde a sua origem. Para ele, o
sobrenatural na literatura medieval entre os sécilib e Xlll se dividia em trés
ambitos:mirabilis, magicuse miraculosus O romance aqui estudado se assemelha, de
acordo com a definicdo de Jacques Le Goffpagicus visto que nesse dominio

se reconhecia a existéncia de uma magia negrardued ver com o diabo,
mas também de uma magia branca que, em contrapaetid considerada
licita. De facto o termaonagicus e o campo por ele designado, rapidamente

deslizou para o lado do mal, para o lado de Satégicusé, portanto, o
sobrenatural maléfico, o sobrenatural satafico.

Ainda para Jacques Le Goff,

3 TODOROV, Tzvetanintrodugéo a literatura fantasticalradugcéo Maria Clara Correa Castello.

Séo Paulo: Perpectiva, 2008, p. 58.

3 RODRIGUES, Selma Calazaiid.Fantastico Série Principios. Sdo Paulo: 1988, p. 28.
% LOVECRAFT, H. PapudTODOROV, TzvetanOp. cit, p. 40.
% RODRIGUES, Selma Calaza®p. cit, p. 55.

37 LE GOFF, Jacque®© maravilhoso e o quotidiano no Ocidente Medievahducdo de José

Anténio P. Ribeiro. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1985, p.(&ifo do autor).
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o maravilhoso perturba o menos possivel a regaldedquotidiana; e
provavelmente é exactamente este o dado mais tagtéedo maravilhoso
medieval, ou seja, o facto de ninguém se interrggare sua presenca que
nao 3tsem ligacdo com o quotidiano e esta, no entaatalmente inserida
nele:

Um termo mais atual e diretamente ligado ao estieksas narrativas latino-
americanas de cunho popular e sobrenaturak@lismo maravilhosoque, segundo
Irlemar Chiampi, caracteriza-se por tornar natuml sobrenatural, inusitado,
extraordinario e maravilhoso, tudo o que foge des@wliario das coisas e da realidade
human&®. Dessa forma, oealismo maravilhosanantém alguns tracos do fantastico,
como o questionamento da realidade, o jogo veréa ponseguir a credibilidade do
leitor e, também, por comunicar os mesmos motieosatlicdo cultural, a exemplo das
apari¢bes, dos demonios, das metamorfoses, dobBntlesado acaso, do tempo e do
espaco. No entanto, diferencia-se pelo efeito ddongesuas variantes, caracteristicas
intrinsecas ao fantastico, que nao estao articsiladeealismo maravilhosoEsse medo
€ substituido pelo encantamento. Desse modo, admrcombina o sobrenatural e o
real por meio de um jogo discursivo, pois, ao lory enredo, 0 que ndo tem
explicacdo é privado de mistério e tem “uma prdidue interna, tem casualidade no
préprio ambito da diegese e ndo apela a atividadiediframento do leitof®.

Esse nivel dorealismo maravilhosopermite que as personagens comuns
convivam com seres sobrenaturais em um cotidianceafemente verossimil, como o
préprio Diabo, ou seres diabdlicos, anjos e sarfdasmesma forma que esses seres
magicos ndo sdo protestados no universo narrail@ifor passa a nao questiona-los,
pois aceita a ficcdo e seus pressupostos.

Verificamos que orealismo maravilhosoesta em varias representacdes da
cultura popular brasileira, assim como nos conttendas folcloricas. Desse modo, o
que observamos erAs Pelejas de Ojuarssdo varios recortes discursivos, que
possibilitam essa nova realidade. A trama vai sdadidla com base nas historias do
povo, representadas pelas vozes dos contadoresudesce dos poetas populares, de
onde o autor extraiu muitas histérias que compéemredo.

Em As Pelejas de Ojuaralesde o subtitulo do romance, “0 homem que desafi

o Diabo”, o Pai da Mentira esta presente. Ele nd@érsonagem principal, mas € quem

38 LE GOFF, Jacques. 1985p.cit, p. 26.

39 CHIAMPI, Irlemar. O realismo maravilhosoSérie Debates: Sdo Paulo: Perspectiva, 1980, p.
54,

40 CHIAMPI, Irlemar.Op. cit,p. 59.
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move muitas historias que compdem o romance. Eimsvépisddios percebemos sua
presenca, seja por meio de demonios familiares, adeanais fabulosos, das

manifestagfes da natureza, ou até se fazendo wesem toda sua feilra fisica e
moral, semelhante as historias que compdem o @xldemobnio logrado da literatura

de cordel.

Ao sair do mundo real e entrar no mundo maravittfo©juara segue em busca
de aventuras, somente na companhia de sua vi@aseus cavald$ ndo querendo um
companheiro de aventuras. Ojuara vivencia as niassas historias, algumas baseadas
em folhetos de cordel e em historias da tradic@b mopular, enfrentando o Diabo e
seres diabdlicos em pelejas, das quais, na malagavezes, sai vitorioso. Porém, em
sua ultima batalha com o Bode Preto, ele se transfma aranha jandui, a que aparece
na pintura do artista plastico holandés Albert Bcilf ao lado da figura do valente
indio da tribo dos tarairias, Jandui, de quem digemOjuara a encarnacgao no inicio do
romance. O herdi se eterniza na forma de uma adapas da briga em que quase sai
vencido pelo Diabo e se perpetua no imaginario lopdando margem a diversas

versodes de seu destino.

4 A partir da transformacdo de José Araudjo Filho ®jara, percebemos uma mudanca no

universo narrativo. O que antes, na realidade dénjalos Caiacés, ndo se considerava natural, gassa
ser depois que Ojuara sai em busca de aventuragulimendo em um universo repleto de seres
sobrenaturais e de lugares imaginarios, como Sé&oéSa@ue lembra o mito medieval do pais da
Cocanha).
4 Durante todo o romance, Ojuara possui sete cawv@laautor brinca com a realidade, dizendo
qgue Luis da Camara Cascudo teria atribuido “cons de erudicdo”, nomes de cavalos famosos da
literatura universal a todas as sete montariasjdar& Na narrativa de Nei Leandro de Castro, mgiro
cavalo de Ojuara, Buceta (p. 61), seria, para CaBascudo, Bucéfalo, cavalo de Alexandre Magno;
Peguassu, que na lingua de indio da personagemdipegr‘caminho grande”(p. 64), seria 0 cavalo
alado Pégaso; Baité (p. 98), que significava “fai@’lingua de Ojuara, para Cascudo seria Baiarte, 0
cavalo de Reinaldo de Montalvéo; a égua Orelhanerauposta verséo eruditizada do etnografo patigua
Orélia, como o cavalo do rei Rodrigo, Ultimo resdmdos; o quinto cavalo de Ojuara era Brilho-desOu

(p. 95), que teria sido transformado em Brilhadar@avalo de Orlando, o Furioso; Pori (p. 191),,que
para o fazendeiro Ruzivelte, primeiro dono do caval romance, era um animal a toa, virou Peritoa, u
dos cavalos do Sol, presente no Metamorfoses, ddid)e o sétimo e ultimo cavalo de Ojuara era, na
suposta versdo de Camara Cascudo, o imortal BoteX22), que no romance era Bosta, pois o heroi
ficou cansado de dar nomes a cavalos e nomeava tdsubsequentes de Bosta. Todos esses cavalos
estdo presentes no seguinte trech@dm Quixote de La Manchae Miguel de Cervantes: “— Como se
chama o cavalo, Senhora Dolorida? — Ndo é comwvaaae Belefronte, que se chamava Pégaso; nem
como o de Alexandre Magno, chamado Bucéfalo; nemoco do Orlando Furioso, que tinha por nome
Brilhadoro; nem Baiardo, que foi o de Reinaldo denkdlban; nem Frontino, como o de Rogero, nem
Bootes, nem Peritoa, como dizem que se chamam @&oklmem tampouco se chama Orélia, como o
cavalo com que o desditoso Rodrigo, ultimo rei godos, entrou na batalha em que perdeu a vida e o
reino” (Cf.: SAAVEDRA, Miguel de CervanteBom Quixote de La Manchd@raducéo de Viscondes de
Castilho e Azevedo, notas traduzidas por FernangmNRodrigues. Sao Paulo: Nova Cultural, 2002, p.
525).
4 Ver anexo 4 - Albert Eckhout, pintura a Oleo, indTarairi (Tapuia). Fonte:
http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Brazilian_paia.jpg




23

Embora tradicionalmente o Diabo seja a encarndgadal no mundo, ele, por
muitas vezes, aparece como personagem comica gciéasa simpatia dos homens em
diversas manifestacfes da cultura popular. Um elkemser exposto € o do Diabo
grotesco. Esse tolo e desajeitado Diabo aparecasnezes em festejos natalinos e se
deixa enganar pelos homens. Mostra-se as vezesugoidtimo senso de humor. As
suas tolices reforcam os sentimentos positivos apidhomens tém deles mesmos,
limitando o lado tenebroso de Satanas.

Quando o Diabo se torna uma personagem comicapesnaldosos podem ser
transformados em vantagens para a felicidade dosamos. Exemplos do que

1* nos contos do ciclo

afirmamos s&o encontrados nos carnavais descitoBakhti
do “Diabo logrado”, organizados por Camara Castydoainda nos folhetos de cordéis
ou nas travessuras de Pedro Malasartes.

Porém, a caracterizacédo nao foge totalmente aetiedbDio cristdo, preservando,
muitas vezes, suas caracteristicas fisicas e m@aimpre caracterizado como preto,
sujo, fedorento, incorporando caracteristicas dénan, apegado aos prazeres
mundanos, como o sexo, a gula, a bebida. A espidaifie desse tipo comico do Diabo
parece estar na disposicao dessas caracteristieasua propria relacdo com o Mal.

Essa relacdo se torna ambigua a medida que eta egta totalmente dominado
pelo Mal. A maldade que faz a alguém é geralmemtéeneficio que faz a outrem. E
quando faz o Mal somente por prazer, € derrotados ggomens com sua propria
maldade.

No Brasil, a representacdo de Lucifer mais recder na literatura popular, que
se aproxima do comico, é o Exu, entidade das delggafro-brasileiras, muitas vezes
confundido com o Diabo cristdo. O Exu carrega gm&ssa ambiguidade, pois suas
nocbes de Bem e de Mal dependem das circunstanamgjuais ele se apresenta,
conforme discorre Zaluar:

Estes tanto protegem como se vingam e fazem o madalo de alguém.
Ninguém é por isso julgado, supliciado ou conderagoisdo. Os Exus ndo
habitam o inferno nem s&o espiritos das trevasesgitos da rua que, por
se encontrarem na Terra, servem de intermedianiosnensageiros dos
orixas, que ficam no astral. Nao discriminam ninguéaté mesmo

prostitutas, bandidos e ladrées podem obter a sotegdo mediante
pagamento. O Exu é sobretudo interesseiro. Na utlaba#o ha lugar para o

a4 BAKHTIN, Mikhail. A cultura popular na ldade Média e no Renascimenta@ontexto de

Francois Rabelais. Traducdo de Yara Frateschid/i€i#o Paulo: Hucitec/Unb, 1987.
5 CASCUDO, Luis da Camarg&ontos tradicionais no BrasiRio de Janeiro: Ediouro, 2003.
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maniqueismo moralista que caracterizou as religiffetds, nem para o
terror espiritual dos sacerdotes do v8%u.

O Diabo encontrado em diversas fontes da litergboaular nordestina tende,
assim como Exu, a mediacdo entre o Bem e o Malaewmte entre o divino e o
humano, podendo fazer pilhérias com os santos,tamlkém podendo ser enganado
pelos homens. Por fim, trata-se de uma personag#&igaa que mantém uma relacéo
especial com o riso.

Como criatura ambigua que é, o Diabo ndo pode efaridb. Passamos entéo
daquela visdo dicotbmica de Bem e Mal para as rp@eléa tornando-o um sujeito a
margem, inclassificavel.

Sendo assim, segundo Mary Dou§las Diabo, além de ser associado & sujeira,
as imoralidades e deformidades, geralmente esé@&ioehdo as margens do corpo,
como: olhos, boca, narinas, anus e genitais elangptos que pelos orificios expelem
odores, excrementos, sangue e demais secrecods. 8xaial, a gestacdo, o parto, a
morte e a degeneracéo também séo simbolos ineeeatg® de Lucifer.

Essa visdo grotesca do corpo associa-se ao rigon&e Bakhtin, o grotesco
esta relacionado ao universo comico popular, ligesela percepcédo e representacdo da
ambiguidade por meio do riso. Nao é dificil encantro imaginario popular, revelado
pela literatura de cordel, Diabos com feicdes gafinmam esta condicdo ambigua.

O Demobnio da literatura popular é geralmente pmvie corpo e de
sexualidade, podendo pactuar com os humanos e rap@@edos seus corpos. Em
relacdo a essa personagem, as crencas difundidastopolos da Idade Média e pelo
folclore brasileiro coincidem. Revelam-se, portantesiduosmedievais na cultura
popular. As descricdes desse Diabo comico séo amt@agartir do século XV, com a
sistematizacdo das ideias dos tratados demonoftpficiais”:

Os povos primitivos da Europa — como de outros imentes — tinham
conhecimento de encantamentos e feiticos, e a mbgado noturno “com
Diana ou Herddias” perdurou nos primeiros séculostaoms, mas a
substéncia essencial da nova demonologia — o jgactoSatd, o sabbat das
feiticeiras, o intercurso carnal com os demoénios. et e a estrutura
hierarquica e sistematica do reino do Diabo carestit produto autbnomo do
final da ldade Média [...]. Uma vez deslanchadda esitologia ganhou

impeto préprio. Estabeleceu-se como folclore, glvarsuas proprias
evidéncias, e atuando muito além de seu lugaridernf®

46 ZALUAR, Alba. O Diabo em Belindia. InReligido e Sociedade - 12/Rio de Janeiro:
Campus, 1985, p. 134.

4 DOUGLAS, Mary.Pureza e PerigoSao Paulo: Perspectiva, 1976.
48 TREVOR-ROPER, Hugh Redwald. A fobia as BruxasEmaopa. In.:Religido e Sociedade -
12/2. Rio de Janeiro: Campus, 1985, p. 45.
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O Diabo pode assumir forma humana, animal ou maoosd, podendo aparecer
aos homens para fazer maldades ou para alegratésglendo a seus desejos. O reino
do Capeta € o da mentira e da ilusdo, podendo pElee@er em diversas formas,
conforme os tratados demonoldgicos trabalhadosipgh Redwald Trevor-Roper.

Além das supracitadas, o Diabo pode assumir fodeagianca, assim como de
mulher. Esta se apresenta bela ou feia, nova dayvebnzela ou prostituta, aparecendo
para iludir ou copular com os homens. Mesmo assimagem mais comum € a do
demonio masculino. Este tem em sua descricdo,ngené, partes do corpo de animais
misturadas a partes humanas, essas, por sua veabedantes. Essa monstruosidade
pode se inclinar para o terrivel, assim como payeotesco, o caricato e o risivel.

Observamos que ha uma associagéo entre o Diabsyidor de chifres enormes
e assustadores, e 0 palhaco, ambos como seresstifakhtin os define como alegres
espantalhos do medo, personagens centrais das éedtas carnavais da Idade Média.
A relacdo da figura demoniaca com a baixeza, sizdntd pelo “baixo material e
corporal” sdo caracteristicas do riso popular.

O camponés brasileiro tem uma fragil ponte de teranca cultural indireta,
remota e afetada por diversos fatores de dissolggém liga ao paganismo. De acordo
com Maério Pontes, € por causa dessa infima ligag@o 0 passado que o sertanejo
nordestino, assim como 0s seus antepassados, s®igéinclinado a rir do Diabo,
“compésito e algo ridiculo que lhe impingiraty’do que a temé-lo.

Carlos Roberto F. Nogueira, em seu estudo sol@ado escritor Alexandre
ParafitaDiabos, Diabritos e outros Mafarricobaseada em contos populares, identifica
essa pratica na cultura portuguesa. Carlos Nogoeiraui que,

na disputa com o portugués supostamente ingénumdaieso, o diabo,
figura maior dessa legido de demonios que querzgeduescravizar o

Homem, ndo consegue usar com sSucesso 0S seus icogem®es malignos e
vé-se ndo so derrotado como ridicularizado.

Observando eemanescéncidessesubstratomenta) elegemos para o estudo da
mentalidadedo riso diabdlicaresidual n’As Pelejas de Ojuareo arcabouco tedrico-

metodoldgico da Teoria daesidualidade Esse método investigativo esta certificado

49 PONTES, Mario.Doce como o DiabhoDeménio, liberdade e utopia na poesia de cordel

nordestina. Rio de Janeiro: Codecri, 1979, p. 34.

%0 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. “Do conto populareeleinda a literatura para criangcas e jovens.

A propésito de Diabos, Diabritos e Outros Mafarsicde Alexandre ParafitaCulturas Populares

Revista Electrénica 7 (juliodiciembre 2008).
http://www.culturaspopulares.org/textos7/articihogueiral.pdf
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junto a Universidade Federal do Ceara e ao Dietigi Pesquisa do CNPq, sob o titulo
Estudos de Residualidade Cultural e Literagavem sendo aplicado e desenvolvido em

diversos trabalhos académicos, como: teses, dige, palestras e comunicagoes.

Roberto Pontes, ao proporTaoria da Residualidageaponta quatro conceitos
essenciais para a sua compreensao, a partir dodgraelevancia que cada definicao
exerce dentro da teoria. Sao eles, respectivameasidualidade, cristalizacao,
mentalidadee hibridismo cultura) os quais nos ajudaram a compreender como 0 riso €
relacionado ao Diabo, tanto na Idade Média comaamemporaneidade, através da
literatura popular em verso e em obras da liteaadundita que se baseiam em preceitos
populares.

Ao empreendermos um estudo dos tragos culturaisurda determinada
sociedade, € preciso nos debrucar sobre os sewxt@spculturais, intelectuais,
materiais e espirituais, produzidos a partir daassnecessidades e experiéncias
formadoras de umaneméria coletiva hibrida, apinhada de aspectos socioculturais
repassados, consciente ou inconscientemente, pas\geracdes, 0 que constitui uma
heranca formadora da identidade cultural de um pBsta € construida através de um
mosaico de praticas culturais, por meio de prosesde apropriacdo, trocas,
acomodacdes culturais em contextos espaciais etaimpo que o historiador da Ecole
des Annales, Peter Bur¥edenomina em seu livro homénimo kiéridacédo cultura)

que, segundo Roberto Pontes, € uma

expressdo usada para explicar que as culturasntfionacada qual por um
caminho, sem contato com as outras. Ou seja, n&orpem veredas que vao
numa Uunica direcdo. Sao rumos convergentes, sadnilasn que se
encontram, se fecundam, se multiplicam, prolifer&mhibridacdo cultural
se nutre do conceito debridismo comuna mitologia. Que é um ser hibrido?
E aquele composto de materiais de natureza diversa

Desse modo, percebemos que, ao haver o encomtduas ou mais culturas,

uma nao pressupde a destruicdo da outra, pois dateeminada sociedade em que ha

51 Segundo Maurice Halbawchspemoria coletivaconsiste no resultado da inser¢do da memoria

individual num repertério de grupo. A esse resp@litberto Pontes assinala que essa insergcdo “se
consubstancia pelo sentimento natural existent@dividuo, qual seja a necessidade de comunh&do com
sua comunidade afetiva”. (Cf.: PONTES, RobertoTi®@s modos de tratar a memodria coletiva nacional”
In.: Literatura e Memdria Cultural Anais do 2° Congresso da ABRALIC, vol.ll, p. 189- Belo
Horizonte, 1991, p. 144.)

52 BURKE, PeterHibridacéo Cultural S0 Leopoldo: Unisinos, 2003.

>3 MOREIRA, Rubenita.Entrevista sobre a Teoria da Residualidad®mm Roberto Pontes.
Universidade Federal do Ceara. Jornada da Regiddali Fortaleza, 05 de junho de 2006, p. 7
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criacdo, invencdo e renovacgao, nao se verificateng®o da tradicdo, mas sim a
permanéncia, a preservacadonmamoria coletiva

Assim sendo, notamos que em algumas regifes gdoad a preservacao da
memoria tém maior poténcia que em outras, dadescasistancias particulares de cada
povo ou regido, que se mostra resistente as inesagd plano danentalidadee, por
conseguinte, evoluem mais lentamente que em ocbrextos socioculturais. 1SS0 nos
revela o complexo conjunto de elementos justapost@scultura de um povo,
constituido de diversos nucleos inter-relacionaaldisn de manter um equilibrio, que,
ao ser perturbado, criard novas ligacoes, as tpraierao a se readaptar e se acomodar
a novas situagoes.

No estudo da literatura como reflexo da culturaudepovo, esse processo de
adaptacao cultural € por Roberto Pontes denomingdstalizacaq que € baseado na
atualizacado dosesiduos naquilo que ficou de mais significativo de umace em
outra. O resultado é uma obra mais consistenteaepois, segundo o sistematizador da
Teoria daResidualidade“a gente apanha aquele remanescente dotado g ila e
constroi uma nova obra com mais forca ainda, natieene na forma. E ai que se da o
processo deristalizacdo™*. E por esse procedimento que verificamos uma esgce
atual, porém n&o origir& do imaginario mitico acerca do riso diabélicoNardeste
do Brasil emAs Pelejas de Ojuara

Esse imaginario €, por exceléncia, o depositagoudha tradicdo hibrida
adquirida através do contato com diversos povos.a@mdo com Roberto Pontes,
“todos sabemos que a transmisséo dos padréesaisiltg da através do contato entre
povos, no processo civilizatério, mesmo que estmatr dissimulada consigo a
barbarie®®. Desse modo, destacamos as influéncias portugaegitone e africana,
como base formadora da cultura brasileira, poridersrmos que o Brasil recebeu um
modelo de colonizac¢do correspondente ao sistenigpstitico empregado em Portugal
no século XVI. Segundo Ligia Vassalo,

com a ocupacdo do Brasil, Portugal transpde pamava terra o sistema
sociopolitico que adotava & época dos descobrimerdtem como seus

>4 PONTES, Robertdp. cit, 2006, p. 3.

%5 Por original entendemos aquilo que provém ou ttons origem, o inicio, o originario, o
primitivo. Afirmamos que sua identificacdo é battadificil, praticamente impossivel, visto que equ
acreditamos ser original pode ser wasidug que remanesceu de outra época e/ou de outro diggar
formacristalizada

% PONTES, Roberto. “O viés afrobrasiluso e asrhitgra Africanas de Lingua Portuguesa”. . In:
CHAVES, Rita e MACEDO, Tania (org.Marcas da diferencaas Literaturas Africanas de Lingua
Portuguesa. Sao Paulo, Alameda, 2006, p. 60.
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padrfes culturais. Tais caracteristicas vao fajaociedade brasileira dos
primeiros tempos e devido a circunstancias padieg, mantém-se no
Nordeste’’

O pesquisador holandés Johannes Huizfhagfirma que para distinguirmos as
representacées de um grupo ou de uma sociedade tgmoconhecer também o seu
sistema social, a religido, as relacdes de classe fermas de comunicacdo, pois o
imaginario atravessa todos esses elementos e gospoestudado em interacdo com a
observacao do conjunto da estrutura social.

A paisagem natural As Pelejas de Ojuara@ situada no sertdo norte-rio-
grandense, fortemente marcado pelo coronelismas peencas religiosas, pela omisséo
das autoridades publicas e pela pratica da contd&@&ausos e criagdo poética popular
como meio principal de informacdo. O sertanejo&esob o0 jugo dos poderosos e sob
ensino moral religioso empreendido pela Igrejajnrassomo sob a influéncia das
histdrias tradicionais encontradas nos folhetosatdel. Sendo assim, o imaginario do
Inferno, do Diabo e das for¢cas satanicas é maidiéarao homem do sertdo do que o
do Céu povoado de anjos de luz, pois através do daitDiabo ele compreende que
seus pecados sao expurgados na terra seca, gogeserdgaria uma explicacao plausivel
para o seu sofrimento.

Dentro desse contexto, a presenca do ente diab®lie suas acdes esta bem
presente no romance de Nei Leandro de Castro. Binapartida, Deus e o imaginario
celeste pouco sdo mencionados, 0 que nos levastatamuma maior popularidade do
chamado “Principe deste mundo” nas representacfiesais do sertanejo Nordestino,
tendo como base para essa afirmacéo o texto didoeswrte-rio-grandense, visto que
ele extrai sua obra da cultura popular.

Ao analisarmos o romandes Pelejas de Ojuarauma obra contemporanea de
tracos regionalistas, verificamos a presenca deamestentes espacotemporais na
cultura popular nordestina brasileira no que d&pe#o ao misticismo e a religiosidade
popular, bem como percebemos claramente que umfatoses primordiais da
existéncia das crencas e supersticdes cunhadasmondd diabdlico nos foram legadas
através do processo de colonizacdo do nosso pais.

Diante do exposto, propomo-nos a verificar comso é relacionado ao Diabo

na obra do escritor potiguar Nei Leandro de Castrmando como ponto de partida o

> VASSALLO, Ligia.Op. cit, p. 57-58.
%8 HUIZINGA, Johannesapud SILVA, Kalina Vanderlei “Imaginario”. Dicionario de conceitos
histéricos 32 ed. Sdo Paulo: Contexto, 2010, p. 215.



29

estudo da construcdo do imaginario diabolico, assimo do Diabo, desde suas origens
biblicas até o uso que se faz do imaginario diabdlio romance, a fim de verificar a
remanescéncia daubstratos mentaique corroboram para a desmoralizagdo do Diabo
frente ao sertanejo nordestino, que tanto teme coymba dele. Para isso, utilizamos
estudos baseados Hastoria das Mentalidadesum dos pilares da nossa pesquisa, para
entender como 0 homem medieval pensava, imaginaearesentava o Diabo, assim
como procuramos, com base em estudos culturais ntt®pélogos e etndlogos
renomados, distinguir e identificar elementesiduaisdo medievo na cultura popular
nordestina, encontrados no romance.

O primeiro capitulo desta dissertacdo é dedicamleestudo das origens do
imaginario diabdlico, assim como seu emprego rguligem e nas crencas relativas aos
fendbmenos da natureza. A partir da investigacdo ao®cedentes mitoldgicos,
objetivamos esclarecer como as crencas denomipagds contribuiram para a criacao
de um Diabo na Idade Media, assim como ressaltaesiduosque permaneceram no
imaginario medieval e forangristalizados na imagem do Deménio. Respaldamos
também a origem do “Principe das Trevas” na naaahiblica, desde sua timida
atuacdo como Anjo de Luz até seu desempenho padiurino Novo Testamento,
culminando com um primeiro esbo¢o da imagem do ®iatedieval. Também
estudamos a maneira como o Diabo é encontradagu#aljem do sertanejo, através das
expressdes populares que estdo presentes na fiaarente do povo, representando
uma heranca cultural da Idade Média lusitana ntiemorte-rio-grandense, assim
como obras literarias da Idade Média e do Renastomeomo aDivina Comédiade
Dante Alighieri, e Os Cantos da Cantuarjade Geoffrey Chaucer, que também
contribuiram para a permanéncia de alguesiduosdo imaginario medieval na
literatura de cunho popular no Nordeste do BrdXilr fim, iniciamos o estudo das
manifestagfes diabdlicas no romance de Nei Leael@astro, com base nas crengas e
supersticdes encontradas & Pelejas de Ojuareem contraponto com as do periodo
do fim da Idade Média e inicio do Renascimentoim\de referendar a analisesidual
nessa perspectiva, apoiamo-nos nos estudos ded®éeakadié sobre os antecedentes
mitologicos do Diabo, assim como de Jeffrey Buiussel, John A. Sanford e Mircea
Eliade. Empreendemos um estudo Ridlia Sagrada assim como procuramos nos
certificar do uso linguistico do termo Diabo e seosrespondentes, com base nos
estudos de Robert Muchembled, Luther Link, Wolfgdsey, Gilberto Freyre, Mario

Pontes, Mario Souto Maior, entre outras fontesménos importantes.
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O segundo capitulo trata dossiduosdo imaginario diabdlico medieval no
romance, observando sua atuagcdo em meio aos arenzsspersonagens humanas e
sobrenaturais, bem como sua constru¢do hibridamaginario do povo nordestino
brasileiro. Primeiramente, analisamos os animdmilésos que tém relacdo com o
Diabo, trabalhando o texto do autor norte-rio-gemrs®, de forma a identificar
intertextose residuos Depois analisamos como as mulheres que cercawveaguras de
Ojuara estdo ligadas ao diabdlico e como podemestifitar residuosde uma
mentalidademisogina medieval que identificava a mulher comariacipal vitima do
Diabo. Também buscamos nas raizes da nossa caaoipa aspectos que moldam as
crencas e as supersticdes, no que diz respeitoapetd; fazendo com que ele seja
ambiguo, podendo ser bom com uns e ruim com oulmgestigamos os tracos das
entidades magicas, Exu e Anhatiggue os fizeram serem identificados como o Diabo
em terras brasileiras. Como base tedrica, alénjadotados, destacamos a contribuicdo
de Luis da Camara Cascudo, Laura de Mello e Sdbadps Roberto F. Nogueira,
Reginaldo Prandi, Maurice Van Woensel, EduardodbyatB. Menezes, Umberto Eco,
Georges Duby e Leonardo Arroyo.

No ultimo capitulo, analisamos como o riso popukartes promovido pelo
Diabo, voltou-se contra ele. A partir do estudacdiura popular na Idade Média, feito
por Mikhail Bakhtin, com base na obra de Francabdtais, buscamos identificar as
caracteristicas do grotesco e do obsceno na obMaideeandro de Castro que levam ao
riso e ao escarnecimento, provocado e tolerado Pelbo e seus sequazes, a fim de
verificarmos a remanescénciagléstratos mentai®riundos do medievo, que ligavam
o riso a esfera do Mal. Para o desenvolvimentoedesgitulo, apoiamo-nos nos estudos
sobre o riso de Henri Bergson, Jacques Le Goff rggsoMinois, Mikhail Bakhtin,

Verena Alberti e José Rivair Macedo, entre outros.

%9 Utilizaremos a palavra Anhanga desta forma panpartiiharmos da mesma opinido do

etnografo potiguar Luis da Camara Cascudo, quseatizorreta a grafia Anhanga e ndo Anhanga, como é
utilizado por Nei Leandro de Castro es Pelejas de Ojuara(Cf.. CASCUDO, Luis da Camara.
Geografia dos mitos brasileiro. ed. Sdo Paulo: Global, 2002, p. 98)



Figura extraida do livro Territorio da danacao:ialdd na cultura popular do Nordeste,

de Mario Souto Maior.
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2. A Origem do Mal e a invencéo do Diabo no Nordeste.

Ninguém pode saber a origem do mal sem ter enteraliderdade sobre o
chamado Diabo e seus anjos, e quem ele era antewmiEr-se um diabo e
como ele se tornou um diabb.

Origenes

Para iniciar um estudo sobre a formacdo do imagimaitico do Diabo na
cultura popular do Nordeste brasileiro, € intenetesasaber como foi construida a
iconografia em torno do Diabo e do Inferno, passira, poder entender a construcao
do imaginario hibrido na cultura popular nordesenaresente ®s Pelejas de Ojuara
Dessa forma, faremos uma explanacéo sobre a odgelal, utilizando fontes como
as obras de Santo Agostinho, assim como aqueladrataen o tema da origem do
Diabo no imaginario cristdo, apoiando-nos tambénBitdia Sagrad&". Em seguida,
realizamos uma analise do emprego dos nomes passdes populares dedicadas ao
Principe das Trevas e, por fim, trataremos dos @mdm disfarces do Tentador no

romance.

2.1. Antecedentes mitologicos

E inerente aos seres humanos procurar explicagiesgs fendmenos que 0s
cercam, principalmente no que diz respeito ao BermoeMal. Sendo assim, as
mitologias e religides tém tentado cada uma a sameira, ao longo dos séculos,
esclarecerem a presenca do Mal.

Essa explicacdo dos fendmenos se da através daaglab de mitd4 com os
quais o homem primeiramente personificou algunsoérfeemos da natureza,

considerados como nocivos ou ameacadores do mspddwel e material.

60 ORIGENESapud LINK, Luther. O Diaba A méascara sem rosto. Traducgdo Laura Teixeira

Motta. S8o Paulo: Companhia das Letras, 1998, p.9.

61 BIBLIA. PortuguésA Biblia de Jerusalény. ed. rev. S&o Paulo: Paulus, 1995.

62 Entendemos por mito aquilo que €&, de acordo ceffrey Burton Russel, produto do
inconsciente alterado pelo consciente, que rar@meabe o que se passa no inconsciente. Nessa
abordagem de Russel, influenciada por Claude L#aidSs, o mito € diferente da lenda e da fabutagel
uma espécie de “disfarce” para o pensamento ab&ratexpressédo aprofundada da consciéncia humana.
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Uma revisdo de alguns desses mitos, consideradosgsoimportantes para a
formacdo do imaginario cristdo queemanescena cultura popular nordestina
contemporanea, se faz necessaria para compreerdleomm se deu a concepcao da
imagem aterradora do Diabo no medievo.

Os homens antigos ja personificavam as maniféstado Mal em seres ou
espiritos mitolégicos. Desta forma, entre os egigca representacdo do Mal cabia a
Set. Este era filho de Osiris, que personificasBem, a terra fértil, a luz que irradia
sobre o mundo, enquanto Set € a encarnacdo daldkgserto arido, € o portador das
trevas e da seca. A luta entre o Bem e o Mal s@ures na mitologia Egipcia
primeiramente através do embate entre pai e fijbe,disputam a hegemonia do reino
terreno e dos céus. Segundo Gerald Messadié,

durante muito tempo ensinou-se que o Egipto teve deuses principais,
um, Horus, senhor do Alto Egipto, e outro, Set,Bixo Egipto, ambos
filhos de Osiris e de Isis, e que teriam disputadpoder. Set assassinou
Osiris, logo o seu proprio pai, contestando entéieranca de Horus. Este
entdo desafiou o seu irmdo para um duelo, venceueinou sobre os Dois
Paises finalmente unificados. Neste mito, constitereomo ilustrando a
transmissao legitima do poder real, Horus erahm filom e Set o mau. Na

realidade, Set surge em muitos outros mitos coma@ (parsonagem
detestavel. Esta seria, assim, a refiguracdo ddtespo Mal.®®

Assim como 0s egipcios, 0s povos celtas tinhanesstdade de acreditar no
maravilhoso e visivelmente ndo creram todos ao roemmpo nos mesmos deuses.
Acreditavam em demonios e espiritos dos mortos, maasua mitologia ndo existe
nenhuma representacdo de um exclusivo espirito db dhtagonista de um dnico

Criador.

(Cf.: SILVA, Kalina Vanderlei. SILVA, Maciel Henrige. Dicionario de Conceitos Histérico8 ed. Séo
Paulo: Contexto, 2010, p. 293-297). Hilario Fraddoior declara que o mito € o elemento culturakmai
préximo da mentalidade, pois sempre foi a formailpgiada de uma sociedade arcaica enunciar e
apreender a essencialidade do universo. Nas palderdranco Junior, “ao estabelecer assim palavras,
gestos, atos, eventos, pensamento e sentimentastipiqos, porque colocado na origem dos tempos, 0
mito funciona como modelo de comportamento. Pafegoasens que o vivenciam, 0 mito é registro de um
passado indefinido e guia tanto para o cotidiarantjupara o transcendental a serem experimentados n
presente e no futuro” (FRANCO JUNIOR, Hilarid.Eva Barbadaensaios de Mitologia Medieval. S&o
Paulo: Editora da Universidade de S&o Paulo, 1p968). Para Mircea Eliade, “0 mito conta uma
historia sagrada, quer dizer, um acontecimentoqdial que teve lugar no comego do Tempo. [...] O
mito é pois a historia do que se passpillo tempore a narragdo daquilo que os deuses ou Seres divinos
fizeram no comeco do Tempo” (Cf.: ELIADE, Mircea.Sagrado e o Profan@ esséncia das religides.

2. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 848Bitgde ressalta que a funcdo mais importante do énit
fixar os modelos exemplares de todos os ritos ¢éodas as atividades humanas significativas, como
alimentacéo, trabalho, educacao, sexualidade@tcE[LIADE, Mircea, 20080p. cit, p.87).

63 MESSADIE, GeraldHistoria Geral do Diabo Traducdo Alda Sophie Vinga. Portugal: Edicées
Europa-América, LDA.,2001, p. 216.
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Um dos deuses celtas que se assemelha ao Diadidocem sua forma é
Cernunos um deus ambiguo que é representado com cornu® &ezes, sentado na
mesma posi¢do dduda Conforme Messadié, Cernunos € o deus celta

cujo nome significaria “o Cornudo”, estava certateeassociado com 0s
Infernos, mas era também, como Proserpina, deusdnfiernos, o deus da
fertilidade, da sorte e das colheitas. Se ele sraliabo, essdeusde todos

0S cervosaos quais 0 nosso préprio Diabo deve os seusgoena também
um bom diabo em certas alturds

De acordo com esse mesmo autor, ao olhar paragemmde Cernunos, que se
encontra no museu de Cluny, “surge um certo malesbm os seus cornos de bode e o
seu olhar fixo, comeca a assemelhar-se furiosara@nesso Diabo medievat”

Entre os povos celtas, o deus L%lgersonificava o Mal em relacdo a Baldur, o
deus bom. Para John Sanford:

Baldur era tdo belo que irradiava luz por onde passNinguém o igualava
em sabedoria. Vé-lo simplesmente ja era ama-loea® predileto tanto dos

deuses quanto dos homens. Mas Loqui, deus hostidlévolo, que odiava
Baldur, preparou-lhe uma armadifffa.

Loki, aproveitando-se que todos os seres vivas, excecao da planta do visco
tinham se comprometido a nao ferir Baldur, conveng® cego chamado Hod a atirar
em Baldur com uma flecha embebida no visco. O ¢tmph certo de que nada feriria o
deus bom, atirou em Baldur, que caiu morto e afunam ch&o. A respeito de Loki,
Gerald Messadié comenta:

Existe um outro deus que parece ser um candidatadaquado ao titulo de
antepassado do Diabo e este é Loki. [...] Lokiférsista astuto do pantedo
nordico, escandinavo e germanico, o pai e comaad#torcas hostis aos
deuses, o lobdrenrir, Hel, deusa dos Infernos, Midgard, a serpentemE u

deus proteiforme, que pode assumir a aparénciaqqiser e passou nas
lendas célticas como o pai do cavalo com oito EBteipnir°®

Um estudo empreendido por Dum&%ileconhece um carater semelhante ao de

um trickster® em Loki, 0 que encontraremos também em Exu, deupahtedo

64 MESSADIE, GeraldOp. cit, p. 148 — grifo do autor

65 Ibidem p. 148.

66 Utilizamos a grafia proposta por MESSADIE, Ger#istoria Geral do Diabo Tradugéo: Alda
Sophie Vinga. Portugal: Edicdes Europa-América, LI2A01.

67 SANFORD, John AMal: o lado sombrio da realidade. Tradugdo de SilgséJPilon, Jodo
Silvério Trevisan. Sdo Paulo: Paulus, 1988, p. 27

68 MESSADIE, GeraldOp. cit., p. 149-150 — grifo do autor.

69 DUMEZIL apud MESSADIE, Gerald Histéria Geral do Diabo Traducdo de Alda Sophie

Vlnga Portugal: Edi¢cdes Europa-América, LDA.,2001150.
De acordo com Messadié, “o trickster € uma pagem mitica encontrada em numerosas
religibes e que pode comparar-se a um bobo dameijoquer que pode irritar o rei dos deuses, mas,
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africano, porém o pesquisador ndo restringe Lokiesde a essa caracteristica, para ele
esse deus celta encarna o verdadeiro espirito sld\N\dantanto, ele serve o deus Odin,
e € sociavel, caracteristica incomum encontradsengsus no pantedo céltico. Porém
nao perde uma oportunidade de pregar pecas de&agim@o seu senhor e a outros
imortais. Na mitologia germanica ele é comparad@raprio agente do apocalipse ou
Ragnarok’. Nessa narrativa, percebemos uma semelhanca epwcalipse narrado na
Biblia Sagrada. De acordo com Messadié,
No Tempo futuro do Machado e da Espada, os homgasid até todo
mundo se ter incendiado. Entdo os deuses armar-g@&&a um Ultimo
combate contra as forcas do Mal: os gigantes sbteedo de Ymir, os filhos
de Muspell sob a de Loki, e Surtur com o fogo. ©ol&enrir engolira o
grande deus Odin, cujo filho, Vidar, matara FenRelo seu lado, Tor
vencera a serpenfdidgard, mas sucumbird sob o seu sopro envenenado.
Freir sera vencido por Surtur, deus do fogo, etéoeque este incendiara o

mundo. “O Sol enegrece, a terra é engolida peloaras brilhantes estrelas
caem do céu™

Percebemos na mitologia celta uma narrativa semedhao nosso apocalipse em
que as forcas do Bem em do Mal se enfrentam no Fufal. Mircea Eliade também se
mostra convencido de que Loki é de fato um antepasdo Diabo cristdo, a ponto de
declarar que o deus celta é “a encarnacado poréndaialdo deménio da nossa €ra”

Referéncia maior a mitologia cristd encontramosmmtologia persa: ha a
distingdo entre dois deuses, Aura-Mazda e Arimarepresentando o Bem e o outro o
Mal, respectivamente. Aquele é o deus que regeéla ¥ luz, a verdade e as béncgaos
sobre os homens e este espalha a guerra, delarpes/énortes, mentiras e doencas. O
mundo terreno é o eterno campo de batalha dessedalses que disputam a prémio as
almas dos homens. Arima é possuidor de uma tromees malignos “devotados ao
embuste e & falsidadd” semelhante a Lucifer, que comanda um exércit@rjes
caidos. Assim como os demonios cristdos, o exedatérima trabalha na terra para

desvirtuar as almas dos homens e encaminha-la® paah

contudo, ndo perde nunca o seu lugar na corte. io@e que, em todas as iconografias, até e irdnuin
nossos jogos de cartas, atribui-se-lhe uma aparénaligna no sentido benigno da palavra, a de um
diabrete de 6pera. O mais curioso nesse tipo dedeue se encontra em religides sem relacao aparen
no pantedo dos loruba, grande etnia da Africa otidieé Eshu, mensageiro de todos os deuses,
comparavel nessa religido a Hermes-Mercurio”. ®fESSADIE, Gerald.Histéria Geral do Diabo
Traducdo: Alda Sophie Vinga. Portugal: Edicdes pardmérica, LDA.,2001, p. 150.

71 MESSADIE, GeraldOp. cit, p. 150.
IS Ibidem p. 150. )
& (sic.) ELIADE, Mircea.apudMESSADIE, Geraldlbidem p. 152.

" SANFORD, John AOp. cit, p. 28.
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Segundo John A. Sanford, “antes a oposi¢cdo beraleomentre luz e sombra
nunca tinha sido t&o claramente configurada commligido iraniana™. Diferente dos
egipcios e dos celtas que apresentam a luta emiBalduses combatentes entre si, ou
seja, duas entre varias divindades, os deusesspéisa-Mazda e Arim&, sao os Unicos
a chefiar o pantedo iraniano, cabendo a cada unpast@ no reino espiritual. Assim
como na mitologia dos povos celta, também ha nalogi persa uma espécie de
“juizo final” e, como é de se esperar, € Aura-Magdam sai vencedor dessa batalha.
De fato, a mitologia persa influenciou o Cristiamis Até um dos nomes dados ao
Diabo no Novo Testamento @dblia Sagradecrista, Belzebu, que significa “senhor das
moscas”, descende de antigas lendas persas Aobr& que teria descido a Terra na
forma de uma mosca.

Diferentemente do persa, no pantedo grego nad@ merihuma divindade que
representasse o Mal de forma isolada, nem umaddiga que tivesse criado sozinha
todas as coisas boas. Os deuses gregos eram cégpapedo Bem quanto do Mal. De
acordo com Gerald Messadié,

consequentemente, os deuses gregos sdo tao infpEEsvisomo 0S seus
longinquos antepassados indo-arianos. Nunca segsati@cho Ihes mordera
e lhes inspirara o mal ou o bem. Assim, que semtionesligioso pode ser-

Ihes atribuido? Ai pode perguntar-se o que é, ademais, a religido na
Grécia Antiga, considerando a natureza dos deuseé quposto venerat?

Segundo o estudioso, a religido grega s6 podendendida quando relacionada
a estrutura do Estado e os deuses que a compdepos@oumMa espécie de herais,
encarregados do peso dos mitos fundadores. Ogpristados a eles nao representavam
uma experiéncia metafisica, mas uma celebracaaruales que se identifica com a
esséncia da Cidade, mesmo que, por vezes, incitaseeoltas e guerras. Para
Messadié, “é assim que a democracia grega se eadntimamente ligada aos ideais
civicos encarnados pelos deudésTontrario aos povos pagdos gregos, Elaine Paegel
explica que “os cristdos cortaram os lacos tradaigentre religido, nacdo e povo [...]
Os povos antigos davam como certo que a religitev@&sndissoluvelmente ligada a
uma dada cidade, nacdo ou pd¥o”

I SANFORD, John AOp. cit, p. 28.
7 MESSADIE, GeraldOp. cit, p. 169.
I Ibidem p. 170(sic.)

PAEGELS, ElaineAs origens de Satandem estudo sobre o poder que as forcas irracionais
exercem na sociedade moderna. Traducdo de Ruy dnng2 ed. Rio de Janeiro: Ediouro, 1996, p. 153.
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Dessa forma, percebemos que religides em que eeslesdo a representacao
tanto do Bem quanto do Mal, como a grega, a eggeiaelta, ndo tém a necessidade
de criar um Diabo que encarne somente o Mal.

Ao final dessa explanacéo, percebemos que, nadgem mitoldgica, deve-se
estabelecer um equilibrio, ou seja, ndo se pod=ereiar a divindade representante do
Bem, ligada & luz e ao amor, e desprezar a “didedana”®, das trevas e do Mal. Na
mitologia egipcia, quando Osiris concede o reinag&loa Horus em detrimento de Set,
€ este quem tem condi¢cdes de provocar a quedandm,irassim como na mitologia
celta, enquanto os deuses tentam tornar Baldungiegl, Loki trama para destrui-lo. E
exatamente quando Aura-Mazda busca estabeleceu oeB® na Terra que Arima
guerreia contra ele. Somente entre os deuses gnégasxistem guerras, podendo haver
disputas. Conforme John Sanford, isso pode sercexiol porque os deuses gregos sao

sabios demais para se pretenderem totalment&bons

2.2. O Diabo biblico

Nés, ocidentais, somos culturalmente voltados pana perspectiva judaico-
crist&?, independente de crermos ou ndo nos dogmas igies! Tendo em vista essa
relevancia, daremos maior atencao neste trabalite@s de Bem e de Mal cultivadas
nasmentalidadegudaica e cristd, com énfase nesta Ultima poadease religiosa das
crencas sertanejas nordestinas. E rara entre afogits essa postura dualista que
encontramos no zoroastrisfioo qual influenciou ndo sé o pensamento crista@s m
também o judaico como nos afirma o historiador Békeldman, que explica a
existéncia do Diabo no imaginario judaico atravaspgérmanéncia do contato entre

judeus e cristdos na ldade Média, periodo em qus seadesenvolveu 0 medo e o

I SANFORD, JohnOp. cit, p. 36.

80 Ibidem p. 36.

81 FELDMAN, Sérgio Alberto. A presenca do Diabo ratidiano medieval judaico: os ritos de
passagem. In.: Fénix — Revista de Historia e Est@idturais. Abril/Maio/Junho de 2007. vol. 4. dko

n°2. Disponivel em: http://www.revistafenix.provm¥l 1Feldman.php, p. 6.

82 Antiga religido persa fundada no séc. VIl a.Q. poroastro (ou Zaratustra), caracterizada pelo
dualismo ético, césmico e teogdnico que implicauta lprimordial entre dois deuses, Aura-Mazda e
Arim&, representantes do bem e do mal, presergtsaates em todos os elementos e esferas do umivers
inclusive no dmbito da subjetividade e das relacBesanas. Cf.. HOUAISS, Instituto Antdnio.
Dicionario Eletrdnico Houaiss da Lingua Portuguegalitora Objetiva, dez. 2009.
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repudio pelo diabodlico, ao afirmar que “em ambasd&ismo e Cristianismo] o
imaginario coletivo era muito fértil no que tange mundo satanico®’. Apesar de
combater as crencas maniqueistas e mazdeistaacipeitavam na existéncia de dois
poderes antagdnicos e contestavam o monoteismitariondos cristdos, estes se
tornaram favoraveis a concepcéao da representacBtaldloomo entidade independente,
a exemplo dos credos que criticavam. A construg@a@ermanéncia dessas crengas nos
imaginarios judaicos e cristdos segundo o historjse dao
[...] num processo de longa duracdo. O imagin&iaanstréi dentro e em
funcdo de um determinado contexto social. O Dialrgesno Cristianismo
primitivo como uma faceta do intenso dualismo queaa a luta da Igreja
para se afirmar nos séculos Il e IV. O medievo & sotessdo de confrontos

entre o bem (encarnado pela Igreja) e o mal (eadarpelo Diabo e seus
aliados)?*

Sendo assim, verificamos como o Diabo se encomfpeesentado n8iblia
Sagrad&® catélica, visando a estabelecer uma ligacdo emtdéscurso utilizado na
narrativa biblica e a constru¢cdo do imaginario @eeto Diabo na Idade Média para,
assim, melhor entendermos como essa heranca tuitgdoi legada e de que forma
encontramos seu registro no romaAsePelejas de Ojuara

No Antigo Testamento, ndo existe uma forma pergaaf e autbnoma do Mal.
Satanas € citado apenas quatro vezes como umisenatural e todas as referéncias
sdo encontradas nos livros pés-exilio, ou sejapidege 597 a. & No livro de
Zacaria$’, Sat&® aparece como acusador de Josué, que é defendidmpanjo do
Senhor. Nessa passagem, Satanas aparece comomausgue procura arruinar a alma
de Josué, porém percebemos que o Maligno ainddendi@utonomia para conseguir
realizar sua vontade. E@ronicas®, a passagem que reconta a histéria apresentada no

segundo livro de Samuel, de como Davi fez o re@nsato em Israel contra a vontade

83 FELDMAN, Sérgio AlbertoOp. cit, p. 6.

84 Ibidem p. 4.

& BIBLIA. A Biblia de JerusalénNova ed. revista. Ed. Paulinas: S&o Paulo, 1996.
8 SANFORD, JohnOp. cit, p. 37.

Zc 3, 1-2 — “Ele me fez ver Josué, sumo saceydoie estava de pé diante do Anjo de lahweh e
Sata, que estava de pé a sua direita para acuS&Anjo de lahweh disse a Sata: ‘Que lahweh tamepr
Sata, reprima-te lahweh, que elegeu Jerusalém.nBeté, por acaso, um tigao tirado do fogo?’ ": &f.
Biblia de JerusalémNova ed. revista. Ed. Paulinas: Sao Paulo, 1968307.

88 Segundo Jonh A. Sanford, “Existem, no Antigo &e&nto, apenas quatro referéncias a Satanas
como sendo um ser sobrenatural. Todas as quatomteam-se nos livros do pos-exilio, ou posteriaes
597 a. C. Além do mais nenhuma dessas referéndmpartante na narrativa do Antigo Testamento”.
No livro de J6, Satd parece fazer parte da famibiés intima de Deus, sem ainda mostrar-se como um
adversario preciso das vontades divinas. Ja& no Negamento Satd é apresentado como um espirito
oposto a Deus. Cf.: STANFORD, John@yp. cit, p. 37.

89 1 Cr 21, 1 —“Sata levantou-se contra Israel @indDavi a fazer o recenseamento de Israel”.
Cf.: A Biblia de JerusalémNova ed. revista. Ed. Paulinas: Sdo Paulo, 1}96626.
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de Jave, tem-se a influéncia de Sata, que se tayvaontra Israel e induziu Davi a fazer
0 recenseamento. Aqui, observa-se que Satanasredgupoder de influenciar os
homens a transgredir as leis de Deus. No entafdmeEPaegels explica que o cronista
adverte que apesar de ter sido incitado por Sgtanasi Davi foi pessoalmente
responsabilizado e culpado por tal®8té\ terceira passagem que cita Satd esta no livro
dosSalmog’, que mostra Sata a servico de Deus, exercendo megel de acusador.

No livro de J6, encontramos uma passagem que pode indicar @ ili
separacao do lado sombrio de Deus, pois ho Antegbamento temos a predominancia
de um pensamento monistico, em que Deus é o resmnzelo Bem e pelo Mal. De
acordo com o biblista e especialista em Antigo dreshto, Nelson Kilpp,

No Antigo Testamento, o Deus de Israel exige seraah como Deus Unico.
Esta exclusividade do Deus biblico é responséavel faéia de um dualismo
radical entre o bem e 0 mal e também pela inexigtéde uma demonologia

no Antigo Testamento. Sendo Javé Unico, ele sesapt@ como um Deus
ambivalente: ele causa o bem, mas também estagearodo maf?

Desse modo, edd, Satanas parece ser integrante da corte celestallado de
Deus, questiona sobre a integridade de J6 e papp®®eus lhe retire todas as béncaos.
Para provar a fidelidade de JO, Deus deixa de -4obde gracas atendendo as
provocacdes de Satanas com o objetivo de convert#ihtegridade desse hontém

H4a, de fato, no Antigo Testamento poucas refea@nai Satd, pois como Deus
era a representacdo tanto do Bem quanto do Maletméo as puni¢cdes geradas a
partir da violacdo de Suas leis pelos homens, sepga do Diabo era desnecesséaria.
Percebamos que foi a vontade de Deus, que, quadtiopor Satd, cobriu J6 de

desgracas. H4 muitos exemplos com 0s quais nosameps na narrativa biblica do

%0 PAEGELS, ElaineOp. cit, p. 70.

o SI 109,6-7 — “[...]'Designa um impio contra el&ue um acusador se poste A sua direita! / Saia
condenado do julgamento, / E sua prece, seja tidpgrado [...]".

92 KILPP, Nelsonapud OLIVA, Alfredo dos SantosA Histéria do Diabo no BrasilSao Paulo:

Fonte Editorial, 2007., p. 28.

9 J6 1, 6-12: “No dia em que os Filhos de Deusawiese apresentar a lahweh, entre eles veio
Satanas. lahweh entdo perguntou a Satanas: ‘Domd&?Vv — ‘Venho de dar uma volta pela terra,
andando a esmo’, respondeu Satanas. lahvweh d&aaas: ‘Reparaste no meu servo J0? Na terra ndo
a outro igual: € um homem integro e reto, que tani®eus e se afasta do mal’. Satanas responde a
lahweh: ‘E por nada que J6 teme a Deus ? Por \&nfis levantaste um muro de protecéo ao redor dele,
de sua casa e de todos os seus bens ? Abencadste das tuas maos e seus rebanhos cobrem toda a
regido. Mas estende tua mao e toca nos seus hetesgaranto que te lancara maldicdes em rostéadcEn
lahweh disse a Satanas: ‘Pois bem, tudo 0 queoslsupesta em teu poder, mas ndo estendas tua mao
contra ele’. E Satanas saiu da presenca de lahB&BLIA. A Biblia de JerusalénNova ed. revista. Ed.
Paulinas: Séo Paulo, 1966, p. 882.
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Antigo Testament em que Javé representa os opostos, uma visdoteadaforme
nos explica Jeffrey Burton Rus¥elno Antigo Testamento ndo ha espaco para nada que
ofusque a soberania absoluta de Deus e dessa devaaer entendido pelos homens.
Eles acreditavam num Unico Deus, e, se havia odhermal no mundo, se o
homem sofresse uma tragédia ou fosse cumuladord@d® se sucumbisse
a humores destrutivos e paixées mas, tudo issa sok origem em lahweh.
Isso até que a consciéncia moral hebraica se delsesse e eles sentissem

um certo incdmodo na idéia de um Deus que aparemiEnenviava tanto o
bem quanto o mal sobre a espécie huniana.

Observamos que se trata de uma imagem primitivdeles encontrada na
literatura biblica pré-exilica, a qual serd modifia no Novo Testamento. Vale ressaltar
que esse Deus do Antigo Testamento sO derramavesnsabre os homens como
retribuicdo de suas desobediéncias. Recordamosngsiecapitulos dois e trés do
Génesis, Ele aparece como o Criador de todas sascdD ser humano, apds receber
todas as orientacdes para viver e se perpetuaanadsp, transgride as regras e € essa
desobediéncia a causa de todos os males que smabalbre a humanidade e que so
vao ser expurgados com a morte em cruz do prophio @inigénito de Deus, Jesus
Cristo.

De acordo com Alfredo dos Santos Oliva,

no Antigo Testamento ndo existe uma concepcdo db deaforma
personificada e autbnoma, como ha no Novo Testamekxt folhear o
Primeiro Testamento quase néo se pode encontagded que falem de um
ser personificado e autbnomo em relagdo a Deusadudestrutivamente.
Mas ao folhear o Novo Testamento, especialmenteEwangelhos, é

surpreendente como passam a ser abundantes @&ncederao mal de forma
personificada, autbnoma e antagonica a Béus.

Naturalmente, por estarmos inseridos numa cultibaida, porém de base
religiosa crista, tendemos a estranhar essa repags® de Deus encontrada no Antigo
Testamento, que é fonte tanto do Bem quanto do Mabncepc¢éo de Deus como fonte

infinita de bondade e Satd como o inverso de Deaisintensificada no Novo

o Como exemplo, observamos essa visdo monisticantigo Testamento em Amés 3, 6: “Se
uma trombeta soa na cidade,/ ndo ficara a populagaeorada?/ Se acontece uma desgraca na cidade,/
nao foi lahweh quem agiu?”; Isaias 45,7: “Eu formloiz e crio as trevas,/ asseguro o bem-estabecri
desgraga:/ sim eu, lahweh, faco tudo isto.” ;earn8el 18, 10: “No dia seguinte, um mal espiritgdete

de Deus assaltou Saul, que comecou a delirar no elaetasa. Davi tangia a lira como nos outros éias,
Saul estava com a langa na mao”. BIBLIBiblia de JerusalénmNova ed. revista. Ed. Paulinas: S&o
Paulo, 1966.

% RUSSELL, Jeffrey Burtorapud OLIVA, Alfredo dos SantosA Histéria do Diabo no Brasil
Sao Paulo: Fonte Editorial, 2007., p. 27.

% SANFORD, John AOp. cit, p. 39-40.

o7 OLIVA, Alfredo dos SantosA Histéria do Diabo no BrasilS&o Paulo: Fonte Editorial, 2007,

p. 27.
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Testamento, em que vamos nos deparar com uma ata@¢do do anjo caido. John
Sanford afirma que
€ Obvio que nos poucos séculos entre os Udltimasslilo AT [Antigo
Testamento] e o comeco da atividade de Jesus, hamnee consideravel
mudancga no pensamento dos judeus sobre o mal, poolemos ver na

literatura apoécrifa do judaismo que se desenvohaeera pos-exilica e em
muitos dos apocalipses judaicos que néo estdommn¢adaico do AT

Quanto a essa literatura apocrifa, de fato € ceemmivel que h4 uma lacuna
entre os dois Testamentos, por ndo ser perceptived mudanca gradual na
compreensao do Mal, principalmente na transfiguraigiBte no Diabo, do Antigo para
o Novo Testamento. De acordo com Peter Stanford,

embora exista um enorme oceano entre o Velho evo Nestamentos, no
que diz respeito as suas respectivas atitudes lagéioea personificacdo do
mal, ndo resta divida de que os Apdcrifos [texfsincorporados ao canon
cristdo] sdo a ponte que pode fazer a ligacdo anttms. Porque na época de
Cristo eles foram muito lidos e influenciaram sdissipulos, além de terem

feito o mesmo com os pensadores que, mais taa#raram o Diabo como
adulto aterradot’

Desse modo, a lacuna entre o primeiro e o segdiedtamentos d&iblia
judaico-crista seria, de acordo com estudiosogngtada por esses livros apdcrifos,
assim como a assimilagédo, por parte de judeusstasi, das ideias dos gregos e do
Antigo Oriente sobre o Mal. Contudo € inegavel digipacdo do Antigo Testamento
na construgao do Diabo presente nos Evangelhomaisiéivros do Novo Testamento.
Entretanto, ndo nos deteremos nos pormenores gesstio, pois 0 que Nos interessa
ao fazer esse epitome é acompanhar como a re@ederdo Principe das Trevas foi
construida no imaginario cristdo ocidental e comaeu a criacdo da sua imagem na
Idade Média, periodo que adotamos como referémcamanalisarmos @istalizacaode
substratos mentaigriundos do medievo na cultura popular do NorddstBrasil.

No Novo testamento, Sata exerce uma fungéo imgergapor isso notamos que
ele recebe diversos nomes. Segundo John Sanford,

Trinta e cinco vezes nos evangelhos ele é chama&atd; trinta e sete vezes
ele é o “inimigo” e sete vezes ele é referido cddedzebu [...]. No quarto

evangelho, também encontramos frequentes refesramadiabo, citado
muitas vezes como “principe deste murtdfd”

% SANFORD, John AOp. cit, p. 48.

9 STANFORD, Petempud OLIVA, Alfredo dos SantosA Histéria do Diabo no BrasilS&o
Paulo: Fonte Editorial, 2007, p. 31.

100 SANFORD, John AOp. cit, p. 49.
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Observamos que Satd aparece no Novo Testament wonespirito oposto a
Deus, que ndo faz mais parte de Sua corte celestidincdo do Diabo é impor
problemas a vida dos homens para a saude e piimeipiz para sua relagdo com Deus.
Ele ndo é apenas portador do sofrimento humano, érmagrincipal estimulador da
rebelido contra os dogmas da doutrina cristd eusackor do distanciamento entre 0s
homens e Deus.

No romance de Nei Leandro de Castro, é perceptssa proximidade do
homem com o Diabo e seu consequente afastamentDeds. Em determinado
momento, por influéncia do Maligno, o heréi Ojuseavé desassistido por Deus e brada
com fdria que “S6 Anhangé existéf”,

Satd é um nome de origem hebraica que significaradkio e por mais que o
termo popular mais empregado para o adversarioets Beja Diabo, Satd € o primeiro
termo para designar esse Filho de B¥usue viria a se tornar Seu inimigo e é o mais
usado no Antigo Testamento, conforme vimos anteote. No Novo Testamento,
mais especificamente nos Evangelho$de Lucas Sdo Mateuso adversério de Deus
€ chamado ddiabolos Segundo Luther Link, essa palavra de origem greegduzida
comodiaboluspara o latim, significa acusador ou difamadornf&al acrescenta que
essa palavra também pode significar “jogar atrades’s ou melhor, “como se o
“diabolos” jogasse alguma coisa atravessada no nosso capandnterferir no N0Sso
progresso™®® Segundo Carlos Roberto Nogueira, o Novo Testamnent

€ o primeiro momento de gléria de Sata: a sua graithde, negada pelo
Antigo Testamento, sera devidamente estabelecidaliperatura apocrifa e
posteriormente reconhecida pelos Evangelhos eAoalipse de Sao Joéo,

onde Satanas assume 0 lugar de principe das tressonsavel pela
perdicdo do género humaffb.

Satd, no Antigo Testamento, ndo é sindbnimo dediwymo presente no Novo

Testamento. Porém, “mais de trezentos anos anté&srid® um fator de resultados

#105

imprevisiveis foi introduzido pelos judeus alexands™ ", pois estes, ao traduzirem

para o grego, vertera@atan termo em hebraico, paRiabolos vocébulo grego, cujo

101 CASTRO. Nei Leandro deDp. cit, p. 269. Anhanga é um dos nomes que o Diabo eeceb
romance. Essa relagdo entre o espirito malfazejointtigenas e sua relagdo com o Diabo cristdo é
melhor trabalhado no subtépico 3.4 do 3° capitekialdissertagéo.

102 Conforme é registrado em J6 1, 6: “No dia em geid-ilhos de Deus vieram se apresentar a
lahweh, entre eles veio Satanas.” Cf.: BIBLMBiblia de JerusalénNova ed. revista. Ed. Paulinas: S&o
Paulo, 1966, p. 882.

103 SANFORD, John AOp. cit, p. 49.

104 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 200Qp. cit, p. 22

105 LINK, Luther. O Diaba A mascara sem rosto. Traducdo Laura Teixeira &d@&o Paulo:
Companhia das Letras, 1998, p. 24.
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significado se aproxima da palavra hebraica. E&se®s se confundiram ao longo dos
séculos até que se sobrepuseram, sendo usadosicdmionos desde o século 1 d. C.

Outro nome também dado ao Diabo, assim como aos ‘smidados”, é
Demonio, cuja origem esta na palavra grBganone significa “um espirito mediador
entre deuses e homens, muitas vezes o espiritandeewi morto*®®. No entanto,
Daimon e Daiménion também poderiam significar um espirito perversamigador,
significado desenvolvido no Novo Testamento e difda por varios séculos de
ensinamento da doutrina cristd. Luther Link afribuemprego dessa acepcdo aos
apologistas alexandrinos helenizados dos seéculas Il d. C. que primeiramente
interpretaram os deménios como anjos caidos; enfaigeram com vistas a formar
uma nova equacdo: deuses pagdos = demdnios maisbes'd®’ e essa equacio
reorientou a arte, as percepcdes e as ciénciagisogique vem a ser confirmado na
narrativa do livro déApocalipsé®,

E curioso observarmos que Biblia Sagrada em nenhum momento, Sata,
Satanas ou o Diabo é chamado de Lucifer. Como afiumdré Lefevre, “no Antigo

Testamento ndo se da uma noticia clara sobre aaqdedanjo” **°

, algo que é
confirmado por Luther Link, que explica de modo dasivo: “Lucifer como nome do
Diabo — n&o esta nas escritura®” O autor afirma que esse nome vem da interpretacéo
de uma passagem no livro tmias “Como caiste do céu, 6 estrela d'alva, filho da
auroral Como foste atirado & terra, vencedor dasdest’, na qual Isaias
possivelmente estava se referindo aos excessosmdeiubabilonico tirano que, nas
palavras de Link, “caiu no mundo dos mortds” e é provavel que essa histéria tenha
sido retirada de um antigo mito cananeu. Sendonassimetafora utilizada por Isaias
para se referir ao rei babilénico, Lucifer, quendiga estrela da manha, posteriormente
é atribuida ao Diabo. De acordo com Luter Linkréaposta a questdo de por que esse
rei foi identificado com o Diabo é que isso resalwiincObmodo problema da natureza

do Diabo™'®. Destarte, a queda de Lucifer viria a integradagma central do

106 LINK, Luther.Op. cit, p. 25.

1o Ibidem

108 Ap 12, 9: “Foi expulso o grande Dragdo, a ansggoente, o chamado Diabo ou Satanas,
sedutor de toda a terra habitada — foi expuls@da,te seus Anjos foram expulsos com ele.”. BIBIAA
Biblia de JerusalémNova ed. revista. Ed. Paulinas: Sao Paulo, 1965314.

109 LEFEVRE, AndréapudNOGUEIRA, Carlos Roberto F. 200@p. cit, p. 15.

110 LINK, Luther.Op. cit, p. 28.

11 Isafas. Capitulo 14; versiculo 12. BIBLIA Biblia de JerusalémNova ed. revista. Ed.
Paulinas: S&o Paulo, 1966, p. 1382.

112 LINK, Luther.Op. cit, p. 28.

13 Ibidem p. 29.
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Cristianismo e respaldar as narrativas do livrdGémesisa da queda do homem e da
perda do Paraiso pelo pecado original e até dan¢édepela morte de Jesus Cristo na
cruz, pois, segundo Link,
se Deus criou o Diabo e este € em si mau, entds Deou 0 mal. As
implicacbes poderiam ser perturbadoras [...]. $¥aio houvesse nascido
mau, poderiamos dizer que ele pecou? Ele ndodpgao, a ndo ser fazer o
mal. Mas se Deus ndo criou o Diabo, Deus ndo éotenfe, e assim

mergulhamos em um mundo maniqueista, marcado peftite entre o bem
e o mal cujo resultado é inerentemente inconclusivo

Para resolver esse problema, os padres cristde@ado XV explicaram que
Deus criou o Diabo, no entanto ele ndo era originente mau. Porém, Satanas
escolheu, fazendo o uso de seu livre-arbitrio, lmEdecer a Deus, assim como
posteriormente fizeram os homens. Dessa forma, [Petusanece onipotente, mas €
isento de responsabilidade com o Mal, que foi oriadpartir do mau uso do livre-
arbitrio.

De acordo com Santo Agostinho, Deus nédo € o awtdvial. No seu dialogo

intitulado O livre-arbitrio**®

, Agostinho vai de encontro a teoria maniqueisia, aé na
existéncia de duas divindades supremas a presptincipio do Bem e do Mal e como
consequéncia moral, segundo 0s maniqueus, o hoemrduas almas — uma boa e uma
ma. Portanto, de acordo com a teoria maniqueistaaloé metafisico e ontologico.
Sendo assim, a pessoa ndo é a responsavel pel@umaapratica, e isso vai ser
combatido no dialogo de Santo Agostinho com Evdaigual explica que “Deus nao
pode praticar o mal*'®. Dessa forma, explica-se que o Mal surge do usivecado do
livre-arbitrio, dado aos homens por Deus, o querdirtnado pela resposta de Santo
Agostinho a pergunta de Evodio:

Evodio: Havera entdo algum outro autor daquele girongénero de mal,

uma vez estar claro ndo ser Deus?

Agostinho: Certamente, pois 0 mal ndo poderia eeretido sem um autor.

Mas caso me perguntes quem seja o autor, ndo patieeir. Com efeito, ndo

existe um so e Unico autor. Pois cada pessoa aetédmé o autor de sua ma

acdo. Se duvidas, reflete no que ja dissemos aeisnards acées sao punidas

pela justica de Deus. Ora, elas ndo seriam puridas justica, se nao
tivessem sido praticadas de modo volunt&rio.

14 LINK, Luther.Op. cit.,p. 29.

115 AGOSTINHO, Santo, Bispo de Hipona, 354-43D.livre-arbitrio. Traducdo, organizacéo,
introducéo e notas de Nair de Assis Oliveira. S&add® Paullus, 1995.

116 AGOSTINHO, Santo, Bispo de Hipar@p. cit, p. 25.

17 Ibidem p.25-26.
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Da mesma forma, os padres do século XV se ingpirao argumento do Santo
Bispo de Hipona. A desobediéncia do homem e coesggmente seus pecados podem
ser perdoados, porém 0s anjos caidos ndo ténoda@iperdao divino. A respeito disso
nos explica Leszek Kolakowski:
E facil compreender por que o pecado dos diabosrréversivel.
Diferentemente da espécie humana, estavam bemnm#éxdo Trono de
Deus no momento da criacdo. Devido a prépria exés&aéda sua condicao,
tiveram um tempo curtissimo para deliberar solsaaasorte. E ai a divisdo
entre os dois tipos de anjos foi estabelecida paia o sempre. Os anjos

decaidos ndo podem ser salvos, e 0s anjos fiéipodem se desviar para
seguir os passos dos irmaos conden&los.

Na terceira parte do livro intitulada Cidade de Ded®’, o santo Bispo de
Hipona explica como e porque alguns anjos foransipitados do céu ao esclarecer a
origem das duas cidades — a de Deus e a do Diagon8o o autor, os anjos eram
originalmente todos seres de luz, porém algunssdsdeafastaram da verdade e foram
expulsos da morada de Deus. Santo Agostinho respahinarrativa nepistola de Séo
Jo&d?®. Porém surge uma contradicdo. O Diabo de queSEalodo ndo é o mesmo de
Santo Agostinho. No entanto, este explica que aque dizer que “o Diabo vive
pecando desde o principio”, deve ser compreendigoagDiabo ndo pecou desde o
inicio de sua criacdo, mas desde o principio dagm®cpois, segundo Agostinho, o
pecado teve inicio com o orgulho de Lucifer. Dessaneira, o Bispo de Hipona
combate o dualismo maniqueista, respaldando seumargo na passagem biblica do
livro delsaias®, como vemos no trecho destacado do [AGidade de Deus

Os maniqueus nao entendem que, se o Diabo é manapweza, ndo se pode
absolutamente falar em pecado. Eles ndo tém cofjedaolms testemunhos

dos profetas, por exemplo, quando Isaias, repeesgmtfigurativamente o
Diabo na pessoa do principe da Babilénia, perguftamo caiste do céu, 6

118 KOLAKOWSKI, Leszek. O Diabo. In.Religido e Sociedade - 12/Rio de Janeiro: Campus,
1985, p. 14.

119 AGOSTINHO, Santo, Bispo de HiponA.Cidade de Deuslraducéo, prefacio, nota biogréfica
e transcricdes de J.Dias Pereira. 22 ed. 3. vohidbundacéo Calouste Gulbenkian, 1991.

120 Epistola de Jodo 3, 8-9: “Aquele que comete age@ do diabo, porque o diabo & pecador
desde o principio. Para isto é que o Filho de Beumanifestou: para destruir as obras do diaboo Tod
aguele que nasceu de Deus ndo comete pecado, pu@Eemente permanece nele; ele ndo pode pecar
porque nasceu de Deus”. Cf: BIBLIA. Biblia de JerusalénmNova ed. revista. Ed. Paulinas: Sdo Paulo,
1966, p. 2287.

121 Is 14, 12-15: “Como caiste do céu 6 estrela d;afiho da aurora! Como foste atirado a terra,
vencedor das nacdes! E, no entanto, dizias nodmcd@o: ‘Ei de subir até o céu, acima das estddas
Deus colocarei o meu trono. Estabelecer-me-ei natanba da Assembléia, nos confins do norte. Subirei
acima das nuvens, tornar-me-ei semelhante ao iAibSsE, contudo, foste precipitado ao Xeol, nas
profundezas do abismo”. BIBLIAA Biblia de JerusalémNova ed. revista. Ed. Paulinas: S&o Paulo,
1966, p. 1382
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Lacifer, filho da alva?”. [Isso indica que] o Dialesteve por algum tempo
sem pecad&®

A partir desse trecho, percebemos que mesmo niaciomando Lucifer
diretamente ao Diabo, Santo Agostinho tinha a géierde identificar ndo somente o
Diabo, mas os hereges. Para ele os anjos e os koogen acompanharam e
acompanham Satanas eram e sao hereges. Agostnbéntaassegura que o Diabo néo
tem poderes proprios, nem territério préprio, e Spaido € uma autocriacdo, assim
como acreditavam os maniqueus. O nome de Luciéssalforma, foi dado ao Diabo
para reforcar a ideia de que Satanas € um anjo,cqit sendo originalmente bom,
recusou a graca de Deus e deu as costas a lurdialee

Ha outro mito da queda de Lucifer cuja causa mfiwete ao orgulho, mas a
luxaria. Segundo Luther Link,

o pecado do Diabo, portanto, ndo foi o orgulho.&ado do Diabo foi a
luxiria. Deménios e diabos foram criagdo da unidmual entre anjos
lUbricos e mulheres. Essa interpretagdo influeptesentada por muitos dos

primeiros padres da Igreja € uma razdo para [© lde] Enoqueter sido
excluido do canong?

Creu-se por muito tempo que esses demonios resdtdo cruzamento entre as
filhas de Eva e os anjos eram 0s responsaveis psassinatos, adultérios e todos os

outros males.

2.3. O Diabo na linguagem do povo:

Durante a Idade Média, o Diabo adquiriu varios neméem dos biblicos “Sata,
Lucifer, Asmodeu, Belial ou Belzebu”, de acordo ceobert Muchembled, ele também
assumiu multiplas denominagdes, até sobrenomeéceraro [nomes dos] herdeiros de
pequenos deuses dos tempos do paganismo”. Masrtambéo de apelidos, por vezes
jocosos, para denomina-lo, como, por exemplo, “VelBhifrudo” *** “Velho

1125

Cabeludo, Espantalho Preto, o Companheiro Bom, d/8&abisco” >, serviam para

122 AGOSTINHO, Santoapud LINK, Luther. O Diaba A méascara sem rosto. Traduc&o: Laura

Teixeira Motta. Sdo Paulo: Companhia das Letra8818. 30.

123 LINK, Luther.Op. cit, p. 35.

124 MUCHEMBLED, Robert.Op. cit, p. 25.

125 RUSSEL, Jeffrey BurtorL.ucifer. O Diabo na Idade Média. S&o Paulo: Madras Edittda.,
2003, p. 63.
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diminuir o medo que essa personagem sobrenatusplrava. Para Jeffrey Burton
Russel, “dar ao Diabo um nome absurdo é ofereceantfdoto ao medo que ele gerou.
[...] Associadas a esses nomes, temos centenaas#s inormalmente humoristicas ou
exclamacdes™?®. Essa pratica de lograr o Diabo por meio de noenepelidos que
diminuiam seu poder amedrontador através da derre@anesceatualmente como
pratica comum na linguagem de diversas sociedadeertais, mesmo que seja
atribuido outro sentido ao uso da expressao.

Na linguagem do sertanejo nordestino, o Diabo étanpopular. Por mais
repudiado que seja pelo matiz religioso do povaseitdo, o Capeta continua a fazer
parte de suas crencas e fantasias. Segundo MéamtesRdisto aparece bem claro, por
exemplo, quando se verifica 0 grau de intensidate gue impregna a linguagem da
regido”*?’.

Verificamos que nos usos dos nomes dados ao Reidaip Trevas As Pelejas
de Ojuaraha ocorréncia de variadas funcdes na fala dornsgotacomo seu uso ao
praguejar, quando as personagens parecem posgEssasntimentos malignos, ao
intensificarem acdes e reacdes ou usarem integgig@xpressdes bem-humoradas.

Destacamos alguns trechos do romance que contfistros em estudos sobre a
linguagem popular nordestina e expressdes que famemdo nome e de apelidos
pilhéricos dados a Satanas.

Logo no inicio da narrativa, o caixeiro viajantsd Araujo Filho é seduzido por
Dualiba, uma “turca pendurada no carité® E para se referir a ela, admirado com as
suas habilidades sexuais, usa a seguinte expreées®a mulhe® o Caochupando
manga™?’. De acordo com Mério Souto Maior, o termo destagdsado no Nordeste

brasileiro com

[...] multiplas aplicacbes, indicando, entre outraentido de revolta,
admiracdo, entusiasmo, censura, dificuldade, etde Rinda referir-se a uma
pessoa ou coisa. Registra Tomé Cabral (11/1973/4&k6n.: “Moca do mato
€o c?% PAIVA, Manoel de Oliveira.Dona Guidinha do Pog¢oSao Paulo,
1951.

126 RUSSEL. Jeffrey BurtorOp. cit, p. 63.

127 PONTES, MarioOp.cit, p. 12.

128 CASTRO, Nei Leandro d®©p. cit, p. 14.

129 Ibidem p. 27. Grifo nosso.

130 SOUTO MAIOR, MérioTerritério da Danag&oO Diabo na Cultura Popular do Nordeste. Rio
de Janeiro: Livraria S&o José, 1975, p. 64. Gfsn.
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As expressdes como “é o Cao” e “com o Cao no ¢puegistradas por varios
pesquisadores da cultura popular nordestina e dasimpor Mario Souto Maior, tém
largo uso pelas personagens &sPelejas de Ojuara

— O seu cavalo é Gag? — perguntou o fazendeiro [...]
— Esse cavalo é @30 Deixou 0s nossos assombrads.

A safada suspendeu o mijo e desembestou. Foi Gay&le pega, ndo pega,
a mula na frente levantando poeira de todas asscateavessando 0s
capinzais de cheiro-verde, escalando rochas deluegacruzando corregos
de coalhada, rios de leite e mel. Parecia queastan 0 C&o no courd®

Neste ultimo excerto, a mula de Ojuara, apdés maelagbes sexuais com o
caboclo em S&o Sarué, revela um comportamento ah@meage como se estivesse
possessa pelo demdnio da luxuria, o que é logepiel@ pelo narrador, que ressalta o
comportamento pecaminoso da mula, a qual, nessatiwar repleta de aspectos
fantasticos, assume feigBes e desejos humano#iptasslo o jogo de significados que
o narrador estabelece com a expressao de carg@i@lapd’ara Souto Maior, estar “com
o Cao no couro” € apresentar um aspecto “endiabreattv, possesso, capaz de fazer
tudo, de cometer qualquer desatino; fora de'i".

Sobre esse aspecto ludico, Wolfgang ‘f8econsidera que a ficcéo literaria
implica em duas transgressodes: a primeira ao lizegao real”’, o qual ndo reproduz o
universo empirico, mas transforma-o em signo de alferente de si, através do
imaginario. Ja a segunda consiste em “realizarealit, ou seja, no lugar de transpor o
nivel de irrealidade do imaginario, “torna real” umundo ficcional cuja existéncia e
verossimilhanca se faz possivel através de leigterrdinagbes préprias. E é neste
carater transgressor da ficcdo através do ludieoogDiabo encontrado eis Pelejas
de Ojuaraatua e se torna verossimil dentro de uma narrakvaarater fantastico-
maravilhoso.

E também dentro desse jogo da ddvida colocada@ée#or — se 0 que esta
posto € uma simples expressdo da linguagem popalase de fato ha uma acao
sobrenatural e demoniaca sob a personagem — quierenatural se revela na obra no

dominio da linguagem.

131 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 192. Grifo nosso.

132 Ibidem p. 61. Grifo nosso.

133 SOUTO MAIOR, Mério Op. cit, p. 61.

134 ISER. Wolfgang©O Ficticio e o imaginarioPerspectivas de uma antropologia literaria. Rio d
Janeiro: EQUERJ, 1996.
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Ao descrever Dualiba e a sua reacdo ao despremwaddo, quando, depois de

muito esperar por José Araujo Filho na noite decia@pvai procura-lo e o encontra num

bar, cantando para algumas prostitutas da “zondNatel, o narrador usa a expressao

destacada no seguinte trecho, para demonstraiaad&Dua, apelido de Dualiba:

Até os policiais se espantaram quando a turca avasgbre o marido com
unhas e dentes, lanhou o seu rosto manchado da,tfeto picadinho de sua
camisa, enquanto gritava numa lingua que ninguérendia. Parecia o
Satanas em figura de gerita.

Quando usa essa expressao propria da linguagemtapojrdestina, o narrador

realiza também um jogo de sentidos, baseando-seagdo de Dualiba, que se mostra

arrebatada pela ira, talvez revelando uma posséssaoniaca ou simplesmente usando

a expressao para indicar intensidade. Ao lancar doésignificado e da coleta dessa

manifestacéo da fala tipica nordestina, Souto Meiptica o seu uso através do verbete

a sequir:

SER-O-DIABO-EM-FIGURA-DE-GENTE Diz da pessoa diabdlica,
desordeira, capaz de influenciar outra para o mbbn.: “Mas assim,
andando sozinha, como vive, o miseravel tem adazgueijo na mao. Cada
via engabelando mais a tola... E a moc¢a quandayeata por um homem, é
o] diablgeem figura de gente”, FONTES, Amandds CorumbasSao Paulo,
1974.

Entre outras passagens percebemos o recorrentedaseocabulo “Cao”,

referente ao Diabo, na fala das personagens erdadong conforme podemos observar

nos seguintes fragmentos da obra:

Ojuara viu logo que ereoisa do Céppelo cheiro de enxofre e de casca de
ovo queimada. Mas nem ligou. Acocorou-se e ficouvirmo a historia do
dia, que era sobre a mae de Pantatha.

- Aquele praC&oso falta o rabo — disse a velhintfa.

Acabaram com a cachacga no tempo quéao leva pra tirar um cisco do
olho. ™

O termo “Cao” é registrado por Souto Maior como

apelativo popular do Diabo no Nordeste, registragreiPa da Costa
(1/1908/PE), Rodolfo Garcia (3/1923/CE), Eduardan@as (5/1960/CE),
Nertan Macedo (6/1961/CE) e Alexandre Passos (IG/B®). <<O

135
136
137
138
139

CASTRO, Nei Leandro dé@p. cit, p. 32. Grifo nosso
SOUTO MAIOR, MarioOp. cit, p.70.
CASTRO, Nei Leandro d®©p. cit, p. 66
Ibidem p. 147.
Ibidem p. 182.
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Sertanejo, o0 homem do Nordeste em geral, quasersedip cachorro, o
termo c&o é mais utilizado em relagéo ao demontd®>.

Seguindo com a identificacdo dos jogos de senfeitss pelo narrador e pelos
contadores de histérias, que também sao personagensomance, ressaltamos
expressdes que caracterizam a linguagem populantada no Nordeste. Em alguns
trechos, as sentencas “arte do Cao”, “coisas dd, Cémisas do Tinhoso”, “coisa de
Satd” e “artes do Tinhoso”, dentro de seus congex&m significados variados. No
entanto, percebe-se a ligacdo com 0 universo dawilfasso presente no imaginario
cristdo medieval, no que diz respeito ao pecado Biabo, como podemos observar a
no seguinte trecho: “Deu-se bem com o chuparires Emberam que babaram sua
trouxa, fez o bregueco, fez moer os dois engeribps0isas de meninoagte do Cad
141 Observamos nesse trecho a clara alusdo a res@odml, considerada pervertida
pelas leis cristas, que instituem a monogamiaetagao sexual com fins de reproducéo,
sendo condenados 0 sexo antes do matriménio egapad, 0 que concorda com 0 uso
da expressao popular “arte do cao”, que signitza(f “travessuras, trelas, traquinadas;
cometer uma falta, um ato matf®

J& os seguintes excertos revelam aspectos de uraéiveacrivada de tracos do
maravilhoso e sobrenatural:

Chegaram na fazenda ja era noite alta, todo munddonde cansaco,
homens e animais, menos o0 cavalo misterioso, quecipapedir mais
corridas e mais bois para derrubar. Parecia mesisa do Cad*

Pelo visto tomaram cha-de-sumigo, sem deixar rastra nadaCoisas do
Tinhos® Possa séf’

— Votes! — exclamou Franco Jorge se benzendo.ec®euisa de Sat&®

Era bem capaz de o fazendeiro Ruzivelte Dias mamdaar todas aquelas
bastardas que partes doTinhosotinham tragos de parecenga com sua filha
donzela:*®

Esses trechos relacionados ao Cavalo MisteriosdBaadViandingueiro e ao
desejo carnal que Ojuara nutriu por Leonor, fillmnzktla do fazendeiro Ruzivelte,
respectivamente, culminam em eventos sobrenatoeaisarrativa, o que so reforca o

uso das expressdes populares pelo narrador queabtom o sentido conotativo e

140 SOUTO MAIOR,Op. cit, p. 49.
141 CASTRO, Nei Leandro d®©p. cit, p. 83.
142 SOUTO MAIOR,Op. cit, p. 61.

143 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 197. Grifo nosso.
144 Ibidem p. 210. Grifo nosso.
145 Ibid., p.192. Grifo nosso.

146 Ibid., p. 213. Grifo nosso.
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denotativo das sentencas a fim de causar a impregesépisédios maravilhosos, porém
sem se distanciar da verossimilhanca, por se tiddar aplicagcbes de expressoes
sedimentadas na linguagem popular, mas que foramstroédas com base num

imaginario maravilhoso oriundo do medievo.

Entretanto, algumas sentencas gastalizadas na linguagem do povo séo
utilizadas de acordo com a pratica comum empregaelas falantes do sertédo
nordestino. Observemos os trechos retirados dorroena

Prolegbmenos a parte, vamos ao que interessa.ni®los o que interessa,

neste momento, ao narrador meio de saco cheio igeesanca, que cansa
como os seiscentos diabds

S6 dentes muito fortes conseguiam arrancar um daduicha gostosa mais
dura como oseiscentos diabdé®

E o cavalo de Ojuara em cima, desembestaoo os seiscentos diab&d

se via o fumaceiro no meio do tabuleiro como fagudcando™*®

De acordo com Souto Maior, a expressado “como osceaios diabos” quer
exprimir “abundancia, quantidade, muitt® e é dessa forma utilizada na obra, sem a
alteracdo do sentido. Outras expressfes como “@m® &” e “como o diabo” estao
presentes no vocabulario das personagensdAgnfelejas de Ojuaraempregando o
sentido registrado por Mario Souto Maior, conformieservamos no excerto em
destaque: “De madrugada, [Dona Belinha] ja triscadao o diabpdesencavou de um
bau de garrafas de bebida que ninguém ali conHeti&lb verbete recolhido por Souto
Maior, temos a sentenca destacada significando Uomaicdo comparativa geral
(quantidade, dinheiro, distancia, doenca, efe?"E por fim, nos seguintes fragmentos:

— Que diabo é dez? — gritou para Ojuara, arreganhando um beigo
assustadof?®

— Que diaboé dez? — assustou-se o fazendEito.

O uso dado é compativel com o verbete recolhiddSpoito Maior que define o

emprego dessa expressdo em substituicdo a “o q@ @ significa? O que quer

147 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 40. (grifo nosso)
148 Ibid., p. 108. (grifo nosso)

149 Ibid., p. 195. (grifo nosso)

150 SOUTO MAIOR, Mério Op. cit, p. 62.

151 CASTRO, Nei Leandro d©p. cit, p.164.

152 SOUTO MAIOR, Mério Op. cit, p. 62.

153 CASTRO, Nei Leandro d©p. cit, p. 149.

154 Ibidem p. 192.



52

dizer?™° De acordo com o que verificamos nos extratosusxt destacados,
constatamos o0 uscristalizado dessas sentencas na linguagem do sertanejo
nordestind®®.

Recolhemos, além das expressdes, outros nomesdaspehtribuidos ao
Demonio, na obra, como: Satanas, Cao, TinhosohDjdgianho, Das-Trevas, Mafarro,
Tribufu, Caretento, Caningado, Capiroto, DemoOniafuBe, Besta-Fera, Papa-figo,
Coisa-Ruim, Capeta, Exu, Sujo, Temba, Barzabu,dBaitentira, Pé-Preto, Carujo,
Tranjao, Cramulh&o, Inimigo, Anhanga, Chifrudo, éreahto, Disgramado.

Uma lista como essa é também encontrada em vabess ala Literatura
Brasileira, como enGrande Sertdo: Veredasle Jodo Guimardes Rosa, em que as
personagens atribuem uma grande quantidade del@peld Principe das Trevas:
Cujo, o Oculto, o Tal, o Que-Diga, o Tristonho, nehdo-Fala, 0 Que-ndo-Ri, o Que-
nunca-se-Ri, 0 Sem-Gracejos, 0 Nao-sei-que-Digsluto-Sério, 0 Sempre-Sério, 0
Austero, o Severo-Mor, o Galhardo, o Romé&ozinhom-diabo-menino, o Rapaz, o
Homem, o Individuo, Dianho, o Pai-da-Mentira, Dip§iéo, o Pai-do-Mal, o Maligno,

o Coisa-Ruim, o Tendeiro, o Mafarro, o Manfarri,Canho, o Coxo, o Capeta, o
Capiroto, o Das-trevas, o Tisnado, o Pé-Preto, -deP@ato, o Bode-Preto, o Céo, o
Morcego, o Gramulh&o, o Xu, o Temba, o Dub&-Dub&zarape, o D&, o Dado, o
Danado, o Danador, o Arrenegado, o Dia, o Diachbiabo, o Rei-Diabo, o Demo, o
Demobnio, o Dréo, o Demoniao, Barzabu, Lucifer, Basa Satanazim, Satando, Sujo , 0
Dos-Fins, o Solto-Eu, o Outro, o Ele, d0O.

Verificamos por meio dos estudos de Mario Ponteleo Souto Maior sobre a
presenca do Demdnio no Nordeste brasileiro quey dig Diabo cristdo e seu império
infernal, os europeus trouxeram na bagagem cultodal um imaginario acerca desse
ente, do qual se acompanharam lendas, mitos, crergapersticoes.

De acordo com Mario Souto Maior, “naquele tempoiabD estava no apogeu
de sua fama, respeitado e temido no mundo inte@sonagem central de tudo quanto
era lenda, estdrias e crendices armazenadas desdeego do mundo™® A tripulacéo

das caravelas respeitava e temia o Diabo de aamoos usos e costumes de sua

195 SOUTO MAIOR, MarioOp. cit, p. 69.

156 Optamos por delimitar nosso campo de investigagioacordo com o recorte que sugerimos, a
regido Nordeste, pelo romance em estudo se tratama obra caracterizada por ter tracos regionais.

157 ROSA, Jodo GuimardeSrandeSertdo Veredas. 12 ed. Rio de Janeiro: Nova FronteDag?
ARROYO, Leonardo.Cultura Popular em Grande Sertdo: Veredasiliacdes e sobrevivéncias
tradicionais, algumas vezes eruditas. Rio de Jarewraria José Olympio Editora, 1984, p. 235.

158 SOUTO MAIOR, Mério Op. cit, p. 15.
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provincia, sendo comum a eles a crenca de que mpe@mwo nome do Capeta trazia mau
agouro e atraia a sua presenca, sendo este cappardeer e realizar seus ardis.
No século XVI, ao aportarem no Brasil,

os tripulantes das caravelas, oriundos das maiergdig provincias
portuguesas, traziam, misturadas com sua fé refigiessas crendices, essas
estdrias, essas lendas. Povo conhecido por sualidade, o portugués
gostava de aventuras, de viver no mar procurangtasnterras, de negociar
em outros continentes por onde andava, enriquecgnda mais sua heranga

mistica, fortalecendo o que tinha ja de mitico e siundo interior onde se
uniam o real e o fantasmagorito.

Dessa forma, como herancamantalidaddusa, o sertanejo prefere pronunciar
os apelidos do Diabo para nao ser surpreendidospal@resenca ou simplesmente para
logra-lo, pratica comum desde as idades mais tecwaso exemplifica Mario Pontes:

Pronunciar o nome do Diabo é uma das primeirassqsoibidas a crianca,
antes mesmo, as vezes, de ter idade suficiente neaeber nocdes de
comportamento religioso. Nao ha, porém, tabu maisdo. E essa violagcéo
nao ocorre somente quando as pessoas praguejagniamentam da sorte; a

mencao ao Tentador extravasa o ambito da coleraa engbrecacéo,
espalhando-se por quase todos os rincées do digélirs

O que é confirmado como um habito supersticiogtugaés por José Leite de
Vasconcelos, ao reiterar que “é menos pecado pecarualguns desses nomes do que
outros”. !

Para Mario Souto Maior, “foi assim que o Diabo ahe@o Nordeste. Com
muitos apelidos. Com muita fama. Respeitado e t@mithchendo a cabeca dos
portugueses de luxtria*®? A fim de evitar que os portugueses pecassem taist,
que ao aportarem no Brasil, “0 europeu saltavaeera escorregando em india nd&®
0s padres jesuitas da Companhia de Jesus, conetivoljle catequizar, pintavam o
Diabo com as cores mais fortes para que seu imgetoorizante, enunciador dos
castigos do Inferno, estivesse cada vez mais geesenmente do colonizador, o que
abriu espaco para a criacdo de diversos contosdadepopulares. Nessas historias, 0
Diabo se apresenta de modo iconograficamente bilsaimo descreve Souto Maior:

o Diabo era preto, usava chifres, tinha o narizadypor onde expelia fogo e
fumaca, os pés eram de pato, a cauda terminavae#am [garecia um

159 SOUTO MAIOR, Mério Op. cit, p. 17.

160 PONTES, MarioOp. cit, p. 12.

161 VASCONCELOS, José Leite da@radicdes Populares de Portugal® ed. Lisboa: Imprensa
Nacional/Casa da Moeda, 1986, p. 334.

162 SOUTO MAIOR, Méario Op. cit, p. 17.

163 FREYRE, GilbertoapudSOUTO MAIOR, Mario.Op. cit, p. 15.
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morcego, sua presenca era sentida por causa do deeenxofre que exalava
e s6 andava com um espeto na fi4o.

Percebemos na descricdo da figura diabolica semgbavarias com a imagem
de Lucifer criada na Idade Média. De acordo comaSaRoberto F. Nogueira, durante
o periodo medieval, a partir do século IX,

o ‘horror diabdlico’ domina as consciéncias cristéas igrejas, pregam-se as
penas infernais. A fantasia dos eclesiasticos afwear, provocar terror:
lagos de enxofre, diabos armados de chicote, dsag@ea e piche ferventes,

fogo e gelo, infinitas torturas. Eis o inferno:révcampo a fantasia, livre
curso a todas as crencas tradicion®is.

Dessa forma, os artistas cristios medievais busca@ mundo classico 0s
elementos que iriam compor os tracos iconograficedominantes de Lucifer.

Na hora de pintar o Diabo, os artistas tinham epatificuldade. Nao existia
tradicdo literaria digna do nome e, o mais exasperando havia tradi¢cdo
pictérica alguma. Nas catacumbas e nos sarcofagosha Diabo. Essa
inexisténcia de tradicdo pictérica, combinada ateenliterarias que
confundiram o Diabo, Saté, Lucifer e deménios, rs&@ées importantes para
a auséncia de uma imagem unificada do Diabo e a@drafia irregular.
Mas alguma coisa é sempre melhor que nada. E kédgtaque o artista

cristdo podia tirar das fontes classicas e que ayeentarios teoldgicos
corroboravam - P¥°

Na subversdo dos cultos pagdos, o deus grego P&céwr os atributos
iconogréficos predominantes nas imagens do Diabdiew&, como: os chifres, os

cascos, as orelhas, o rabo e a parte inferior gmqmeluda.

Santo Agostinho chamava ao Diabo de macaco de Peisa ele € atribuida
toda tentativa de se igualar ao Criador. Carlosusimg explica que é da natureza de
Satd imitar de modo corrompido “as glorias celestida mesma forma que, na
qualidade de imitador de Deus, ele se delicia efadin 0os corpos dos homens e possui-
los, para zombar da encarnacdo em homem do CriSfoAlgo que verificamos no
Lucifer Monstruoso de Dante Alighieri, na sua DaviGomeédia.

As imagens do Diabo causam terror e, por meio datagde-se um rigido
codigo moral. NaBiblia Sagrada,esse imaginario ganha corpo nos livroslisidase

Apocalipse

164 SOUTO MAIOR, Méario Op. cit, p. 17.

165 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 200Qp. cit, p. 77.
166 LINK, Luther.Op. cit, p. 53

167 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 200Qp. cit.,p. 63.
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A passagem désaiasque faz mencdo a Lucifer e sua precipitacdo das, cé
entremeada com a quarta parteAgmcalipsecorrobora para a formacgéo da imagem do
anjo rebelde, aterrorizador, que encontraremoster@tra e na arte sacra medieval.
Observemos o trecho do livro égocalipse

[...] sua cauda arrastava um terco das estrelasédp lancando-as para a
terra. O Dragéo colocou-se diante da mulher quevagiara dar a luz, a fim
de Ihe devorar o filho, tdo logo nascesse. [...lnHoentdo uma batalha no
céu: Miguel e seus anjos guerrearam contra o Dra@abragado batalhou,
juntamente com seus anjos, mas foi derrotado enéontrou mais um lugar
para eles no céu. Foi expulso o grande Dragactigasserpente, o chamado

Diabo ou Satanas, sedutor de toda a terra habitdgiaexpulso para a terra,
e seus Anjos foram expulsos com ¥fe.

Essa representacdo criada a partir da fusdo ergte doi dito emisaiase no
Apocalipsefez com que Dante Alighieri, no ultimo canto dafdrno” de sudivina
Comeédiagescrevesse a respeito de Lucifer, que

Se belo foi quao feio ora é seu modo,

E contra o seu feitor ergueu a frente,
S6 dele proceder deve o mal totf§.

Dante é considerado o maior poeta medieval egedle posicadd’. SuaDivina
Comeédiaé um poema mistico complexo, no qual o Diabo papmarece fisicamente,
mas se mostra uma for¢a que atua no Inferno e ma. Rara criar sua teoria diabdlica,
0 poeta italiano se apoiou nas tradicfes cristés) da influéncia do escolasticismo, e
dos pensamentos greco-romano e mulgumano. Verifisaue as fontes utilizadas para
a composicdo do inferno de Dante sdo de caraterdbjbmas coerentes com a
mentalidadeque nutria 0 mito do Diabo na Idade Média.

O Lucifer de Dante esta preso e praticamente iln@a® profundas do Inferno,
da cintura para baixo imerso num grande lago de, gabcito, em contraste com as
aguas mornas e vivas do amor divino. Sua quedeesemtada no poema, € causada
pelo seu orgulho, concordando com a teoria defendat Santo Agostinho. Alguns
anjos escolheram segui-lo, outros, porém, decidsarmanter fiéis ao Criador, como
podemos observar nos seguintes versos de sua Gomédi

E ele: “As almas que vés nesse amargor,
Sao dos que tém no mundo — e ora deploram —

168 Apocalipse 12, 4 e 7-9. BIBLIAA Biblia de JerusalémNova ed. revista. Ed. Paulinas: S&o

Paulo, 1966, p. 2314.

169 ALIGHIERI, Dante. A Divina Comédia Traducdo e comentarios de italo Eugénio Mauro;
prefacio de Otto Maria Carpeaux. Sao Paulo: Ed26@9, p. 249.

170 RUSSEL, Jeffrey BurtarOp. cit, p. 208.
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Vivido sem infamia e sem louvor.
Co’aqueles anjos vis agora moram
Que a Deus ndo opuseram rebeldia
Nem lhes foram fiéis, mas por si foram.

O Céu exclui-os porgue os aviltaria,
E o fundo Inferno também os proscreve,
Que té-los certa gléria aos réus traria®.

Dante descreve o monstro que identifica como kaci€onforme podemos

observar nos seguintes versos:

[...] E agora o rei do triste reino eu vejo,
De meio peito do gelo montante;

E mais um com um gigante eu me cotejo
Que um braco seu co’ um inteiro gigante;
Imagina o que dele é entdo o todo

Pra que tal parte ndo ser aberrante.

Se belo foi quéo é feio ora é o seu modo,
E contra o seu feitor ergueu a frente,

So dele proceder deve o mal todo

Mas foi 0 meu assombro inda crescente
Quando trés caras vi na sua cabeca:
Toda vermelha era a que tinha a frente,

E das duas outras, cada qual egressa

Do meio do ombro, que em cima se ajeita
De cada lado e junta com essa,

Branco-amarelo era a cor da direita

E a da esquerda, a daquela gente estranha
Que chega de onde o Nilo ao vale deita.
Um par de grandes asas acompanha

Cada uma, com tal ave consoantes:

— vela de mar vira eu jamais tamanha —

Essas, sem penas, semelhavam antes

As dos morcegos, e ele as abanava,

Assim que, co’os trés ventos resultantes

As aguas de Cocito congelava.

Por seis olhos chorava, e dos trés mentos
Sangrenta baba co’o pranto pingava.

Em cada boca um pecador, com cruentos
Dentes, moia a feicdo de gramadeira,

Aos trés prestando, de vez, seus tormentos’q...]

A descricdo € de um ser grotesco, patético e smoylmantenedor de trés
cabecorras, cada uma de uma cor, “vermelha”, “loramcarela” e “negra”. Jeffrey

Burton Russel explica que essas cabecas poderalaeionadas a passagem biblica do

L ALIGHIERI, Dante Op. cit, p. 48.
172 Ibidem p. 248-249
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livio de Luca$’®, pois Santo Ambrésio ligou a amoeira ao simbolddho, por ser a
fruta dessa planta quase amarelada, que quandassnadica vermelha e ao passar do
tempo vai escurecendo até ficar preta. SegundoeRuassim o Diabo comeca glorioso
e branco, brilha vermelho no poder dele, e entgeto como o pecadd™ Mas as
trés cabecas também podem caracterizar uma satigamtissima Trindade, visto que
Santo Agostinho apontava o Diabo como o0 macacoeds.D

As seis asas, correspondentes aos trés parescquganham cada cabeca,
denunciam a origem angelical do Principe das Treuses sdo relacionadas ao Serafim,
na posicao hierarquica dos anjos. No entanto, @@piesentam asas com plumas como
as dos Filhos de Deus, e sim asas semelhantes rasrdegos gigantes, as quais, ao
abanarem, gelam mais ainda o lago congelado queee Diabo. A visdo que se tem
depois desse excerto, destacado do poema de Dande,jmagem aterradora da
mastigacao dos traidores: Judas, Bruto e CaSsio.

No Apocalipsede Sao Jodo, testemunha-se a transformacédo daBat#isario e
acusador do Antigo Testamento, para o malignoreaa® Diabo do Novo Testamento.
Segundo Luther Link, apesar de Lucifer ter sidonome adicionado como sinénimo
de Satd, a maioria da cristandade, incluindo orpgrdpante, acreditava que Lucifer
precedeu Satd; e afirma que “somente a feilra aldahe de Satd estiveram na mente
dos crentes, pensadores, escritores e artistasteurais de mil anos®’® A ilustracdo
de Botticelli para o canto XXXIV do “Inferno” & Divina Comédialelineia bem esse
imaginario popular existente desde a Alta ldade iMé&té a Baixa ldade Média,
remanescendo através siédstratos mentaiso imaginario popular contemporaneo.

O Diabo na literatura medieval recebe uma formanstrtaosa, medonha e
repulsiva, assim como na representacdo feita poteDAlighieri no século X1V, da
qual temos a ilustracdo de seu Lucifer feita patigadli *".

Observamos que mesmo sendo Botticelli um amanteetiza, sua ilustracéo
hedionda de Lucifer condiz com o texto de Danteémoem varias pinturas, esculturas
e na propria literatura encontramos diversas reptagdes do Diabo e seus anjos

rebeldes, como espiritos grotescos.

173 Lucas 17: 6: “O Senhor respondeu: “Se tivésgeisoimo um grdo de mostarda, dirieis a esta

amoeira: ‘Arranca-te e replanta-te no mar’, e ela sbedeceria’. Cf.: BIBLIAA Biblia de Jerusalém
Nova ed. revista. Ed. Paulinas: Sao Paulo, 196B0¢2.

174 RUSSEL, Jeffry BurtorOp. cit, p. 224.

175 ALIGHIERI, Dante.Op. cit, p. 250.

176 LINK, Luther.Op. cit, p. 31

1 Conferir Anexo 1 desta dissertacéo.
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N’Os Cantos da Cantuarjado inglés Geoffrey Chaucer, o Diabo tem sua
representacdo mais proxima da metafora do que daagéo direta, como ente
sobrenatural, sobre os mortais. Em “O Conto do @radm citador reconhece um
demdnio em forma de homem, que lhe explica a candilps demonios que nao tém
forma definida, mas podem muda-la criando ilusdescdrpos temporarios ou até
mesmo animando 0s corpos dos mortos. Porém, issihesdé permitido com a
autorizacdo do Todo-Poderoso, pois Ele usa as;feggara fortalecer a fé e o coracdo
dos justos. Chaucer nao utiliza a fala do deméai@a gscarnecé-lo ou para entrar na
discusséo de seu carater maligno, mas sua ateagéit® para a ganancia e as demais
faltas humanas. O anjo caido se mostra como undigap que ndo age sem ser
autorizado pelo homem e nem por Deus. O autddsi’Contos da Cantuéarifoca a
maioria de seus contos na figura dos frades. Smtesdo amplamente escatologicos
e obscenos, “com mais para dizer sobre peidosafre seménios*’®

Na Ildade Média, a imagem era muito importante pasé&uir, esclarecer e
fortalecer a crenca no Cristianismo e isso era f&im o uso de recursos visuais como
iluminuras, pinturas, vitrais, mosaicos, escultigasé encenacdes teatrais. De acordo
com Luther Link, “o significado determinava-se pelanografia, que normalmente era
estabelecida pelas igrejas individuais e executpdaseus préprios artistas®.

O Cristianismo, religido predominante na coletidd ocidental, foi criado a luz
da tradicao religiosa hebraica, a qual reuniu enéar inicialmente as atitudes e as
representacdes do Diabo. A religido hebraica fa@peoasavel por imprimir nas
consciéncias dos cristdos uma representacao iragdeicial do Principe das Trevas,
evoluindo de um caréter tribal a um monoteismo atéter absoluto, em meio a um
grande esforco para sobreviver rodeada de crenghkeigtas, o que explica a
condenacdo, por parte dos cristdos, dos idolos teoplos pagdos. Com essa
superposicao de crengas, fica claro o que os helpensavam dos deuses estrangeiros.
Para eles, ndo eram mais que idolos insignificartesquais foram equiparados a
demodnios. Devido aos varios conflitos e invaséePalastina, os deuses do adversario
de guerra se transformavam em seus espiritos ragusles responsaveis por toda

desgraca que se abateu sobre o povo fieu

178 RUSSEL, Jeffrey BurtarOp. cit, p. 234.
179 LINK, Luther.Op. cit p. 43.
180 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2002p. cit, p. 13-16
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O Demobnio popular medieval foi construido por meilws residuos
remanescentes dessas religides anteriores aoa@isstio. Através do processo de
hibridacdo cultural as elites clericais corromperam o sentido e g@dardas divindades
consideradas pagas para conquistar mais adep@ssii@anismo. Para Carlos Roberto
F. Nogueira, “a nivel popular, coexistem tradic@siquissimas, praticas magicas,
terrores supersticiosos, sobrevivéncias das tradipdais que foram enriquecidas por
novos acréscimos oriundos dos contatos com ossopwwos”.'®! Esse processo de
hibridacao culturalocorrido no inicio do Cristianismo é semelhanteyae ocorreu no
Brasil, onde varias divindades indigenas e afrisdneam relacionadas a deménios e
até ao proprio Diabo. Um exemplo é o de Anhanga, emAs Pelejas de Ojuara
encarna ndo sO a forma, mas o carater irascived entras caracteristicas do Diabo
medieval, assim como Exu, deus do pantedo africque, no romance, assimila
caracteristicas do Inimigo, demonstrando seu caritgativo.

No entanto, é pelo contato dos hebreus com ai&eligersa, o mazdeismo,
durante o exilio, que o Cristianismo, e mesmo aigmo, assimilaram o carater
dualista que se instaurou posteriormente, junto aonecessidade de criar uma forca
antagonica a Deus, para que assim Ele pudesse abs@uto sendo incorruptivelmente
bom. Isso ndo quer dizer que o Cristianismo € ughigi&o dualista, visto o combate
empreendido por Santo Agostinho e outros doutaadg@ja contra 0S maniqueus e as
demais religides dualistas, mas € inevitavel a epi@ncia da criacdo de um
representante do Mal absoluto, se os cristdossagiseum Deus totalmente bom.

Para a cristandade medieval, o Diabo era o repagerde todos os inimigos da
Igreja. A progressiva demonizagdo das préaticas qgdo Cristianismo levou o0s
cristdos a excluir ou assimilar todos os outrosd@seao Inimigd®® No Novo
Testamento d&8iblia Sagradaha passagens que exprimem essa postura do imicio d
Cristianismo, a exemplo da primeira e da segundé&éstélp de S&o Paulo aos
Corintios®?,

No entanto, essas ideias em relacdo ao paganismdlutam de maneira
desligada acima das sociedades. Elas s6 adquirparténcia a partir da sua unido com
as necessidades das coletividades, adaptando+setagdes por que elas passam. A

nocao de um Mal absoluto ndo foi imposta a essasdarles, pois tal nocdo ja estava

181 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 200Qp. cit, p. 14.

182 Ibidem p. 26.

183 | Corintios 10:20; 2 Corintios 4:4. Cf.: BiBLIA Biblia de JerusalémNova ed. revista. Ed.
Paulinas: Sao Paulo, 1966.



60

incorporada a essas culturas, principalmente asldg ao antigo Oriente Médio, pela
influéncia da religido persa no seu combate primbeehtre os deuses Aura-Mazda e
Arima.
Apesar de estarem subjugados a dominacao crispivos considerados pagaos
mantiveram algumas de suas crencas. Para CarlageMag
0 politeismo oficial estava destruido, mas a fé desses — reduzidos a
condicdo de demdnios — na eficacia dos ritos queatoutrora constituido
seu culto ndo estava na realidade extirpada. Ni6es do antigo Império

Romano persistia uma multiddo de crencas poputa@stumes revestidos
de uma aparéncia crist¥.

Houve, entdo, uma apropriacéo por parte do Cristtamde crencas, costumes e
festas das religides politeistas. A prépria Igiegdlica designou seus sacerdotes em
missOes para transformar templos pagaos em Igregg@m como o0s locais de
sacrificios aos deuses em cemitérios. Porém, ajeldeentos que eram considerados
demasiadamente pagaos, destituidos de condicGesg@am assimilados sem prejuizo
a doutrina cristd, foram repelidos para o univetsmoniaco. Por isso, ndo € raro
encontrarmos representacfes na arte e na literdéuceuses das religides politeistas
caracterizados como demoénios. A imagem mais poplgatdcifer no imaginario
cristdo ocidental assimila caracteristicas de dewlee culturas varias. A ele foram
emprestadas as imagens que o0s antigos atribuiasuags divindades infernais. A
propria visdo do inferno é repleta de detalhes ekcritdo do Hades, encontrado na
literatura grega, que sdo incorporados a imaginegéid. Segundo Carlos Nogueira,

[...] essas visbes ndo faziam sendo fortificaresga em todo um cortejo de
horrores e tormentos do mundo dos danados, passabi@o a resumir, em

sua larga individualidade, todas as tradicOes iapluque o Cristianismo
encontrou no mundo antig®:

N’As Pelejas de Ojuaraa representacao imagética do inferno para orsgota
vem a tona no episddio de Tido Pé-de-Santo, questgocachaceiro é convidado pelos
“papa-héstias” para participar da cerimonia do lgés, na quinta-feira da Semana
Santa. Ao serem convidados, os bébados resistem,loga recordam o0s castigos
empreendidos aos pecadores no inferno, o que padeinservar no seguinte excerto:

Estavam, pois Tido e os papudinhos moendo canalquentrou na
bodega uma ruma de papa-hoéstias.

184 NOGUEIRA, Carlos Roberto F.200@p. cit, p. 34.
185 Ibidem p. 36.
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— Bebendo uma hora dessas? espantou-se 0 queapseed chefe
dos carolas.

— E nés brinca? — debochou um papudinho.

— Dionisiacos! exclamou o homenzinho de palet6é avaja, no meio do
fumaceiro e no calor dos infernos.

— Que mal pergunto — disse Tido —, que palavra&?es

— Deve ser esbregue ou coisa de sacanagem — camentmpudinho
debochado.

— Perdoai, Pai, eles ndo sabem o que fazem —alisaela, olhando para o
alto, com tanta convicgdo de que falava com o p#estial, que varios
olhares acompanharam o seu.

— Amém... — cantarolou alguém, soltando em seguid@eido de carretilha.
Depois que os risos cessaram, o chefe dos papashfabu num tom solene
e voz fanhosa:

— Sei que ndo posso salvar suas almas, mesmo egsiezarei por
sua salvacdo. — Falou com tanta seriedade quegpknte, os bébados
pensaram a um sé tempo na profundeza dos infedooBjabo espetando e
queimando suas almas condendfas.

Verificamos que a imagem cultivada por toda a Id&tiglia, de um lugar
flamejante, onde castigos sdo aplicados por dermGamis pecadores, remanesce no
sertdo norte-rio-grandense e até na imaginacdbamosns menos apegados aos valores
sagrados, nesse caso, 0s bébados. Porém, toddssaque estavam presentes ao
discurso do “carola” recordaram o inferno com afg@tementos que remontam ao
imaginario medieval.

De acordo com Umberto Eco, “muito antes [do infed® Dante Alighieri],
varias religides ja haviam concebido um lugar, emalgsubterraneo, onde vagavam as
sombras dos morto¥”. Sendo assim, ha diversas representacdes de dugare a
expurgacao das faltas humanas cometidas duramnte.aNa Idade Média, por exemplo,
ha varias descricbes das profundezas e narratigasiafens infernais, como da
Navegacdo de Sdo Brand&@w aVisdo de Tundaloassim como na tradicdo arabe
costuma-se citar bivro da Escadano qual Umberto Eco afirma que Dante Alighieri
buscou elementos para a construcdo do seu inférn@ercebemos claramente a
remanescéncia de alguns tracos desses “infernoifasrvezes construidos a sombra de
uma tradicdo pré-cristd, na imaginacao das pergosagp romance de Nei Leandro de
Castro.

Entretanto, os esforcos empreendidos pela Igrejassanilacdo de possiveis

praticas pagas possibilitaram a sobrevivéncia d@&ascotidiano dos individuos, as

186 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 126.

187 ECO, UmbertoHistéria da Feitra.Traducdo Eliana Aguiar. Rio de Janeiro: Recor@72(.
82.

188 Ibidem p. 82.
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antigas supersticbes se perpetuavam com toda diber@ se enraizavam com o
consentimento da Igreja. Carlos Nogueira afirma que
[...] o Cristianismo entra em compromisso com &¢as que o precedem.
De modo consciente ou ndo, incorpora divindadéss,rfestas religiosas ja

institucionalizados pela tradicdo, dotando-os deautno discurso, de uma
nova roupagem, que a principio, mal conseguemarcsilia origem pagé’

As ricas tradi¢des das religides politeistas n&@bgpo ser simplesmente extintas,
nem é possivel cancelar toda umamaria coletivade tradi¢cdes ja enraizadas no seio
de uma sociedade. Quando se viu impossibilitadewdagar os poderes das divindades
pagas, o Cristianismo deturpou seus valores, sEigmes e suas crencgas, reduzindo os
povos praticantes da antiga religido a condi¢cdaddeadores do demonio.

Para Robert Muchembled, “esbocada em grandessliattastoria do diabo no
Ocidente € a de uma extensdo progressiva de seactinsobre a sociedade,
acompanhada de uma mutacéo de grande amplitudeslesspostas caracteristicds”.
Pouco a pouco o Diabo passa a representar todd.cAMamecar da tentacédo de Eva
no Jardim do Eden e da culpa atribuida a serpemiepal que no Apocalipse é
identificado como Satanas. A presenca constantBidlbo nas representacdes e nos
sermdes no cotidiano medieval fez surgir uma nawvhal de especulacdo, com a
autoridade de ciéncia — demonologia Segundo Carlos Roberto F. Nogueira, a
demonologiase constituiu através de um esforgo “piedoso”tdékgos para esclarecer
a respeito do Inimigo, a fim de prover conhecimsrdocristandade para resistir as
forcas do Maligno. Essa ciéncia estabeleceu suassbao recolher as descricbes
existentes tanto na tradicdo erudita quanto nalpgpmcrescentando outras criadas por
uma imaginagdo excessiva. Desse modo, os tedlagogatrificam milhares de retratos
riquissimamente detalhados sobre as formas denasiiat

Os primeiros tedlogos atribuiram ao Diabo os oltdccolocados no caminho
dos novos adeptos da fé cristd, alegando que o8ril@sneram incapazes de deixar 0s
homens em paz, infligindo toda sorte de calamidadbse estes, como: secas, doencas
e mas colheitas.

Dessa forma, entendemos que a redencao de Cristwepaio ter sido suficiente
para redimir todos os pecados dos homens, apedsar deduzido o poder do Diabo

sobre a humanidade. Carlos Nogueira explica que

189 ECO, UmbertoOp. cit, p. 37
190 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 21.
191 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2002p. cit, p. 61.
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embora acreditando que Jesus havia vindo ao mua@osplvar o homem do
poder do Diabo, a Igreja deixou de sustentar qeeestava totalmente
vencido. Se assim fosse, ndo haveria razdo pacatmwgada existéncia da
Igreja. Aos olhos dos cristaos, surgia a aterrateaerteza da conspiracdo
sobrenatural contra o triunfo do Salvaddt.

Mesmo assim, a Igreja anunciava uma invasao dememd@egundo Nogueira,
“novas e terrificantes angustias comecaram a assaff espiritos cristdos, que se
perguntaram se o mundo, em verdade, ndo esta passi@éncia dos demonios e se
estes ndo tém aliados por toda parte, inclusiv&eimda comunidade cristd®

Surge no medievo uma “pedagogia do melfd’com base na criacdo de uma
imagem para o Diabo e em todo um imaginario méiteolvendo esse ente e o Inferno,
atribuindo-lhe poderes de acéo sobre a vida doghsnpois se acreditava que miriades
de demobnios estavam espalhadas por toda partezare seus trabalhos de tentar e
corromper as almas humanas, explorando cada daddie desejo. O Inimigo estava na
mente e no cotidiano das pessoas. Ensinava-sesqienmnios ficavam a espreita todo
o tempo, e também no leito de morte para obtema dbo homem pecador. Atribuiram-
Ihe todo acontecimento para o qual ndo havia eagdlic. Posteriormente, esse medo do
demoniaco tomou proporg¢des tdo intensas que dessncaa coletividade cristd uma
terrivel e furiosa perseguicao dos demanios.

Durante a Idade Média, inicia-se a construcaodaem de Lucifer e seus anjos
caidos. Jerbme Baschet, no verbete “Diabo” Bdoionario Tematico do Ocidente
Medievaldata as primeiras aparigcdes das imagens de Ligiseus demonios a partir
do século IX. Nas palavras de Baschet,

o Diabo esta quase totalmente ausente das imagstis @té o século IX. E
somente por volta do ano 1000 que encontra umgdmsligna dele, quando
se desenvolve uma representacdo especifica enfitizua monstruosidade

e animalidade, e manifestando seu poder hostil ddontada vez mais
insistente'®

No principio o Diabo se mostrou discreto. Tedlogosnoralistas revelaram
interesse por ele, mas somente a partir do primeiil@nio veio a tona sua
representacdo na arte sacra. Antes disso ele mi& Wima imagem definida. Segundo

Robert Muchembled,

192 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2002p. cit, p. 41.

193 Ibidem,p. 38.
104 Termo utilizado pelo pesquisador Carlos Robertddgueiralbid., p. 41.
195 BASCHET, Jéréme. Diabo. In.: LE GOFF, J. & SCHIM| J. C.Dicionario Tematico do

Ocidente MedievaBauru: EDUSC, 2002, p. 319.
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as figuras do Mal ndo deixaram de existir, com atarésticas bastante
diversas, correspondente ao politeismo fundamendi@d populacdes.
Inimeras delas iriam gradativamente fundir-se noxofl da grande
demonologia do final da Idade Média, matizando ¢@ros variados e, por

vezes contraditérios, a imagem de Lucifer, reiidérnos*°

Como podemos perceber, as imagens que o repressitatnem variadas na
Idade Média. Segundo Luther Link,

o Diabo [...] € um capetinha imponente ou um demdmerverso com
aparéncias variadas ejoalquerépoca. Sua representacao difere até mesmo
nas obras de um mesmo escultor do século XlI, ramaeatedral roménica
de St. Lazare, em Autuii

Apos o0 ano 1000 d.C., com a ideia da investidadtiizdo sobre o exército do
Bem no final do milénio, a imagem do Diabo comegdamar forma. Ele se apresentou
no seio da vida monastica da Alta Idade Média, @hgio uma forca nova em um
universo que ditava as regras religiosas e trarsm#ssencial da cultura da época.

O depoimento do monge Raoul Glaber ainda ndo mastna imagem
convincente e poderosa do Maligno. Ele afirma terescontrado com o Diabo trés
vezes. A sua primeira experiéncia pode ser lidaexcerto abaixo retirado de seu

depoimento:

Na época em que vivia no mosteiro do bem-aventumahtir Léger, a quem
chamam Champeaux, uma noite, antes do oficio damasa ergue-se
perante mim, junto ao meu leito, uma espécie de apéivel a vista. Era,
tanto quanto pude ver, de estatura mediocre, corpastoco franzino, um
rosto macilento, olhos muito pretos, testa enrugedarispada, narinas
contraidas, boca proeminente, labios entumecidggiexo fugidio e muito
direito, barba de bode, orelhas peludas e afiladdmlos ericados, dentes de
cdo, craneo em ponteagudo, peito inchado, costgseaas, nadegas
trémulas, vestuario soérdido, excitado pelo seuresfa@om o corpo inclinado
para diante. Agarrou a extremidade da cama ondeepuousava, fez
estremecer o leito todo com terriveis safandesoe,fim, disse: “Tu nao
permaneceras por muito mais tempo aqui”. E eu,raater acordei
sobressaltado e vi-o0, tal como acabo de o descté&ver

Conferimos no depoimento do monge um ser semellzaote humano anéo e
disforme, com carater agressivo, mau. Suas caisictas em nada refletem o
sobrenatural, mesmo a insisténcia do monge emedatlhés como o créanio deformado,
as corcundas, que apesar de indicarem deformidsttesogem aos tragcos humanos.
Alguns aspectos animalescos sao ressaltados, cdrada de bode, orelhas afiladas e

peludas, os dentes pontudos, mas o Diabo ndo afaese pés fendidos, ndo fede a

196 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 19.

197 LINK, Luther.Op. cit, pp. 46-47. Grifo do autor.

198 GLABER, Raoul.apud DUBY, Georges.O ano mil Traducdo de Teresa Matos. Lisboa:
Edicbes 70. s.d, p. 130.
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enxofre, nem tem olhos faiscantes ou capacidada®rsturais. O monge demonstra
estar situado num periodo de aproximacdo entradicéio teoldgica e as reproducdes
sensiveis do sobrenatural. Percebemos a juncarefasas populares ainda vigentes na
Europa, compartilhadas nédo s6 pela massa poputan também pela elite dirigente,
inclusive pelos clérigos.

E por volta dos séculos Xll e XlIIl que os elemertteserogéneos da imagem
demoniaca vém assumir lugar decisivo nas represgga nas praticas carregadas do
imaginarioresidualterrivel e obsessivo que vai ter seu apogeu &b dia Idade Média.
Jeffrey Burton Russel afirma que o conceito crist@® Diabo foi fortemente
influenciado por elementos etnoldgicos, nascidas piaticas pagas e das tradicbes ja
cristalizadas,em contraste com uma religido popular, ou sefgidis pagas penetraram
no Cristianismo enquanto idéias cristds penetramamaganismd®. O folclore surge,
entdo, de praticas ndo conscientes, ou ja tAmalieadas, que invadem e deixam seus
rastros na tradicdo oral. A religido popular caesisas convicgbes e praticas das
pessoas de cultura simples, sem praticamente nendwdicao.

2.4. Sata: o mestre dos disfarces

Carlos Roberto F. Nogueira afirma que Sata e seodios sdo “0s mestres do
disfarce, pois seria desastroso se aparecessenrese&np homens como sS&o na
realidade”*®° Esse pensamento explica o porqué de uma iconadéafivariada para a
representacdo do Principe das Trevas e seus demdwéono trabalho de um mesmo
artista, como duizo Finalde Fra Angelico, no convento de Sdo Marcos, emrerta,
século XV, verificamos a variacdo na feicdo dos @wos: uns tém chifres, outros
apresentam rabo, sdo alados, sédo peludos, outaggesentam sem pelos, tém cara de
gato ou de cachorro; e o Diabo, grande e negro@aeas almas dos pecadores, é uma
imagem grotesca e hedionda.

Carlos Roberto F. Nogueira comenta que as

199 RUSSEL, J. BOp. cit, p. 59
200 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2002p. cit, p. 61.
201 Ver anexo 2.
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pinturas representando o Diabo ndo sdo comuns aticwdo Xll, quando
entdo as representacdes do Juizo Final e do Infmwoaram a imaginacao
dos fiéis e as paredes das igrejas. Inicialmemte ebpresentado como uma
figura com certa dignidade, como cabia a sua candite anjo caido. Mas,
logo apds, devido aos esforcos pedagdgicos dosseantes da fé, passa a
aparecer como um monstro repugnante, cuja defodmidevidencia sua
corrupcéo espiritugl’?

Quando nos deparamos com a arte sacra entre dess&tie XVI, geralmente
vemos animais grotescos, dragdes acoitando asamdegima bruxa nua com a lingua,
diabretes cochichando no ouvido de homens ou asénmeaindo de suas bocas; uma
criatura repulsiva fitando uma mulher que se era@adlhando no espelho; batalhas de
anjos com um ente meio animal.

De acordo com Luther Link,

as vezes esses diabos parecem grotescos, as eg#esavkis e as vezes
perversos. Vemos diabos nus que frequentementemsé® cOmicos que
atemorizantes, mas ndo vemos Sata, o Diabo, osadieeide Deus. Vemos

criaturas que podemos interpretar como o Diabo - dnmagdo, por
exemplo®®®

Para Del Rio, os demdnios podem operar de trésafarfiimediatamente por
movimento local, aplicando por verdadeira alteragd@® coisas ativas as passivas, que €
a doutrina comum dos teélogos” ou “ofuscando ofid@scom as suas ilusde8”. Ele
afirma que os demoénios séo incapazes de alteradeanodo universo, porém eles
podem, assim como 0s anjos, mover corpos e inflaepessoas. Desse modo, Del Rio
expoe que

[...] por alteracdo ou mutacéo das coisas, elerfanuitas vezes maravilhas,
cujas causas sdo naturais, mas desconhecidas polPois eles véem as
substancias de todas as coisas naturais, conhegas particularidades
propriedades, e as estacdes mais cOmodas para-@slicdo ignoram enfim
nenhuma espécie de artificio ou industria. Pelo aqd® € preciso

surpreender-se muitas vezes se fazem varias cgisas6 a operacdo da
Natureza jamais fizera, se por um artificial agj@a ndo a houvessem
ajudado os demoénios, servindo-se dos agentes isatorao de instrumentos
e ferramentas [...] Tais obras jamais saem dasteiras e limites da

naturez&®®

Carlos Nogueira concorda com Del Rio ao enfatizaze, cdevido a falta de
informacBes necessarias, 0s primeiros cristdos, gampreender as leis do universo,

conferiam — da mesma forma que os povos de crgaugasles consideradas pagéas — a

202 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2002p. cit, p. 62-63.

203 LINK, Luther.Op. cit, p. 47.

204 DEL RIO, M. apud DELUMEAU, Jean.Histéria do medo no Ocidente 1300 — 18Q@na
cidade sitiada. raducao Maria Lucia Machado. Tradue notas Heloisa Jahn. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2009, p. 373.

205 Ibidem p. 374.
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causa de todos os fenbmenos da natureza a seresaabais. E esgaentalidadenos
foi legada através do processohileridacéo culturalaliado ao déonga duracdpo que
nos permite encontrar atualmente, em algumas mgifie Brasil, residuos dessa
mentalidade assim como no romance estudado, visto que € uwaticg comum no
Nordeste brasileiro atribuir a causa de fenbmerosatureza de dificil explicacdo a
Deus ou ao Diabo, como podemos observar nesteotreoh que, apds o “nascimento”
do herdi Ojuara, a natureza se manifesta — o qupdee do rito de iniciacao, descrito
por Mircea Eliad&® pelo qual o herdi passa — e o narrador, com@septante da voz
da coletividade, declara:
Por dias e dias, muita gente pensou que tivessieipado de um sonho, de
uma loucura, de uma brincadeira do C&o com a cinfdeiea. Naquela tarde,
nao faltou sequer por artes do Diabo, uma chuvalena seca, com trovdes
gue rolavam das cabeceiras do céu e espocavanancatstado e nas lajes

gue cercavam, pétreas sentinelas, Jardim dos Gaiaco
A natureza saudava o nascimento de Ojtfra.

Mesmo no tocante a acdo de Satd sobre os fen6manoais, Jean Delumeau,
com base nos escritos de Del Rio, acrescenta qdernénios tém o poder de arrasar
um campo de colheitas e de frutos para transferelamutros lugares, por meio de
encantamentos, com a finalidade de deixar os camgtéseis. Podem também lancar
pOsS magicos no ar, que na mao de bruxos ou de desnpadem se transformar em
toda espécie de praga, como lagartas, gafanhat@sdas, ratos e outros bichos ligados
a destruicdo de lavoura®® Em relagéo ao poder atribuido ao Diabo, verificarao
remanescéncidessanentalidadeno romance estudado, pois além de interferir uncofl
da natureza, a um demonio é atribuida a autoriandleenxame de gafanhotos, que
arrasa lavouras e ajuda o caboclo Ojuara na lutrac@ famigerado e arrojado Zé
Tabacado, como podemos observar na passagem destacad

Zé Tabacao vestia calca verde e camisa do mesnm garum verde muito
vivo e forte chega doia na vista. Talvez para maassar a camisa muito bem
engomada, ficou nu da cintura pra cima e ai empestar com o cheiro de
sua sovaqueira. [...] Quem estava no campo nda ¥itga dos dois cabras
dispostos, talvez tenha visto coisa pior. Pelo mamisa mais feia. Perto de
uma hora da tarde, Ojuara e Zé Tabacdo ainda dtsague nem feras,
surgiu uma nuvem escura no céu. Acostumados camesns de papagaios,
0s matutos nao ligaram muito. Quem sabe, os pagmgatavam se mudando
aquela hora. Nao era muito comum, mas podia senepente, baixaram

sobre o verde da plantacdo milhdes de gafanhotmsatulho de suas asas
em vOo somou-se o ruido da serra dos seus deetewmatdo feijdo, milho,

206 ELIADE, Mircea. 20080p. cit,.p. 150.
207 CASTRO, Nei Leandro deQp. cit, p. 39.
208 DELUMEAU, Jean©Op. cit, 375.
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mandioca, cana-de-acUcar, destruindo tudo o queezde. [...] E enquanto
os gafanhotos devoravam tudo, os dois homens mganenhum dando
parte de fraco, nenhum amolecendo a munheca. A tirigpa comecado em
frente a pensdo de Belinha. Cinco horas depoia, dafjui, rola dacola, os
inimigos mortais ja tinham se deslocado alguns 6guettros. Estavam
entrando na plantacao dos arredores da cidade.

Uns dizem que a briga foi empate. Outros brigarararendo receber as
apostas que fizeram no caboclo Ojuara que a chu@,asaiu sozinho do
meio de uma plantagéo de feijéo.

— Cadé Zé Tabacdo? - perguntou-lhe o garachuép nmtiéressado no
desfecho da briga.

Ojuara afastou dezenas de gafanhotos que haviarankatio em seus
cabelos. Estava cansado, mas conseguiu dizer cofirme:

— L4, la — falou apontando para a plantacdo. — &@msnpotos pegaram ele.
[...] Encontraram o corpo triturado da cintura pa#xo. Sua calca verde, com
as cores vivas de uma plantacdo, tinha atraidoamsih de gafanhotos
famintos. Dela n&o restava s6 um figpb.

A nuvem de gafanhotos voraz € um disturbio da eatue este €, na maioria das
vezes, identificado como uma intervencédo do Diabale seus suditos. No romance
encontramos a confirmacao da causa do fendmenowdsmnde gafanhotos como tendo
sido mandada por Chico Rabelé, personagem préxinalemdnio familiar, ente
também encontrado nas crengas populares mediguaissjudou Ojuara, mandando as

pragas para deterem Zé Tabacao, conforme verifisam@eguinte trecho:

Beberam umas chamadas, e ai Chico Rabelé danotiasar;adizendo que
nao valia a pena ficar brigado com o rei das eflbadas sé por causa de
uma moedinha besta que ndo enricava ninguém, deixapiilo & que ainda
era tempo, aconselhava porque simpatizava muito @@aboclo, admirava
sua valentia, tinha acompanhado de longe e de psrsnias brigas, as vezes
até dando uma maozinha, entdo quem tinha feitca@notos comerem o
valentao vestido de verde, na grande peleja dasFafp

S&o Tomas de Aquino, através de Suanma Teoldgicaonfirmara a existéncia
oficial da crenca na doutrina da Igreja catolicagde o Diabo pode mover os objetos

com o fim de levar o homem ao pecado. Para Sao §dmaAquino,

ora, ndo € isso que o diabo procura, antes elai@abscurecer-lhe a razao
para consentir no pecado. E como esse obscurecimgrivém da
imaginacdo e do apetite sensivel, parece que taga interior do diabo
seja sobre estas duas faculdades, e que € moverale outra que ele pode
induzir ao pecado. Ele pode fazer com que algumasas imaginarias se
apresentem a imaginacdo. Pode fazer, igualmenteg @ypetite sensivel seja
excitado para alguma paixao.

Foi dito na | Parte, que a natureza corporal otedaturalmente a
espiritual, quanto ao movimento local. Por consagyio diabo tem o poder,
a menos que uma poténcia divina o impega, de caodas aquelas coisas
gue podem provir do movimento local. [...] Portargete movimento local
dos espiritos ou humores pode ser provocado pelo®mios quer durmam

209 CASTRO, Nei Leandro de. Op. cit., p. 150-153.
210 Ibidem p. 245.
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os homens ou estejam acordados. E assim se segue lppmem imagina
algumas coisas?

Esse excerto dduma Teologicale SGdo Tomas de Aquino vem nos confirmar
gue a cultura popular e a cultura erudita, no ttecarreligiosidade, conviveram e até se
confundiram muitas vezes, formando um magma misteeeo que era oriundo da
cultura popular, carregada das crencas ditas pagde,considerada erudita, registrada
nesse documento da Igreja Catodlica.

Hilario Franco Junior chama esse denominador coranire cultura popular e
cultura erudita deultura intermediarid*?, que é assim designada “por estar colocada
entre a cultura de elite e a dos demais segméemttesmediaria’ espacialmente, por ser
o ponto de convergéncia de dados provenientesdlos pulturais®™® Ele explica que,
mesmo entre sociedades distanciadas no tempo, peges nas suas trajetérias
histéricas, podem-se perceber semelhancas entndtasas intermediariasdevido ao
substrato mentalainda que possam ter grandes diferencas em sliasas de elite. A
cultura intermediariase constréi a partir da migracdo de determinaddsates
culturais, aumentando a zona de identidade grepaio: étnica, religiosa, linguistica,
artistica etc., e de intermediagdo cultural, em apgrem eventualmente as mudancas
sociais.

Desse modo, percebemos que a comunicacdo feita antultura popular e
cultura oficial na Idade Média europeia contriboinaara a formacao da cultura popular
ouintermedidriabrasileira, posto que haja no Brasil contemporadassim como houve
na Idade Média europeia, uridridacdodas crencas ditas pagas e oficiais, trago que se

percebe claramente na construcédo do imaginari@ltalkemAs Pelejas de Ojuara

211 SAO TOMAS DE AQUINO. Summa Teolégica I\Sd0 Paulo: Edicdes Loyola, 2005, p. 416-
417.
212 Termo utilizado por Hilario Franco Junior. (QFRANCO JUNIOR, Hilario. Meu, teu, nosso:
reflexdes sobre o conceito de cultura intermedidria FRANCO JUNIOR, HilarioA Eva Barbada
Ensaios de Mitologia Medieval. Sdo Paulo: EditadJiversidade de Sao Paulo, 1996, p. 35).

213 FRANCO JUNIOR, Hilario. 1996)p. cit, p. 35.
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Xilogravura de José Altino, extraida do lived Diabo e outras entidades miticas no

conto populayde Altimar Pimentel.
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3. E o Diabo em forma de bicho, é o Satanas em figude gente

“N@o posso nem quero investigar até que ponto ofgssor Kumpf
acreditava na existéncia real do Adversario, maghtepara mim que onde
quer que haja Teologia, o Diabo também deve entnar quadro,
preservando sua autenticidade complementar a desDgeria facil dizer que
os tedlogos modernos o tomam apenas como um ‘simpol] E no que
toca ao simbolismo, ndo entendo por que se devsidenar o Inferno mais
simbdlico do que o Céu. Quanto ao povo, esse certEmunca agiu assim.
Pelo contrario, sempre sentiu maior intimidade pacen a imagem drastica,
obscenamente humoristica, do Diabo, do que para @nMajestade
Suprema”.

Thomas Mann, Doktor Faustus

Buscamos, neste capitulo, verificar como o imagindinbolico medieval remanesce de
forma hibrida na representacdo das crengas popukare torno das personagens
diabdlicas do romance, assim como identificar osmehtos formadores desse
imaginario hibrido brasileiro acerca do Diabo ess@gdes no sertdo nordestino
representado no romance. O Diabo é o mestre dferadis. Ao tomar a forma de
animais e de humanos, ele se insere no cotidiaso pgasonagens, tornando-se
demodnios familiares, incubus e até sendo identificeom entes de outras crencas,

como Exu e Anhanga, presentes nas mitologias a&iedandigena, respectivamente.

3.1. Animais Diabdlicos

De acordo com Jeffrey Burton Russel, ndo é sommmidendmenos da natureza
que o Diabo interfere. Durante a ldade Média, o &#m frequentemente foi
identificado ou associado a animais consideradgqsuios pelas tradicdes judaica e
cristd ou relacionado a deuses pagaos, os quais @&aociados a demonios pelos
cristdos, como:

Macaco ou imitador, vibora, basilisco, morcegopuebelha ou enxame de
abelhas, javali, touro, camelo, gato, centaurangua (tendo a cabeca de um

ledo, corpo de uma cabra e rabo de uma serpemepdilo, corvo, cervo,
cachorro, dragdo, aguia, peixe, mosca, raposa,utosqgabra, ganso, grifo,
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gaivota, lebre, falcdo, cavalo, hiena, leopardd@olelagarto, toupeira,
avestruz, coruja, fénix, porco, galo, salamandnglh@, pardal, aranha,
veado, andorinha, tigre, sapo, tartaruga, urubpae baleia, lobo ou
lombriga. Os mais frequentes eram serpente (dragdbla e cachorrd?

Em As Pelejas de Ojuaraexistem varios animais considerados diabdlicas, o
em estado de possesséao, e que sao identificadms gerisonagens, que lhes atribuem
aspectos demoniacos. O primeiro animal da narrgtieatranscende o mundo “real” e
entra no universo fantastico-maravilhoso é a prianenontaria de Ojuara, a mula
Buceta, que ganhou esse nome devido a transgressgtida pelo heroi. Por falta de
parceiras sexuais na terra de Sao Sarué, Ojua@temtado a manter relacfes sexuais

com a mula, como observamos no trecho destacado:

[...] Ojuara estava insatisfeito da vida. Tenho gae daqui, pensou, muita
paz ninguém atura, da dermonéncia no corpo, eldsgpgastura. Sinto falta
de arruaga, de mulher e cangeré. Se o paraisang assliabo € quem vai
querer. [...]

A burra mula apoiou-se nas patas traseiras e darrutn telhado de feno e
alfafa. Ojuara, depois da procura indtil [por mulhgostou-se diante do
animal e berrou:

— Ojuara onharén! — Estava com a molesta de raiva.

A mula relinchou de medo e s6 entdo o caboclo wbsea curva de suas
ancas luzidias de tdo gordas. Aproximou-se, altsanimal que levantou as
orelhas, com os sentidos alertas ao carinho qumdescia.

— Cunh@, cunha — disse Ojuara, num sussurro, ettgoanduzia a mula para
dentro de uma das casas que parecia ter sidosi@if@a se chafurdar na
cama, pena que ndo tivesse mulher nenhuma em $a®, §ae coisa mais
esquisita, mas se ndo tem buceta de cunhd, a st senha ca, minha
safada, que eu ndo vou fazer mal a vocé ndo, s@aouma chinelada pra
burra nenhuma botar defeito, venha ca, se ajestgant@eirada de cama que eu
subo e acerto nesse seu cachimbo grande e bojito [.

Passaram a noite chafurdando, sassarimbando, poiis estavam em
securgll,sele de uma boa perseguida, o bicho anamahte de um mangara de
burro:

A bestialidade, crime sexual cometido por Ojuam,condenada por lei na
Idade Média, com punicdo do homem e do animal pmtama fogueira. O imaginario
erudito, no século Xll rejeitava progressivamengere@lacbes sexuais entre as duas
esferas, humana e animal. S&o Tomas de Aquinoiaefinestialidade como o pior dos
pecados sexuais, pois ela ndo resguardava as ngi#'@ De acordo com
Muchembled,

considerada como um crime capital em um cédicendspaa partir do final
do século Xlll, a bestialidade levou a muitas exées em Maiorca no

século XV, ou foi declarada passivel de morte mgaterra, bem como na
Suécia em 1534. A nova severidade repressiva prog&gundo varios

214 RUSSEL, Jeffrey BurtorOp. cit.,2003, pp. 63-64.
215 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 57-60.
216 SAO TOMAS DE AQUINOapudMUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 42.
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autores, da definicdo de uma transgressdo condaeradmissivel, das
fronteiras entre os géneros humano e anfMal.

Ojuara, apos a concluséo do ato sexual, admite que

teve nojo de si mesmo. Estava antojado de todasamcoisas boas e faceis
de S&o Sarué, diacho de um pais sem mulher, cumhathesmo um

buceteirozinho, por menor que fosse, ndo custada.nddo tinha pé de
tudo?.2'8

Por algum motivo o caboclo se sentiu sujo pelo g@cA pratica sexual com o
animal o fez demonstrar a existéncia résiduomoral-religioso cristdo. Mesmo nao
evidenciando ter crenca alguma — pois Ojuara detreongo ser adepto de nenhuma
religido — ele mostra arrependimento e consciédeiaque feriu a moral e os bons
costumes, admitindo um sentimento de culpa e oridade diante do ato sexual
consumado. Isso nos leva a concluir que atravgsramesso ddibridacdo culturalo
sertanejo nordestino adquiriu essa regra moralacrsmseada antes de tudololaga
duracdodamentalidademedieval queemanescatualmente na forma desiduostao
sedimentados na cultura popular brasileira a pa®oOjuara ndo demonstrar ter
consciéncia da origem desse pensamento moralizante.

Muchembled declara que o0s processos inquisitoiigisionavam como caixas
de ressonancia das angustias culturais mais prasuedraziam a tona “todo o horror
resultante da transgressdo dos maiores tabusosgi*®. No século XVI, diversos
paises da Europa decretaram leis a respeito dosesgexuais inaceitaveis e dentre eles
estd o da bestialidade, além da homossexualidaalesodomia e do incesto, que
levavam a pena de morte, geralmente na fogueinap eona forma de expurgacdo dos
pecados inspirados pelo Diabo.

No final da Idade Média, existia a crenca de quseseR coitos entre seres
humanos e animais, ou quaisquer relagbes sexuaigansgredissem as regras morais,
resultariam em nascimento de monstros, pois, segiuthembled, “toda esfera da
sexualidade se encontra, na realidade, envolvides @s médicos garantem que o
excesso amoroso, a imaginacao e, sem sombra dgadasi relacdes durante as regras
produzem monstro$®. E interessante observar como o fantastico e mesatural sdo
recursos utilizados na Idade Média para ensinae iamemoria coletivas punicdes

por transgresséao das regras morais da sociedade.

27 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 42.
218 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 60.
219 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 81.
220 Ibidem p. 108.
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No medievo a imagem do Diabo inspira variedadeadacteristicas. De acordo
com Muchembled, “o fluxo unificador do Cristianisrim@orpora multiplos elementos
estrangeiros, cuja origem historica e geograficatae, em geral, impossivel de ser
detectada®®. Para esse historiador, a capacidade do Inimigtedearias formas se
revela um tanto incongruente, pois consiste na empréncia da luta entre o
Cristianismo e as crencas e praticas pagas, das gedos ndcleos resistem a
aniquilacdo e sdo aos poucos assimiladostalizadose reorientados agora para um
novo contexto, porém conservando seu particularepale evocacdo, ou seja, 0
satanismo teoldgico interpreta equivocadamentegmposem destruir totalmente,
preservandaesiduosde mdultiplas culturas. Com isso, o Diabo assunmacteristicas
inumeraveis. Quando transformado em animal, hesite a tradicdo judaica e crista e
os deuses associados a esfera do paganismo.

Embora a crenca cristd exclua o boi e o asno @aaedb demoniaét’, emAs
Pelejas de Ojuara na literatura de cordel esses animais estaciadss ao demonio.
De acordo com Altimar Pimentel,

na Literatura Oral encontraram-se varias narraterasque o Diabo toma a
forma de animais — gato, cavalo, boi, bode, veddbiteratura de Cordel

registra estoriassic) como a do “Boi Mandingueiro e o Cavalo Misteridso
E popularissimo o repente de ganza que conta dsedt®“Negro que pegou

0 Boi num Bode”, em que ambos os animais ndo neaifées satanicas e o
cavaleiro era o proprio Diatf6®

A mula com caracteristicas humanas nos confirma psssamento. O Boi
Mandingueiro e o Cavalo Misterioso, personagensumecordel de Luis da Costa
Pinheiro, foram inseridomtertextualmenteno romance de Nei Leandro de Castro. O
tema desse folheto sugere uma evolucédo do CiclDaindnio Logrado na literatura
popular em verso, pois ndo se prende aos estraéggpeana enganar o Diabo. Outros
folnetos com a mesma tematica podem ser encontraa®snarrativas tradicionais
nordestinas, a exemplo dos cord®ivaqueiro Zé de Melo e o Boi Misteripste José
Costa Leite,Vaquejada e vaqueiroMaria do Carmo Cristovami Vaquejada e o

Sertdqg de Jodo Alexandre Sobrinhd, Pega do Boi Nambu Roxo e os Vaqueiros

221 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 25.

222 Segundo Mario Souto Maior, “o Diabo também séadigva em animais, tomando a forma de

um cachorro, de um porco, de um bode, de um gatdeoautros bichos. Sé ndo se transformava em
animais que serviram a Nosso Senhor, conformeadradicdo popular registrada por Luis da Camara
Cascudo: o boi, porque deu sua manjedoura paraoN®&sshor nascer; 0 jumento, porque conduziu
Nosso Senhor quando fugia de Herodes; o galo, paqunciou o nascimento de Cristo” (Cf.: SOUTO

MAIOR, Mario. Op. cit, p. 17)

223 PIMENTEL, Altimar de Alencar.O Diabo e outras entidades miticas do conto popular

Paraiba: Coordenada Editora de Brasilia, 196%p. 2
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Famosos do Cariride José de Fontes Rangeistoria do Boi Misteriospde Leandro
Gomes de Barr$'. Sobre este dltimo folheto e as obras do poetaitpato, declara
Mario Pontes
a leitura de uma s6 de suas obras, no caso doi@rBpi Misterioso, é
suficiente para mostrar o quanto reteve e assindkssa cultura [popular
nordestina], cuja desagregacao testemunhou. Amldag duzentas e tantas
estrofes do romance, o poeta reline uma consider@asda de informagées
sobre os habitos, costumes, crencas e relagfesissads sertanejos que

habitaram o Nordeste no final do periodo batizadeidlizagdo do couro
por Capistrano de Abreg:

Dos folhetos inclusos no tema tradicional das ‘fess6de animais®® da
literatura de cordel, Nei Leandro de Castro escallmarrativa de tracos maravilhosos
do cordelista Luis da Costa Pinheiro e a inseremieerso das aventuras de Ojuara, que
€ 0 responsavel pela captura do Boi Mandingueioolugar de Genésio, 0 vaqueiro
misterioso do cordel. A semelhanca do folhetopaoafera sobrenatural que envolve os
animais € realcada através das crencgas e supessgsiduaisencontradas no sertao

nordestiné®’.

224 CEARA. Secretaria de Cultura, Desporto e Prom@&gial. Antologia da literatura de cordel

Fortaleza: Secretaria de Cultura, Desporto e Prém&ocial, 1978, p. 555-556.

225 PONTES, MarioOp. cit, p. 15.

226 DIEGUES JUNIOR, Manuel. Tentativa de Classifieagh Literatura de Cordel. InRevista
Cultura. Brasilia. Ano 8. N. 30. Julho/Dezembro. 19783.

221 No volume | do cordel, o boi tem um nascimentsterioso, que envolve praticas magicas, com
indicios da presenca do Diabo no nome da vacaegue tuz o Boi Mandingueiro (Cf.: PINHEIRO, Luis
da Costa. “Histéria do Boi Mandingueiro e do Cawdisterioso — Volume I”. In.: CEARA. Secretaria de
Cultura, Desporto e Promoc¢éo Sochahtologia da literatura de cordeFortaleza: Secretaria de Cultura,
Desporto e Promocdo Social, 1978, p. 560-562). stagdo de uma vaca, Endiabrada, atingida pela
velhice se d4 num contexto que condiz com o nond® @@ animal. O nascimento do bezerro, que
previamente apresenta caracteristicas anormais,ndm tem o tamanho de um animal recém nascido,
além da cor preta, denuncia a presenca diabdliesd®muito tempo, tendo seu apogeu na ldade Média,
a cor negra ou escura é geralmente atribuida amP&mo nos declara o historiador Carlos Roberto F
Nogueira, pois “seja na forma humana ou animah 8dtequentemente negro ou escuro, como convinha
ao Principe das Trevas, podendo adotar qualquiarchs por mais excéntrico que fosse — como um
caranguejo, ou manifestar-se codaguanegra” (Cf.. NOGUEIRA, Carlos R. F. 200Qp. cit, p. 69).
Percebemos que algumas crencas e supersticGeada MEdia estdo presentes no cordel de Luis da
Costa Pinheiro, assim como no romance de Nei LeadeliCastro, que apresenta a peleja de Ojuara com
0 Boi Mandingueiro. O nascimento do Cavalo Mistewiono cordel de Pinheiro, também revela tracos do
sobrenatural diabélico (Cf.: PINHEIRO, Luis da Gostolume 1.Op. cit, p. 582-583). Da mesma forma
gue o Boi Mandingueiro, o Cavalo Misterioso foiigdarpor uma mae ancid, o que pode conotar até uma
subversdo ou parddia da gravidez de Sara, espogsbmddo, na narrativa biblica. Segundo Carlos
Roberto F. Nogueira, “como um adversario de Deud)iabo, como um macaco, imita de modo
corrompido as gldrias celestiais; da mesma fornearmguqualidade de imitador de Deus, ele se delinia
invadir os corpos dos homens e possui-los, parsbaoma encarnacdo do homem do cristo” (Cf.:
NOGUEIRA, Carlos Roberto Fp. cit, p. 63.). Porém, o que nos chama atencao €,unssvez, a cor

do animal e a supersticdo a respeito das “horasaabe Segundo Jeffrey Burton Russel, o imaginario
medieval conserva a crenca de que “o Diabo prefameio-dia e a meia-noite, mas também gosta do
crepusculo; foge ao amanhecer quando o galo cé@fa”’RUSSEL, Jeffrey BOp. cit, p. 67.), pois de
acordo com a tradicdo judaico-cristd, na ldade M@dinsava-se que os deménios viviam na atmosfera
ou no submundo, mas eles saiam de seus lugaresatpansentar as pessoas. A concepcdo das horas
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O Boi Mandingueiro se apresenta adulto e indomawalomance, como consta
no volume Il do cordel. Na chegada de Ojuara andaede Ruzivelte, o caboclo é
recebido com grande festa e se encontra com ogivasgcitados no cordel do poeta
norte-rio-grandens&®. Ruzivelte leva Ojuara até o curral de sua fazems@e o
caboclo fica maravilhado com a variedade de ra¢adeza dos cavalos do fazendeiro.
O caboclo escolhe um dos cavalos do fazendeiro gy@@aahar o boi barbatdo, porém
sua escolha contraria a l6gica. No lugar de escalimecavalo forte, Ojuara seleciona
um pangaré magro e sua fala faz referéncia dietzoedel de Luis da Costa Pinheiro,
quando declara que “lembrou-se logo do cavalo Miste, do vaqueiro Genésfg®, o
que nos leva a constatar a presencantxtextualidade segundo Vitor Manuel de
Aguiar e Silva, em suncao corroborador&®.
A admiracdo do fazendeiro Ruzivelte a respeito deolba do caboclo é
demonstrada no seguinte excerto:
O fazendeiro cogou 0 queixo, meteu-lhe os dedoscoatelas, riu de se
acabar. Depois de gastar o riso, disse:
— Vocé ta brincando, caboclo. Vamos escolha umleaaasmo e deixe esse
desinfeliz morrer sossegado. Esse é um coitadaldéxando morrer em paz.
Ojuara aproximou-se do animal que parecia estatihimsas O cavalo era

tdo magro,de contar 0sso por 0sso, um esqueleto horrivelcalesar até
sobrossg®*

abertas € um exemplo da influéncia neoplatdnicgmaistica na crenca de que ha um demoénio para cada
hora do dia e da noite, cada dia da semana, osni@sndos sete dias que s&o derivados dos sete
demoénios planetarios dos neoplatonistas. Essaagiitvié também encontrada no Brasil, principalmente
nas regides mais isoladas, como ressalta MariooShlaior a respeito dessa crenga no Nordeste:
“observe-se, de passagem, que o Diabo apesar destkr da cruz, gosta de aparecer nas encruzilhadas
durante as chamadas horas abertas, isto €, aodmei@-meia-noite e durante os dois crepusculos’ (C
SOUTO MAIOR, Mario. Op. cit, p. 19-20). Desse modo observamos que estdtalizadas na
mentalidadedo cordelista, assim como do povo nordestino dgieepresenta, essas conviccdes herdadas
através do processo téridacao cultural No romance, essas passagens do volume | dodadleetuis

da Costa Pinheiro ndo sédo mencionadas.

228 Nesse momento da narrativa, tanto no romandéedéeandro de Castro, quanto no cordel de
Luis da Costa Pinheiro, encontramos uma semelhanita a festa para a captura do boi e as justas e
torneiros de cavaleiros na Idade Média. De acoatn dean Flori, “a nobreza proporciona jantares,
torneios e festas suntuosas, cede cavalos e apom@se prata, tecidos e vestimentas preciosastjieo q
contraria a burguesia, acumuladora de riquezas. ¢ aistoriador francés, “os cavaleiros sdo naadsd

0s primeiros, mesmo o0s Unicos beneficiarios dasrgsidades ostentatdrias. Porque generosidade nédo é
caridade, e dadiva ndo é esmola” (Cf.: FLORI, J&avalaria. In.Dicionario Tematico do Ocidente
Medieval Vol Il. Bauru, SP: Edusc, 2006, p. 198)

229 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 191.

230 Segundo Vitor Manuel de Aguiar e Silvduacéo corroboradora identificada quando uma

obra literaria reafirma, valida ou exalta outrar, pio de citacdes e da imitacdo declarada. (Cf.:

AGUIAR E SILVA, Vitor Manuel de Op. cit, p.632)

231 Ibidem p. 191
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Ha nesse trecho a realizacdo de intertextoexplicita A passagem destacada
em italico é encontrada no décimo terceiro versd/dinme 1l do cordel de Luis da
Costa Pinheiro.

O cavalo emagreceu

De contar 0sso POr 0sso
Um esqueleto horrivel
De causar até sobrosso
Parecendo um saraé

Aonde se punha em pé
De suor ficava 0 poédf

Num quadro déntertextualidade endoliterarfa’, As Pelejas de Ojuardialoga
com o cordel do poeta potiguar, realizando pequahesacdes ao longo da narrativa.
No folheto, o0 nome do fazendeiro € coronel Medeiras romance o dono do Boi
Mandingueiro é Ruzivelte. O vaqueiro que capturBod Mandingueiro, no folheto,
chama-se Genésio. Este foi substituido por Ojuareomance, no entanto, o vaqueiro
do folheto foi representado por outra personagé@nBelnardo, talvez uma alusdo ao
nome do editor do folheto, José Bernardo da Silva.

No entanto, 0s nomes de outras personagens dd perdeanecem idénticos no
romance de Nei Leandro de Castro. E o caso da dithéazendeiro, Leonor, e dos
vaqueiros e seus cavalos, que ja tentaram cappuBuoi Mandingueiro, porém sem
sucesso, como podemos observar na passagem daceoman

Pedro Carcard montado em seu Ferro e Fogo. Vitommumtado em
Pensamento. Benvenuto no Rucinho. Zé Brejeito erarBleira. Pedro
Sebastido em Sovela, Neco Bacurau em Visdo. HoRegimsa em Capivara.

Clemente Juriti em Sarap6. Anselmo Trajano em BtareGaldino Sanharéo
em Corisco. Aleixo Pintado em Pirilamp¥.

Essas referéncias, e até trechos do cordel, séaduggidos de formantertextual
no romance, através de alusdes ou de citacbeadlidet cordel. O que nao significa
dizer que ndo h&ubstratos mentaisiue possam ser extraidos das duas producdes
literarias, cordel e romance, como comprovaremadsrgo de nossa andlise, com base

nos aspectos culturais extraidos da obra de Neidreale Castro.

232 PINHEIRO, Luis da Costa. Volume Mp. cit, p. 596.

233 Segundo Vitor Manuel de Aguiar e Silvainéertextualidadeendoliteraria consiste na relacao
dialégica entre obras literarias podendo se maaifele modo explicito, através de citacdes, dadiaré
da imitacdo declarada. (Cf.: AGUIAR E SILVA, Vitdtanuel.Op. cit, p. 630)

234 CASTRO, Nei LeandrdOp. cit, p. 184.
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No romance, o cavalo Misterioso € chamado por @jdar“Pori”, que na lingua
de indio de Ojuara “quer dizer gente miffda”Um jogo feito entre o nome dado por
Ojuara, Pori, e uma observacdo do fazendeiro Ritgjvgue consta do comentario
sobre o cavalo que “é um bicho & t08"faz com que o narrador atribua a autoria de
um livro a Camara CascudoOjuara e outros ensaip® quadragésimo dos cento e
danou-se livros que escrev&il” articulando realidade e ficcdo na tentativadde
veracidade ao argumento de que o sexto cavalouadd§ na verdade Peritoa, segundo
o narrador, um dos cavalos do Sol citadosMetamorfosesie Ovidio. Esse cavalo é

descrito no cordel de Luis da Costa Pinheiro daiségforma:

O cavalo emagreceu

De contar 0SS0 por 0SS0
Um esqueleto horrivel
De causar até sobroco
Parecendo um saraé,
Aonde se punha em pé
De suor ficava o pé¢o

No peito do cavalo dele
Aquele sino Saloméo
Que com ele ja nasceu
Diz na mesma oragéo:
“um sinal mui perigoso
Cavalo Misterioso —

O vencedor da quest&3®

Verificamos a referéncia direta ao cordel no romeanBorém, o cavalo
Misterioso de Genésio € forte e perigoso, mas quadga a fazenda do coronel
Medeiros fica magro e inatil. J& Pori, cavalo dedd@, apresenta-se pela primeira vez
como um cavalo a beira da morte. Entretanto, acidgde de tomar uma forma

diferenciada é pertencente aos dois cavalos, catenpos observar no cordel:

— Ele é misterioso

Nada lhe causa embaraco
Tem as canelas de ferro
A existéncia de aco
Brinca nas asas do vento
Viaja no pensamento
Passeia pelo espaco

[...]

— Dizem que ele morreu
N&o é verdade esse fato
Qualquer que bolir com ele
Vera pular como gato

235 Ibidem p. 191
236 Ibid., p. 191.
237 Ibid., p. 191. Grifo do autor.

238 PINHEIRO, Luis da Costa. “Histéria do Boi Mandimro e do Cavalo Misterioso — Volume

II”. In.: CEARA. Secretaria de Cultura, Desport®emocio SocialAntologia da literatura de cordel
Fortaleza: Secretaria de Cultura, Desporto e Pram&gcial, 1978, p. 596.
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Precisa eu acorda-lo

Para com o tempo sela-lo
Para corrermos no mato
[-..]

O fazendeiro foi ver

Se era o cavalo do mo¢o
Estava ele de forma

Que so tinha o arcabouco
Com mais de cem urubus
Comendo os pedagos crus
Que o chéo estava grosso

Chegou e disse sorrindo:

O seu cavalo estd morto;

— nao senhor, disse Genésio
Est4 tomando conforto

Ele agora foi ao mar

E depois quando voltar
Vem ancorar neste porto
[...]

Botou o dedo na boca

Deu um assobio espantoso
Depois um grande abéio
Chamou o Misterioso

O cavalo deu um rincho

E depois soltou um guincho
Que este foi pavoroso

E la vem desembestado

L& das bandas do aprisco
Dando saltos com 6 metros
Ligeiro como um corisco
Com medo disseram: oi!
Disse Genésio: o boi

Da muito bem um petisco

Estava gordo de forma

De deixar tudo assombrado
O corpo descomunal
Tamanho demasiado

De todos admira-lo;

N&o era mais o cavalo

Em que ele veio montadd”’

Em As Pelejas de Ojuararerificamos no seguinte trecho a descricdo daloav

Pori e sua transformacéao:

— Esse ai ndo pega um sapo peado de pé e mae-oda&zendeiro,
cocando os queixos. Ojuara deu um pulo de banda,sgdivrar da cutucada
nas suas costelas. Ruzivelte espetou um xelelga dieita, e muitas risadas
reboaram em seguida.

De repente, apareceu uma nuvem de fumaca com aeieoxofre
e casca de ovo queimada, bem em cima do cavaloomidgo durou mais
que um minuto e, quando desapareceu, o pangasedé@daparecido junto.

— Que diabo é dez? — assustou-se o fazendeiro.

Foi a vez de Ojuara soltar uma gargalhada, democpud falou com
a voz solene:

239 PINHEIRO, Luis da Costa. Volume MDp. cit, p. 604-607
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— Esse cavalo é dos meusle é misterioso, nada lhe causa
embaraco, tem as canelas de ferro, a resisténciagi brinca nas asas do
vento, viaja no pensamento, passeia pelo esgado

Ojuara botou o dedo na boca e deu um assovio destaolE todos
viram surgir do nada do cavalo misterioso chegashekembestado 1a das
bandas do aprisco, dando saltos de seis metragydiggomo corisco. Ja ndo
era 0 mesm6®

Mais uma vez, o narrador faz uso de uma citac@iadde versos do cordel de

Luis da Costa Pinheiro:

— Ele é misterioso

Nada lhe causa embaraco
Tem as canelas de ferro
A existéncia de aco
Brinca nas asas do vento
Viaja no pensamento
Passeia pelo Espat.

[...]

E 14 vem desembestado
L& das bandas do aprisco
Dando salto com 6 metros
Ligeiro como um corisco
Com medo disseram: oi!
Disse Genésio: o boi

DA muito bem um petisé&

Verificamos o didlogdeteroautoral®® entre romance e cordel, mas chamamos
atencdo para a adaptacao, feita por Nei LeandrGad#ro, dos versos para a prosa,
assim como para a preocupacao em manter o fimaldelcordel, com o casamento de
Jé Bernardo e Leonor, mesmo tendo o autor moddieadrdem dos acontecimentos
para inserir Ojuara como personagem central datns**.

O medo, apds transformacdo do cavalo, é expresk fpa do povo,
representado pelo fazendeiro e por um vaqueiroeptes que observavam a
movimentagdo no curral de Ruzivelte. Diante do sondo cavalo numa nuvem de
poeira com odor de enxofre e casca de ovo queimadaforte indicio da presenca

diabdlica, oriundo do imaginario popular do mediesurge o seguinte comentario:

240 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 191-192. Grifos nossos. Os trechos grifadosithcéo
correspondem a uma reproducéo direta do folHéttbria do Boi Mandingueiro e do Cavalo Misterioso
— Volume IJ de Luis da Costa Pinheiro.

241 PINHEIRO, Luis da Costa. Volume p. cit, p. 604.

242 Ibidem p. 606.

243 Termo utilizado por Vitor Manuel de Aguiar e Silgque designa o dialogo de uma obra com
obras de varios autores. No casoAdePelejas de Ojuarap romance dialoga diretamente com as obras
Francois Rabelais, Miguel de Cervantes, William k&speare, Dante Alighieri, Gil Vicente, além do
didlogo com alguns poetas populares.

244 Por concordarmos com a definicaointertextualidadede Vitor Manuel de Aguiar e Silva, que
a entende como “a interacgao semidtica de um tdooutro(s) texto(s)”(Cf.: AGUIAR e SILVA, Vitor
Manuel.Op. cit, p. 625), € que buscamos aprofundar nossa gnéi@stigando além da superficie do
texto, nos detendo nas representacdesntminario e damentalidadedo sertanejo contidos e#s
Pelejas de Ojuara
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— O seu cavalo é o0 Cao? — perguntou o fazendeiro.

— Nao senhor — disse Ojuara — ,mas faz a imitd€@imascido para mim, ndo
monto cavalo ruim, tenho esta opiniao.

Um vaqueiro se benzeu:

— Esse cavalo é o Cao. Deixou todos assombrados.

Até o fazendeiro Ruzivelte, que ndo conseguia medalar ficou mudo um
bocado de tempo, olhando abismado para Ojuaraacprciava o cavalo e
Ihe falava baixinho na lingua de indio la deleoR&$to o cavalo tinha voado
muito alto, pois ainda trazia preso nos dentes edago de nuver’

Indicadores da presenca demoniaca como o odotepestl e a presenca do
sobrenatural, representada pelo véo alto do cawaterioso, ao trazer como prova um
pedaco de nuvem nos dentes, assim como a aceipacdparte do povo, que nao
guestiona os acontecimentos e somente constag&@®ido Diabo, sdesiduosde uma
mentalidademedieval que permanece viva e pulsante no imdginér povo do sertdo
nordestino, através aaemaoria coletiva

Para Elizabeth Martins, “tais manifestacbes euéritias sdo produto de
residuosmentais, de ‘rastros’ responsaveis pela formaedguthamentos’, ‘conceitos’

e ‘crencas’ partilhados por nossos ancestraissrmitos de geracdo em gerac¢aa’A
crenca no Diabo e nos seus poderes sobrenaturasngd o imaginario fantasioso do
povo nAs Pelejas de Ojuaraque tende a explicar o fendmeno do cavalo Misteri
através da acao diabdlica, pautadanmesgduosremanescentes das crencas populares da
Idade Média.

Em Os SertdesEuclides da Cunha afirma que os portuguesesderoais povos
do ocidente europeu vieram para o Brasil carregddasn misticismo feroz, “em que o
fervor religioso reverberava a cadéncia forte dagudiras inquisitoriais, lavrando
intensas na Peninsuf4”. O que Euclides da Cunha, em $@s Sertdechamava de
“justaposicédo historica”, n0s reconhecemos cortamga duragdadamentalidade pois
os residuosque foram postos em processo hbridacdo cultural se cristalizaram
dando uma nova exterioridade as crencas, uma Veli@as, do colonizador. Da-se,
assim, a presenca de tais crencas e supersticGeprancas religiosas do povo
brasileiro. Sérgio Buarque de HolaAtfafirma que o catolicismo brasileiro ndo segue
as rigidas regras da Igreja, pois 0 nosso ritubdjiseo € sincrético, ou seja, 0

catolicismo brasileiro, por sofrer influéncias datras culturas, principalmente a

245 CASTRO, Nei Leandrdp. cit, p. 192.

246 MARTINS, Elizabeth Dias. “O Modernismo luso-biasio a um passo da Idade Média”. In: 2°
Coloquio do PPRLB Relacdes Luso-Brasileiras: deslocamentos e perm@ag§r2004, Rio de Janeiro.
Disponivel em: http://www.realgabinete.com.br/calmgautor.asp?indice=22. Acesso em 22 set. 2008.
247 CUNHA, Euclides daapudARROYO, LeonardoOp. cit, p. 230.

248 HOLANDA, Sérgio Buarque de. Raizes do Brasil: l@bras CompletasRio de Janeiro:
Editora Nova Aguilar, 2002, p. 1052-1056.
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africana e a indigena, construiu-se de forma hdbedassim é conservado. Como
exemplo, lembramo-nos da devo¢ao e do modo fanubaro sdo tratados os santos
pelos catdlicos brasileiros, recordando, por veadgumas divindades das crencas
consideradas pagas. Hilario Franco Junior ressplea um traco medievalizante da
cultura brasileira € a devocdo aos santos populdfiegiras reverenciadas pela
populacdo mesmo sem terem recebido aprovacéoéstieaf’. Reverenciavam-se na
Alta Idade Média 25.000 santos e mesmo depois dgeega formalizou o processo de
canonizacdo, continuaram a surgir novos “objetosuttes™’.

Sendo assim, a crenca no Diabo mais proximo dosehsne ambos mais
distantes de Deus se manifesta pelo modo como rersthral é aceito nas narrativas
populares. E para se proteger das armadilhas @essaliabdlico, o sertanejo, assim
como o homem medieval, utiliza amuletos para afastdaligno. No caso da captura
do Boi Mandingueiro, emAs Pelejas de Ojuaradepois de escolher a montaria e
comprovar que o animal € o tal cavalo Misteriosovagueiro Genésio, Ojuara solicita
uma sela “das boas” para Pori e recebe emprestadale Jé Bernardo, cujos materiais
com que foi confeccionada sdo todos provenienteseles miticos, presentes no
imaginario popular, cacados pelos antepassados adoewro Jé Bernardo. Como

destacamos no seguinte trecho:

— E a sela, de que foi feita? — perguntou Ojuadmimndo o
material.

— Foi feita mesmo a capricho, de couro de lobisomfamtasma,
mula-de-padre, bicho que vive e ndo come

Ojuara apertou a mao do vaqueiro:

— Amanhda eu monto nela. Vou honra-la, companheiode
escrever, vou pegar esse tal boi Mandingu@&fro.

De acordo com Jeffrey Burton Russel, a culturaufpna ldade Média
conservava a crenca em amuletos e supersticdeafpatar o Mal, como
sinais e simbolos do Cristianismo a cruz ou o sileakruz, agua benta, o

nome de Jesus, 0s sacramentos (especialmente risga)caas palavras da
Biblia, crisma santa e os sinos da igreja. Outratepdes ndo sao cristds em

origem: assobiando ou cuspindo no Diabo [...], begrferro, fogo, alho,
249 FRANCO JUNIOR, Hilario. 19980p. cit, p. 17.
250 Ibidem p. 17.
251 CASTRO. Nei Leandro dep. cit, p. 193. Grifo nosso. O trecho destacado correp@o

intertexto verificado com o folheto de Luis da eoBlinheiro no seguinte excerto: “— Foi feita mesmo
capricho / De couro de lobisomem, / Fantasma, metpadre / Bichos que vivem e ndo comem / E
rainha da floresta / Outra espécie desta / Naorfaid outro homem.” (Cf.: PINHEIRO, Luis da Costa.
Volume I.Op. cit, p. 585).

RUSSEL, Jeffrey BurtarOp. cit.,p. 86.
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cebolas, porcos e sal. Esta é uma grande magipatoopaic,na qual coisas
associadas com o Mal sdo muito eficazes contraele.

Sendo assim, percebemos a remanescéncia de alglesaas crencas no
imaginario nordestino brasileiro, pois, a exempdogdie encontramos no romance de
Nei Leandro de Castro e no cordel de Luis da Cé&Stdeiro, seres geralmente
relacionados ao Mal séo transformados em amuletepgdem ser utilizados contra os
poderes do Diabo. No caso da sela de Jé Bernalgimsaseres miticos como o
lobisomem, a mula-de-padre e até fantasmas sace caupde o reforco do objeto
usado para enfraquecer o Mal, no caso desse mommmtogomance, o Boi
Mandingueiro.

A peleja de Ojuara com o Boi Mandingueiro € uma ld¢ gigantes. O cavalo
Pori € o Unico que consegue chegar proximo aodwoiindo numa carreira fenomenal,
nas palavras do narrador, “desembestado como eses&ds diabos. S6 se via o
fumaceiro no meio do tabuleiro como fogo fumacarfdd”’Apés a queda e a captura do
Boi Mandingueiro, os animais, cavalo e boi, sdo@caidlos juntos em um cercado.

Por sugestdo de Celso da Silva, um pesquisadoultizrac popular, que nao
presenciou a peleja do caboclo com o Boi Mandingueindo acreditou na fantastica
histéria que tinham lhe contado, Ojuara foi, na panhia do pesquisador, selar o
cavalo Pori e ao chegarem ao curral se depararano@eguinte quadro:

E aconteceu que no curral ndo tinha nem sinal de lmavalo. Pelo visto,
tomaram cha-de-sumico, sem deixar rastro nem radsas do Tinhoso?
Possa ser. Celso da Silva registrou sua incredldig® livro que publicaria
sobre o0 assunto. Ojuara tinha certeza de que &a @o Tribufu, pois sentiu

ainda um cheirinho de enxofre e casca de ovo quiimzo meio do cheiro
da bosta de gadd?

Observamos que a reacao de Celso da Silva, oipadqu diante do fen6meno
foi de incredulidade diante do sumi¢co misteriosaawalo e do boi. Ja Ojuara acreditou
e até comprovou por meio de suas crencas que eagqephc¢o tinha a presenca do
Diabo, ressaltando o odor pestilencial de enxoftasea de ovo queimada que exalava
do excremento do animal. Nesse momento da narratbservamos uma caracteristica
inerente & literatura fantastica de acordo com fmd®, que considera a hesitacéo
diante do sobrenatural a primeira condicdo paentatico. No entanto, durante todo o

romance de Nei Leandro de Castro, o povo sertatsgjde a acreditar nos fatos

252 RUSSEL, Jeffrey BurtarOp. cit.,p. 86.
253 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 195.
254 Ibidem p. 210.

255 TODOROV. TveztanOp. cit, p. 41.
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sobrenaturais e esclarecer todo fenbmeno, dos aqueistem conhecimento, nem
habilidade para uma explicacdo substancial, cordo de Deus ou do Diabo, o que,
segundo a teoria da literatura fantistica de Tagooaracterizaria um aspecto
determinante do maravilhoso. Em contrapartida, cCeés Silva, como representante de
um saber cientifico, duvida e até registra suai@pioontraria a facil aceitacdo da acéo
sobrenatural na vida do ser humano. E uma dasveras em que a ag&o sobrenatural é
guestionada no romance.

Os cristdos primitivos acreditavam que o Diabovae de diversos ardis para
tentar os novos adeptos da fé cristd. De acordo €arfos Nogueira, 0S primeiros
tedlogos atribuem ao Deménio todo tipo de obstadémiposto ao homem. Para os
primos doutos da Igreja “os diabos, que jamais eoaim 0 repouso, Sao incapazes de
deixar os homens em paz, infligindo doencas e manwo calamidades coletivas
(secas, mas colheitas e epidemias) em que padeserank e animais®*°. Sendo
assim, por serem desprovidos dos conhecimentossées para compreender as leis
gue regem 0 universo,

0s primeiros cristdos — da mesma maneira que antexnte, 0s pagaos —
faziam intervir, em todos os fendémenos da Naturémgas sobrenaturais.
Segundo o seu carater benéfico ou maléfico, osnfends naturais eram
atribuidos ora ao equilibrio divino, guardado pedogos, ora a tentativa de

subversdo dessa ordem pelos demdénios, cren¢a giieqepor toda a Idade
Média, inclusive em Tomés de Aquino (Summa |, >80

As referéncias no poema as horas abertas e asl@agpuro também aparecem
no romance. No entanto, efxs Pelejas de Ojuarajdo ha o desenvolvimento do final
da histéria do boi Mandingueiro e do cavalo Misten, assim como no cordel, mas
Ojuara sugere ao fazendeiro Ruzivelte que, parer shbdestino dos animais, pergunte

aos quatro urubus pousados num “pé de pau”, conficaN0S No seguinte excerto:

O fazendeiro, ocupado em dar mil ordens sobreta s casamento, soube
do desaparecimento dos bichos. Ficou com a molesta:

— S0 pode ser coisa de paraibano ladrédo de cavalo!

— E s6 pode ser — disse Franco Jorge.

— Magote de felas da puta! — gritou, enrubescerfdbaa

Ordenou a dez capangas que saissem a procuraidw@Esaa s6 voltassem

pelo menos com a noticia deles. Que fossem bemdasnantrassem nas
terras da Paraiba e pegassem os cabras safadogueefosse debaixo da
cama da méae. Ojuara aproximou-se do fazendeiro:

— Seu Ruzivelte, vai ser perda de tempo.

— Como assim?

256 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2002p. cit, p. 30
257 Ibidem p. 30-31.
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— Nao sei ndo, mas acho que o boi Mandingueirccavalo misterioso nao
séo bichos daqui da terra néo.
— E de onde danado sé@o? — Celso da Silva, de pd@pis em punho, queria
registrar a opiniao do caboclo.

Ojuara apontou para um pé de pau, onde quatrausinuoito juntos,
pareciam conversar.

— Pergunte aqueles urubus — disse Ojuara, com uoza t&o
misteriosa, que ndo fez rir ninguém. E se afastoucuiral, seguido do
fazendeiro, que ndo estava entendendo nada, séa quesmo era o boi
Mandingueiro pra tirar raga com suas vacas holasdeguzeras.

— Meu quase futuro genro! A voz do fazendeiro @rgou. Ojuara
aguardou que ele emparelhasse. — Vocé ta falanderde

— A gente nunca sabe, ndo é seu Ruzivelte? Magegitlo do cavalo
e pelas coisas do boi, eu arrisco um olho.

— Votes! — o fazendeiro se benzeu trés vezes, ar Raso, e 0 nosso
trato de pegar a cangucu comedora de bezerro? Waie dez contos de

réis2°8

O urubu, uma ave abutre de cor negra, é relacioaadDiabo desde a Idade
Média. Segundo Elizabeth Martins, “o escuro estcienado a ideia de trevas, aquele
que esta nas trevasd®. No romance de Nei Leandro de Castro, assim aumiolheto
de cordel do também potiguar Luis da Costa Pinhegairubus trazem a noticia do que
aconteceu no além, que se pode interpretar commfamo, com o0s dois animais,
cavalo e boi. De acordo com Luis da Camara Cascudo,

o urubu,Cathartes aparece nas estérias e nas supersticdoes. Temaagfze
0s corvos gozaram no tempo de Hesiodo. O sertatizjquendo é bom
avistarmos o urubu trepado na cumeeira da casaahssatas, secando ao sol.
A espingarda que atira em urubu fica imprestaveta@o escorre agua e a
mira entorta de vez. A presenca noticia a vizinhatg carnica. As almas que
pecaram muito se podem tornar em urubus. Uma semigoengenho, muito
malvada, que vivia no Ceara-Mirim (Rio Grande dathlp foi vista como
um urubu, pousado tristemente perto do cemiténna l@x-escravavocou o
espiritoe o urubu confessou que fora mesmo a senhorasbrBedia missas
e aconselhava tratar bem aos escravos. [...] Nmge@me carne de urubu,
por maior que seja a fome, porque provoca a lefneore preferida para

pouso de urubus perde as folhas. Ave amaldicoadandp morre nao
apodrece, seca e nem as formigas a quétem.

Além da ave de agouro, como simbolo do imagin@sidual do medievo no
romance e no cordel, no episddio da fazenda devBitei nota-se a presenca do uso do
sinal da cruz para espantar o Mal, assim como acarénabalavel da acdo do
sobrenatural no cotidiano do ser humano. Algo ingmie a destacar € o desfecho da

historia do boi Mandingueiro e do cavalo Misteriosofolheto de Luis Pinheiro, pois o

258 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 211.

29 MARTINS, Elizabeth Dias. "Sancdo e Metamorfose cmrdel nordestino: residuos do
imaginario cristdo medieval ibero-portugués”. XhX Encontro Brasileiro de Professores de Literatur
Portuguesa, 2003, Curitiba - PR. Anais do XIX Inmggio: 0 ndo espaco real - Encontro Brasileiro de
Professores de Literatura Portugueszuritiba: UFPR/Midia Curitibana, 2003, p. 304-311

260 CASCUDO, Luis da Camar&oisas que o povo di2. ed. S&o Paulo: Global, 2009, p. 135-136.
Grifo do autor.
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“Maioral” castiga o cavalo, porque havia machucado irmao, o boi. A existéncia de
uma crenca medieval que atribuia ao Diabo a pund@® pecadores justifica a
permanéncia desse aspecto do imaginario medievdbraeste brasileiro.

Antes do final da Idade Média, o imaginario acedta Diabo apresenta
caracteristicas variadas. O movimento unificadorCdistianismo incorpora diversos
elementos estrangeiros, cuja origem histdrica egrgdica € demasiadamente
complicada de detectar. Sendo assim, nos constamtieates do Cristianismo com as
crencas pagas, das quais alguns nucleos resisteesgae@cimento, sdo assimilados
alguns desses elementos as praticas cristas, iddgeslie uma nova aparéncia e
reorientados para um contexto diverso, preservatattavia, seu peculiar poder de
evocacdo. O satanismo medieval malogrou, porém aleancar a destruigdo total,
multiplas culturas demoniacas. Dessa forma, o Dedsume numerosas aparéncias,
podendo ser representado sob a forma de animaigarnao entre a tradicdo judaico-
cristd e os deuses associados as formas vivas alfiog De acordo com Carlos

Roberto Nogueira,

0 Maligno confunde-se em formas humanas e aninpaisjue é um ser
sobrenatural, um anjo bestial, apelando para d¢inios animais do homem;
e suas mutacdes constituem um reflexo do Mal quengreentemente
embosca a humanidade, atras das mais inocentéajaet -

Diante dessa poderosa acéo do Diabo, a comunaiest® vivia num estado de
perseguicao constante as manifestacées do Mal.eitagafirma que os cristdos viviam
presos a um estado mental em que surgiam duvidaohbte a identidade dos proprios

amigos, pois poderiam ser demonios disfarcados.

3.2) Mulheres Diabdlicas

O Maligno também apareceu sob diversas formas hasnedegundo Carlos

Roberto F. Nogueira,

o Deménio podia aparecer como um homem galantegoowo uma bela
mulher, incitando os mortais a luxdria; ou tentagarrar o imprudente sob a
forma de um padre, um mercador, ou um de seushagirSatd era um ator
tdo brilhante que se dizia ele ter aparecido aadinho personificando

261 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 200Qp. cit, p. 69.
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Cristo, e somente a afortunada intervencdo do ispBanto havia
possibilitado desmascarar a fradtfe.

E possivel observar, com base em manifestacdesmdmiriario mistico
representado em romances como o de Nei LeandraskeoCAs Pelejas de Ojuaraa
permanéncia de umaentalidadeem que a mulher é alvo constante das investidas do
Diabo. A semelhanca do periodo conhecido como Wilié@e Média, em que o sexo
feminino é progressivamente considerado diabdéisanulheres que se relacionam com
Ojuara, no romance em questdo, sdo comumente @m®pela luxdria e pela
perdicao.

De acordo com Carlos Roberto Nogueira, na ldade idMéd mulher era
“intimamente relacionada com o erotismo e elemaaodicionante deste”, pois “a
sexualidade feminina [€] o0 elo mais importanteeatsensualidade e 0 mundo magico,
[e o] produto do destino lamentavel das mulhéfésDiante desse quadro, os autores
medievais registram a revolta feminina contra aogirga medieval como sendo a
procedéncia da bruxaria, utilizando argumentos deern biologica e até
pseudopsicoldgica, visando a afirmar que as muhpredispdem de uma tendéncia
fisica para as manifestacdes do fantastico e desatural, diferente dos homens.

O medo do corpo feminino tem uma extensa tradi¢c@oregmonta ao imaginario
hebraico e ao classico e tem sua forte expressa®amea ldade Média e no
Renascimento. Segundo Nogueira, “a tradicdo cdsisde o inicio incorporou as
tradigBes do judaismo e da civilizacdo greco-romasantensificou pelas suspeitas que
tinham os primeiros padres da Igreja, em relacioebs;:6es sexuai®”. Para os
doutores da Igreja, a mulher era a porta de enttadaiabo no mundo dos homens. O
exemplo de Eva, que permitiu a transgressao e |&#o a pecar, € o primeiro na
Biblia Sagradaque indica essa condigdo da mulher no pensameistéocc medieval.
Ela € a responsavel por introduzir o pecado no m@o seu corpo é um obstaculo
constante ao exercicio da razao.

Percebemos que esses imaginarios — classico, itebe medieval —
remanescem no romance contemporaneo estudado,asemhb analise da construcao

das trés personagens femininas: Dualiba, Mae deftzme Leonor.

262 Ibidem p. 61.

263 NOGUEIRA. Carlos Roberto Bruxaria e Histéria as praticas magicas no ocidente cristao.
Bauru.SP: EDUSC, 2004, p. 169.

264 NOGUEIRA, Carlos Roberto. 200@p. cit, p. 171.
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A primeira mulher diabdlica, Dualiba, é a esposaldeé Araujo Filho, que o
obriga a casar, ap6s seduzi-lo em um forr6 na eiddal Jardim dos CaiacGs. Seu
intenso apetite sexual subjuga o marido, tornaedaas olhos do povo que observa sua
vida, um homem “leso, imoral e manicacd”. Dualiba é uma mulher tomada pela
luxdaria e manipuladora. Por vezes, chega a ser a@adp, pelo emprego da linguagem
popular, ao préprio Satanas, revelando seu distarito da mulher casta e sua
proximidade do demoniaco.

Ela é apontada como uma das causas da morte giendél José Araujo Filho.
Por causa de seu autoritarismo e sua lubricidadeeelyada, Zé Araujo é flagrado pelo
moleque Zé Pretinho, realizando a depilacdo do dexsua esposa. Apos a divulgagéo
do fato na cidade, Zé Araujo se vé desmoralizadoveosos do promotor publico Tota
de Dona Biga, os quais se referem ao guarda-liwomso “barbeiro de bucet&®.

A partir da ndo aceitacao desse quadro de hurathatg Aradjo se transforma
em Ojuara e da inicio as suas aventuras. Porémsegice seu caminho sem antes
castigar a mulher e o sogro, causadores de sugsadas. Ha até uma insinuacdo de
que depois do dia em que nasceu Ojuara, Dualileu @@ mantiveram uma relacao
incestuosa. Entretanto nada foi provado. Depoisulea executada por Zé Araudjo no
sS0gro e na esposa, espalhou-se um rumor, como psdeErservar no seguinte excerto:

O turco ndo fez nada. Trancou-se no armazém calimaa dormiram os dois
na mesma cama improvisada, um cuidando das ferdautro, um
espantando o medo e o frio do outro. Sumiram senvises. Dizem que
voltaram para as estranjas, se amigaram e tiver@snfithos que eram o

focinho escritinho do pai-avd. Mas isso é conveisaeu Miro Mahiena, que
bota imaginacao em tudo que coffta.

As acoes de Dualiba, como a trapaca e a seducas@a&asar com Jose Araujo
Filho, caracterizam-na como uma mulher influencigadas acdes diabdlicas nos
moldes do imaginario cristdo medieval, o qual desigue uma mulher, quando pensa
sozinha, pensa o Mal. O pregador alsaciano Thomagaedvl no século XV, declara que
a mulher € um *“diabo doméstico” e geralmente ¢é ieinffutil, viciosa e
namoradeirg®®® No livro intitulado O martelo das feiticeirasretinem-se diversas
citacdes ddiblia Sagradae dos doutores da Igreja em relagdo a predispmaigdigna

da mulher. Em uma delas, os autores explicam queudtseres atraem os homens por

265 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 11.
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meio de chamarizes mentirosos a fim de melhor ®@vok para o inferno de sua
sexualidade, pois “ndo ha nenhuma imundicie pamaaha luxtria ndo conduza®®.
Além de serem frequentadoras das dancas que acendesejo, sdo responsaveis pela
transformacdo do Bem em Mal e invertem a ordemadareza. Desde a seducédo no
forr6 de Jardim dos Caiacos, a posicdo de Dualibaseu casamento com Zé Araujo
subverte a tradicdo cristd em que a mulher devepwere casta antes do casamento e
também obedecer ao seu marido, porém o contrasittexe. Dualiba € o ser dominante
na relacdo, enquanto o marido “manicaca’ sofre Wapbes por se encontrar numa
posicao inferior a da esposa.

Posteriormente a transformacdo de José Araljm F&th Ojuara, nosso heroi
parte de Jardim dos Caiacés em busca de aventlmasgitdo do Rio Grande do Norte.
Depois de passar pelo paraiso nordestino da Coc8abaSarué, o caboclo é seduzido
pela histéria contada por Chico Rabelé, ao pé daeioa, em Pau-dos-Ferros. O
narrador expde que Ojuara “acocorou-se e ficounoavia narrativa do dia que era
sobre a mae de Pantantd®. Chico Rabelé inicia contando a histéria de Pdrgtan
“derna que ele era pixote, menino buchufid” Segundo o velho bruxo, Pantanha foi
renegado antes de nascer, pois chorou ainda ngebdar mae. Mesmo nascendo de sete
meses, porém forte e bonito, foi rejeitado pelaitgem que ordenou a seu pai que o
matasse, apunhalando seu coragéo, e como provatteer o figado do menino. O pai
teve do da crianca, matou um borrego no lugar ltlo # deixou Pantanha com uma
ovelha. O homem tirou o figado do borrego e levana @ “malvada como prova de que
0 menino estava bem morto e matad®® Pantanha se criou em meio as ovelhas,
aprendendo até a se comunicar com elas. Depoiglul®,a“‘danou-se no meio do
mundo, sabido que s6, fazendo tudo bem-feito, &ndo de adivinhacédo, ndo tinha
nada de amaldicoado que chora na barriga da Mi&dhsistia em procurar pelos pais
que o abandonaram até um dia se encontrar com genccicego que leu sua mao.
Pantanha indagou o cigano sobre seus pais, o guapfou o cabelo dos bracds? e,

depois de grande insisténcia, revelou para Panunta

— Quando o oceano estiver infestado de carneitbdado com seu destino.
Seu pai pode ser o homem que se mete no caminte® ¥ manchar as
maos com o sangue do seu sangue. Depois vai e@mntrayozo na gruta de

269 KRAMER, H. SPRENGER, &pudDELUMEAU, JeanOp. cit, p. 482.
210 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 66.
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onde saiu. Por tudo ndo queira ver a mulher quario.pvejo encarnado nos
seus olhos, depois vejo a escuridfo.

O cigano se emocionou e Pantanha sentiu medo, ajnda fazer mais
perguntas, mas o cigano ja corria longe, sem espeladinheiro.

A profecia se concretizou. Pantanha se envolveuanbrnga, em uma praia
localizada num lugar chamado Baixa da Egua, converanista, que terminou morto
na luta. Depois de se lavar do sangue do verarifgtatanha escutou um menino

gritando:

— Espia! O mar ta cheio de carneirinhos.
Ele olhou a sua direita e notou que as ondas famaw mar agitado
pareciam carneiros de las muito brancas e cregdasle se lembrou das
palavras do cigano. Ficou triste, teve pena do homerto, uma pena maior
gue o0 mar.
if6°
E teve medo do destirio:

Apos duas semanas do episédio da praia na Baikmula, Pantanha conheceu
uma mulher “muito vistosa, beirando os seus quaramios, fogo danado entre as

pernas™”’’, e comecaram a namorar. A mulher era temida plostoa cidade,

tanto que s6 quem namorava com ela era estrang@ineem do lugar nao
era nem besta, diziam que ela ja tinha tido mafana dele gato e sapato,
até que o coitado nao aguentou mais e cagou fagopdira. Nunca mais
gue deu noticia, ai ela ficou sozinha, namoradgia sé a peste, mas nao
gueria casar, s6 queria mesmo chafurdar com oantés, com os homens
gue passavam na cidade, parece que todos ficaveitigados com a beleza
la dela, mas era engracado porque sé passavam aiteanmais ela, depois
tomavam cha de sumigo, até diziam que ela sumiaeles) como diziam
gue ela tinha dado fim a um pobre de um filho duleat nascido e nunca se
viu o coitadinho, o povo falava muite®.

Pantanha iniciou 0 hamoro com a megera e, naaunaite, dormiu com ela;
porém, “na hora do gozo, chorou como um recém-dasei entdo a mulher reconheceu
o choro do filho que h& muitos anos tinha choraelatrd de sua barriga e na hora do
parto®’®. Pantanha n&o desapareceu como costumavam faz@jages com quem a
mulher dormia. Pelo contrario, amigaram-se, tivedaras filhas. Pantanha, por ser um
homem bom e sabio, soube se fazer respeitadooemrééguiu que a mulher fosse bem
aceita pelo povo da cidade. Muitos até comentavaenpgrecia casamento de mae e
filho, dada a idade avancada na mulher: por ispoy €esconhecer o nome dela, o povo

a chamava de Mae de Pantanha.
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Chico Rabelé finaliza a histéria contando o tridestino de Pantanha, como
lemos no seguinte trecho:

Ninguém sabe como, s6 se sabe que o desinfeliz taistaviou que findou
descobrindo que era irmédo de suas duas filhas ielonda propria mae. E o
veranista que ele matara na briga na beira da praiseu pai.

Antes de arrancar os proprios olhos e correr dddmtanha se lembrou do
cigano cego e amaldicoou a sua raga por todasrasigs. Mae de Pantanha
ndo morreu: ficou pra semente.

— Entrou na perna de um pinto, saiu na perna depatm, o Das-Trevas
mandou dizer que cada um conte mais q fro.

A histéria de Pantanha muito nos lembra, na liteaa a deEdipo Rej do
dramaturgo grego Sofocles. No entanto, devemosipoatgumas atualizacdes feitas na
histéria contida no romance de Nei Leandro de Ga&nquanto a maldicdo lancada
sobre o nascimento de Edipo é prevista por um lwAeude Pantanha surge de uma
crenca expressa por um dito popular, “crianca gherac na barriga da mae é
adivinha®®!, Edipo é mandado para a morte pelas méos dossseevbaio, ja o pai de
Pantanha € o escolhido para executa-lo. O profgésids vira um cigano cego na
narrativa de Nei Leandro de Castro. Verificam-seeidias aproximagées com 0 mito
dramatizado por Séfocles, no entanto, a histériaPdatanha recebeu uma nova
roupagem, dentro de um novo contexto, conservaagos da historia do mito edipiano
e secristalizandojunto ao imaginario do povo sertanejo nordestino.

Diante da historia contada por Chico Rabelé emd@atierros, Ojuara segue
sua viagem, agora em busca da Mae de Pantanhab&ssmna histdria contada pelo
velho aparentado do Tribufu, os homens que dormimm a Mé&e de Pantanha
desapareciam no dia seguinte. Ojuara ja foi a speum, advertido pelos trés velhos,

gue aconselharam:

— Gostei de vocé, menino — disse Miguel de Saamagit o cotoco do brago
esquerdo. — Por isso vou lhe dizer: tem uma xiralghaelha, que vai querer
Ihe comer. Tem dente que nem piranha, come rotataaalho. Quando a
bicha se assanha, mastiga qualquer caralho.

— Cuidado, bravo Ojuara... E preste bem atenc&a ®sanha dentada so
morde na escuriddo — disse Pedro Bala.

— Tou entendendo nada. Me expliquem, por favordiup®juara.

Foi a vez de Chico Rabelé:

280 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 75.
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aperreios uma etnografia do atendimento obstetricio naciafina cidade de Melgaco, Para. Tese
[Doutorado em Antropologia Social]. Porto Alegrenitersidade Federal do Rio Grande do Sul, 1993, p.
158).
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— Vocé pode derrubar o xibiu com dentadura. Emdeepau, use o quengo.
Se possivel, rapadu?%z.

Em um lugar proximo a Serra do Feiticeiro, pardeo®juara estava sendo
estranhamente atraido, o heréi potiguar dobra em aurva no caminho. E a natureza
inexplicavelmente transforma o dia em noite, awdsaa presenca do Mal e o cavalo,
Baité, pressente o perigo, como podemos observseguinte excerto:

De repente, ao dobrar uma curva no caminho, odaliad de ser dia.

O cavalo relinchou de medo, empacou, ndo saiu it egesar de ser ferido
pelas rosetas das esporas.

— Vambora, Baité! Pra frente, angaipaba!

O animal relinchava, esbugalhava os olhos, parpmsentir coisa ruim,

ataque de onca, mal-assombro. A uns vinte metmsg, moita se mexeu.

Perdendo a paciéncia, o caboclo gritou:

— Se for bicho homem, apareca! Se for assombraq:ﬁlu:étm?83

Horroroso Horrendo Silva da Mata, uma espécie dedomo da Mae de
Pantanha que tinha uma aparéncia terrivel, saiait@ @ tenta assustar Ojuara, mas nao
obtém sucesso. O herdi é entdo conduzido pelo mardia Mae de Pantanha, ao que o
narrador declara que “parecia um castelo do tempgaa feito para assombrat™. Ao
perceber que Ojuara ndo sentia medo de sua apar8iiea da Mata advertiu o caboclo
contra a perigosa Mae de Pantanha: “— Fuja da megerdo. Va para o longe dos
longes, ela é uma assombrac&s”

A Mée de Pantanha €, entre as mulheres diabdlicasmdance, a Unica com
caracteristicas sobrenaturais que se apresentade @desistéria contada por Chico
Rabelé e vém a ser confirmadas por Ojuara.

Enquanto aguarda por algum “estrangeiro” que tednagem de deitar-se com
ela, a megera lamenta a escassez de homens cergjgs@ceitem seu desafio sexual,
como observamos no seguinte excerto:

Ultimamente estava cada vez mais dificil um des&ionaioria dos que se
arriscavam morriam de susto a primeira mungangaaounda que nao
ofendia uma mosca. Horroroso Horrendo tinha la seraentia: era uma
espécie de mata-burro de frouxos, dos que tém ndedcareta. E, por
experiéncia, a Mae de Pantanha sabia que os booanda eram homens
dispostos, metidos a cavalo-do-cdo. S6 por esseeehteressava.

Meses sem aparecer ninguém, muito tempo sem sahae ®ra gosto de

rola, a Mae de Pantanha se sentia consumida pdogonque circulava e
suas veias, indo e voltando sem cessar, e se ¢oaeEmo braseiro do sexo.

282 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 75-76.
283 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 108.
284 Ibidem p. 111.

285 Ibid., p. 111.
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Ja pensava até em dispensar o corcunda parara#igirmachos, mesmo o0s
frouxos, a sua cama imensa e solitaria. Tinha fdenbomem. Sentia sede de
sangue’®®

O mistério da Mde de Pantanha é apresentado atdevesstas para o leitor,
assim como para Ojuara, até o desfecho dessa ewelatnerdi potiguar. A lascivia da
personagem € descrita também por sua “sede deeSamytantastico nessa narrativa €
revelado desde os indicios dados por Chico Ralei@ndo declara que a Mae de
Pantanha, apos a tragédia do filho, vira sementesefa, eterniza-se. A partir desse
momento, O universo magico novamente encontranrrea narrativa. A mulher
comete o crime de incesto, que na ldade Média @wna@ com a morte na fogueira, e
nao se arrepende, pois, mesmo reconhecendo o dbofitho no momento do gozo
carnal, constitui familia com ele, porém é peniigta. Além da perda de Pantanha, que
vaza os olhos, recebe como castigo a eternidadeaeinsaciavel “fome de homem” e
“sede de sangue”. Dada sua fama de copular constangeiros, que somem no dia
seguinte a noite em que dormem com ela, a Méae o se transforma em um ser
diabdlico, com tracos que caracterizam o dem8&dicubouja conceituagdo é oriunda
dos escritos dos demonologos medievais. SegundoMLofit,

inGmeros séo os relatos, em toda cristandade, mérdes que se travestem
de mulheres para tentar monges e penitentes. SfamigeradosSucubos
(do latimsuccubareisto é,cubaresub, estar deitado por baixo). Ja4 no século

I, os ‘asparas’ tentavam o0s cristdos primitivospigtos malignos
disfarcados em belas mulheres com seus quadrisnpedbs de sandal®®’

Durante a Idade Média, principalmente na BaixaddédaViédia, e no
Renascimento, o Diabo estd por toda parte na vataliana e sua vitima, por
exceléncia, é a mulher. Segundo Carlos Nogtféiraparentemente a cultura crista se
manifesta através de imagens, de palavras, olgesvpela representacdo maxima da
Igreja e da Biblia. Desse modo, apoiadoSBfidia Sagrada®, os primeiros teélogos
cristdos afirmam ser a mulher mais predestinaddaao que o homem.

286 Ibid., p. 113.

287 MOTT, Luiz. Aspectos da vida sexual do Diabo. IReligido e Sociedade - 12/Rio de
Janeiro: Campus, 1985, p. 73. Grifos do autor.

288 NOGUEIRA, Carlos Roberto Pp. cit, p. 42.

289 Na Passagem de Eclesiastico 25:26, que declavda“® malicia é leve, comparada com a
malicia de uma mulher; que a sorte dos pecador@sahbre ela!”, percebe-se que a mulher é postacom
a culpada pela queda do paraiso e pela desgra@nhu(cf.: BIBLIA.Biblia de JerusalémS&o Paulo:
Paullus, 1996)
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Santo Tomas de Aquino sistematiza e da uma aatiwichdiscutivel a ideia da
mulher como um ser imperfeito, como podemos obs@waeguinte trecho retirado de
suaSumma Theologica

No fenbmeno da geracdo, € o homem que desempenpapahpositivo, sua
parceira € apenas um receptaculo. Verdadeirameiibeexiste mais que um
sexo, 0 masculino. A fémea é um macho deficientéo N entdo

surpreendente que este débil ser, marcadoipélecilitasde sua natureza, a
mulher, ceda as tentac¢des do tentador, devendacsbibeatuteld™

Essamentalidademiségina medievalemanesceno Brasil, havendo registro
dessesresiduosdesde o periodo colonial. Laura de Mello e Souzeomtrou, no
documento d&egunda Visitacdo, Denunciacfes da Babiagelato de um religioso do
Carmo no Brasil. de 1617, o qual declara “que go&abdus tirara a costa do homem
para criar Eva, viera um cdo e a comera, € queudcsgira pela parte traseira do céao
fizera Deus a mulher, e que assim que ficara Dezentlo a mulher da traseira do céo e
ndo da costa do homefi®. No conto renascentista, bem ao gosto popularit@®u
reelaborado por Nicolau Maquiavel, intitula@@lfagor, o arquidiabpum deménio
assume a forma de um homem para se casar e cosstata fato a mulher € a origem
das misérias de seu companheiro e, por fim, degeisnuito sofrer, o dembnio
comprova ser veridica essa tetfiaPara confirmar aristalizacdodessesubstratos
mentais encontramos diversas narrativas da literaturallpogm verso nordestina que
retratam a mulher no papel de pecadora invetecadisadora dos males de seu marido
e até pior do que o préprio Satanas, que muitassvapgarece como vitima da astucia
feminina®®®

N&o sO na literatura popular em verso brasileirauéher € pior que o proprio
Diabo. No romance estudado, a Mae de Pantanha,dé&yar considerada uma megera
por toda cidade, é abandonada pelo marido e areigara o filho. Ao ser punida pelo

crime de incesto, a mulher se transforma em um dens@xual insaciavel.

290 SANTO TOMAS DE AQUINOapudNOGUEIRA, Carlos Roberto Pp. cit, 2004, p. 172.

291 Segunda Visitagdo, Denunciacdes da Bapiad SOUSA, Laura de Mello © Diabo e a Terra
de Santa Cruzfeiticaria e religiosidade popular no Brasil aukd. S8o Paulo: Companhia das Letras,
2009, p. 145.

292 Conto presente em MENEZES, Eduardo Diatahy Baz#er A quotidianidade do Deménio na
cultura popular. In.Religido e Sociedade - 12/Rio de Janeiro: Campus, 1985, p. 95-97.

293 Alguns folhetos de cordel trazem a tematica déhenwgque logra o Diabo, comé: mulher que
enganou o Diabode Manoel D’Almeida Filho A mulher que expulsou o Diabo de Timbauda
Cleydson MonteiroMulher faladeirg de Jodo Pedro do Juazeiksemplo da mocga que viu o Diab&\
mulher que botou o Diabo na garrafde J. BorgesA mulher de enganou o Diapbde Manoel Camilo
dos Santos entre outros.
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Quando Ojuara entrou no castelo, acompanhado ‘fpoeunuco de dois metros
e oito centimetros de altura”, a Mae de Pantanta@&émersa numa banheira com leite
de cabra. “O caboclo se afundou num sofa de cdaamicoérnio, depositou ao seu lado
o bisaco e a viola. Do outro lado da porta dealrdd banheiro, veio a voz da Méae de
Pantanha®*. Observamos no romance que em momento algum alide@bmulher
revela sua verdadeira feicdo ao visitante, mantentintato através da voz e da iluséo.
Para que Ojuara durma com ela, é Ihe proposto gm jo

— Com quem vou ter o prazer, o grande prazer dg?estA voz era bem
modulada, sensual.

— O meu nome € Ojuara.

— Belo nome Ojuara. Espero que o seu dono seja &&to também.

Ele ndo encontrou palavras para responder aodigoruis elogiar a voz da
mulher, mas decidiu ficar calado. Quem danado seneeria por tras
daquela voz tdo feminina e excitante?

Com um tom de voz que crescia de sensualidade, laemwinda sem
aparecer, prop0s o jogo. Eles teriam duas noitkesfpte: uma de prazer,
outra de perigo. Qual a primeira experiéncia qeeestolhia? Como Ojuara
escolheu o prazer em primeiro lugar, ela avisoy gqaeoite seguinte, seria a
vez do perigo. E era ela quem dava as cartas. Eudse pediu que o
parceiro de jogo fechasse os olhos e formasse neapento o tipo da
mulher que gostaria de possuir naquela primeirg noi

Ojuara cascaviou na memoéria. De repente, se lentaLtesdo e ternura de
uma estrangeira chamada Sue, com quem tivera ucoe @mcontro havia
muitos anos. [...] Aquela noite, a Gnica com Simat marcado para sempre
sua carne e sua alfig.

O caboclo resgatou Sue em seu pensamento, mardorcada centimetro do
corpo da mulher desejada com a lembranca de unt@. fi@manha foi sua surpresa
guando saiu do transe em que se colocou ao reatadanada.

Ojuara abriu os olhos, levantou a cabeca. Pelagmanvez ndo conseguiu
disfarcar o seu espanto. Ali a sua frente estavaan&lde de Pantanha, que

ele imaginava uma megera sem idade, mas a propeiab8la em sua nudez,
tdo branca que parecia iluminar o qugt??o.

Verificamos nos trechos destacados alg@ssduosdo imaginario medieval no
que diz respeito & mulher diabdlica. Primeiramemtepersonagem ndo se revela
fisicamente, mas seduz Ojuara através da vozuadridpue na cultura popular da Idade
Média era utilizado pelas mulheres endemoniadagpela propria encarnacdo dos
demdniosSucubos De acordo com os autoresOdmartelo das feiticeirgsHeinrich

Kramer e James Sprenger, a mulher

294 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 114.
29 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p.114-115.
29% Ibidem p. 115.
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€ uma mentirosa por natureza, assim, em sua falaosl atormenta enquanto
nos delicia. Eis por que sua voz € como 0 cantse@asas, as quais com sua
doce melodia seduzem os viajantes e os matam.eRoisata-os esgotando
suas forcas, consumindo a sua resisténcia e féeluegar a Deus. [...] E
como diz S&o Bernardo:

Sua face € um vento incendiario e sua voz o sidéar serpentes: mas elas
também atiram perversos encantamentos sobre inérheroens e animais.
Em concluséo, toda bruxaria provém da luxiria dame qual a mulher é
insaciavel.

Além dos demobnios femininos, as Sereias, que p@voa imaginario ibérico
no século XV, também seduziam os viajantes com gozss voluptuosas. Formadas
através de uma “confusdo” entre as Oceanides erafs$, “0 corpo da primeira com a
voz da segundd”, elas estdo presentes no fabulério popular ibé&icm brasileiro,
porém adquirindo aspectos difusos devido ao procédssristalizacdodo imaginario
resultante da fusdo entre as culturas. Segundadauzmara Cascudo,

0s portugueses que vieram colonizar o Brasil trramesuas lendas e
adaptaram-nas as existentes na terra conquistaddavB que um detalhe

coincidisse ou aspecto geral lembrasse as estétmglas na patria. O
episodio ficava assimilado com as nuancas locsgsternava um s6°

As Mouras Encantadas também séo seres miticognpessna cultura popular
portuguesa, que seduzem pela voz. Elas eram axs fde reis mouros, reféns de
soberanos cristaos, deixadas em Portugal parar \tggauros escondidos até que 0s
mouros voltassem a dominar. As Mouras Encantadasdim presas em castelos e em
ruinas e cantavam, pedindo a um homem corajosaglibertassem do encanto. Por
vezes, eram guardadas por animais terriveis. Delaamm Camara Cascudo, “o canto
das Mouras era uma longa aluséo ao ouro, pedeasias espelhantes que dormem
dentro de rochas ou de torredes esborcindfosElas poderiam ser encontradas
dormindo sob o efeito de um encanto ou mesmo padeadransformar em enormes
serpentes.

No Brasil, encontramos o mito do Igpupiara, o qoigbadre Ferndo Cardim
classificou como entidade demoniaca que faz paridasse dos “Homens Marinhos, e
Monstros do Mar”. Camara Cascudo, com base nogasdo padre Cardim, explica
que os Igpupiaras moram “na barra dos rios docaggndo os descuidados aos abragos
e beijos, comendo-lhes apenas o0s olhos, narizestapdos pés e maos e as

297 CASCUDO, Luiz da Camar&eografia dos Mitos Brasileiro®.ed. Sao Paulo: Global, 2002,
p. 149.
298 Ibidem p. 147.

299 Ibid., p. 149.
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genitalias®®. Porém, ndo lhe era atribuido o poder de se apessob forma
humana®*

Em As Pelejas de Ojuara personagem feminina M&e de Pantanha se amesent
como um ente demoniaco capaz de se transformaulemgue a vitima deseja para,
assim, seduzir e lograr o seu objetivo. Ao se faamsar em Sue, por vontade de Ojuara
e para cumprir o acordo, a Mae de Pantanha assatalménte os tracos da mulher
almejada, incluindo os detalhes que traziam as r@ngas do herdi potiguar. Como
prova da veracidade da noite de amor com sua arBagélMae de Pantanha oferta a

Ojuara um tufo de pélos pubianos, conforme obsergar seguinte excerto:

A manhd os surpreendeu nus e abracados, agora ma dea lengdis
escarlates, o Unico detalhe que agredia a termsramantes.

— Tudo isso é mentira, Sue.

Ela o beijou sorriu:

— Quer uma prova de que é verdade?

— Quero.

— Jura que vai guardar com vocé?

— Claro, meu amor.

Sue se levantou, foi até a penteadeira, voltou woa tesoura na méo. Perto
dele, juntou um tufo de seus pentelhos lisos eoslacortou-o com
delicadeza.

— Eu sei que vocé gosta dos meus pélos. Guarde@cémpor onde for...

— N&o quero s6 isso. Quero vocé também.

— Vocé sabe que ndo pode.

— Ent&o tudo o que aconteceu foi mentira.

— Guarde os meus pelinhos, meu bem. Eu tenho gquehianheiro.

Ojuara examinou a textura dos pélos que colocamalma da mao, quando
ouviu a voz vinda do banheiro.

— Sue foi embora, Ojuara. Agora é a minha vez fAathera a voz terna,
qguase infantil. Ojuara reconheceu o tom forte esw&nhda primeira

mulher3%?

O ato de ofertar ao amante os pélos pubianos aarst diversos relatos
inquisitoriais do século XVI. Ao considerar que aemoénios se aninham melhor nas
genitalias femininas, algumas mulheres questionpéias inquisidores confessaram ter
dado como garantia de seu pacto com o Diabo “umgekuas partes vergonho$as”
Isso significava que o pacto ndo era somente dgusarmas também de sexo,
insinuando uma copulagdo com Satd, a qual os jazésziam descrever com detalhes,
segundo Robert Muchembled, “menos poyerismodo que pela certeza de que as

coisas n&do podem se dar de outro modo em se teatindma feiticeira®* Esse gesto

300 CASCUDO, Luis da Camara. 1983p. cit, p. 107.

301 CASCUDO, Luis da Camara. 20@p. cit.,p. 153.

302 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 117.

303 ROPER, LyndalapudMUCHEMBLED, RobertOp. cit.p. 137.
304 MUCHEMBLED, RobertOp. cit.p. 137.
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€ retomado no romance estudado, porém com um saltetente do que foi dado nos
processos inquisitoriais. Os pélos ofertados pa@ §0 apenas um presente dado a
Ojuara para que ele tenha como se lembrar da de@igéenor com a mulher desejada. No
entanto, ressaltamos a ilusédo produzida pelo demmaalher, pois ndo era Sue quem o
presenteava, mas a Mae de Pantanha.

Na noite seguinte a de amor, Ojuara esperavapgezigo do proximo encontro
com a megera. O caboclo passou o dia no quartalosservido pelos criados da
misteriosa anfitrid com fartura de comidas. Quasdoaproximou 0 momento de
encontrar a Mae de Pantanha, nosso heroi se lerdbsaonselhos dos trés velhos na
fogueira de Pau dos Ferros e foi advertido novaengmlo mordomo corcunda,

Horroroso Horrendo Silva da Mata.

Ojuara comeu que lambeu os beicos. E comeria mas @dezes, com o
mesmo apetite: quando o sino do castelo bateultwas e quando anunciou
0 jantar com seis badaladas. A M@e de Pantanhadaets sete horas em
ponto. Jantou as pressas e enquanto palitava tssdestirou do bisaco um
pedaco de rapadura de S&o Sarué. Com uma quicggupasesculpir um

cilindro de tamanho avantajado. Dai a pouco, eleuaivoz do banheiro:

— Apague todas as luzes. N&o pode usar nem vet® 86 pode me ver com
os olhos dos seus dedos. Me espere na minha cama.

Ojuara apagou as luzes e foi para a cama, agoramanaha compacta na
escuriddo do quarto. Sentiu a presenca da mulhercentato de unhas
pontiagudas percorrendo seu corpo nu.

— Meu segredo € um sé — disse a mulher, que tint@po quente e a voz
ofegante.

— Alguém ja o conheceu?

— Ah, é descobrir e morrer... — ofegou a mulhefregando o corpo nu nas
coxas de Ojuara. Indiferente ao perigo, o cabasle tima eregﬁ'%?.s

Na penumbra do quarto, Ojuara e a Mae de Pantardram relagcées sexuais

sem, contudo, praticar penetragcéo vaginal. O nar@skinala que

mesmo se deixando levar pelo desejo, que a mulilda slespertar nele

insaciavelmente, Ojuara estava com todos os senttiyta. Por isso e |4
pela madrugada, quando a mulher pediu pela primezgara ser penetrada
pela frente, ele se lembrou dos conselhos dos nielki contadores de
histéria, da conversa demorada que tivera com auoda. De perto, viu que

ela estava com as pernas muito abertas. Dava parao/meio das pernas, a
sobra de um imenso tridngulo coberto por uma matapehtelhos que

comecava a altura do umbigo. [...]

Assim que a mulher foi penetrada. Ojuara ouviutemivel barulho
de mandibulas rangendo, dentes mastigando. Emdsegun grito de dor
gue quase Ihe rompe os timpanos. Ele havia recoaekmo assim sentiu um
esguicho de sangue a altura do baixo ventre. A enullrava, mas os seus
urros ndo conseguiam abafar totalmente o barulhdoni® de dentes
mastigando, que parecia subir da mata de ondegusasguichava. Ojuara
compreendeu tudo. Nao precisou acender a luz pacelger que a vagina
dentada da mulher, ao mesmo tempo em que tritaraiendro de rapadura
de Sao Sarué, perdia todos os dentes.

305 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 119.
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Com um grito mais forte, mais doloroso, a Mae detéha passou ao

estertor. Ojuara se vestiu, juntou suas coisasleageo mundo.

L& fora, o pio triste dos bacuraus arrepiava amgﬂﬂa?oe

Ojuara descobriu o assombroso segredo da Mae d@nPa: a sua vagina
dentada com fome de homem e sede de sangue.

Contam-se mais de trezentas versdes do mitvagina dentat¥’ entre os
povos indigenas da América do Norte. O mito tambémcontrado na india e no sul da
Africa, por vezes com algumas variantes, entre elam vagina que esta cheia de
serpente¥®

A psicanalise freudiana tem registro desse mitwémp, para Delumeau, “as
raizes do medo da mulher no homem séo mais nurseeosamplexas do que pensara
Freud, que o reduzia ao temor da castracdo, elanane®nsequéncia do desejo
feminino de possuir um péni€®. No entanto, Freud notava que a sexualidade femini
denotava obscuridade. Simone de Beauvoir distingsexo feminino como misterioso
até para a propria mulher. J& Karen Horney sugegeogmedo que a mulher inspira no
homem vem de sua ligacdo forte com a natureza,eofam dela o “santuario do
estranho®'®. Dessa forma, se da a permanéncia em véariasasitiarimagem da mulher
aparentemente graciosa, mas cujo dorso, 0 vente &eios ja estdo podres. Essa
representacdo da mulher formosa por fora e podregrdro tem origem pré-cristd. No
entanto, de acordo com Delumeau, esse tema, digamralizado, tornou-se cristao.

Verificamos na personagem Mae de Pantandsiduosdesse imaginario que
concebe a alucinacdo de uma mulher bonita, maspgquedentro, ou fora da ilusédo
projetada por ela no seu parceiro, € podre, detadeterrivel. Ao propor o jogo de
prazer e de perigo, a personagem diabdlica enaaepresentacdo da mulher capaz de
dar a vida e igualmente habil para levar o homemaite. Essa ambiguidade
fundamental, segundo Delumeau, “foi sentida aododgs séculos, e especialmente
expressa pelo culto das deusas-maes. A terra roaesBte que nutre, mas também o
reino dos mortos sob o solo ou na &agua profufiiaDesse modo, surgem no

imaginario de diversas culturas, multiplas lendespeesentacdes de monstros fémeas.

306 Ibidem p. 120

307 LINS, Regina NavarrdD livro de ouro do sexdrio de Janeiro: Ediouro, 2005, p. 22.
308 DELUMEAU, JeanOp. cit, p. 466.

309 Ibidem p. 463.

310 HORNEY, Karenapud DELUMEAU, Jeanlbidem p. 463.

311 DELUMEAU, JeanOp. cit, p. 465.
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Por trds das acusacoes feitas entre os séculos XVlle estava um medo
crescente da mulher que se escondia por tras dasetomo a das feiticeiras que
matavam criancas para oferecé-las a Saté, resgatassim, o mito de Lilith, que,
segundo uma das versdes colhidas por Brigitte Gaugh‘utiliza sua seducao (bela
mulher de cabelos compridos) e sua sensualidade @doémal) para fins destrutivos”
312 Dessa forma, Couchaux explica que foi provavetmeturante o cativeiro da
Babilbnia que os judeus tomaram conhecimento d#msénio, ativo principalmente a
noite. A raiz do nome de Lilith também forma pads/relacionadas com a lingua e os
labios. Dai a crenca de que esse demdonio femirenord os filhos, por isso seus labios
e sua boca sdao muito enfatizados em algumas dbeedias. Também, certos textos
literarios, “fazem Lilith intervir numa estranhadma iniciatica conduzida pelo herf
O que muito nos recorda a busca do heroi potigelar gesafio da mulher com dentes
na vagina.

N’O martelo das feiticeiragxiste um longo capitulo que trata do medo da
castracdo. Segundo Kramer e Sprefifens feiticeiras tém o poder de subtrair o
membro viril do homem, pois esse poder Ihes € daelo Diabo. Segundo Jean
Delumeau, esse pensamento esta registrado em adiveetados demonologicos da
Renascenca. Para o historiador francés,

no inconsciente do homem, a mulher desperta aahgie, ndo sé porque ela
€ 0 juiz de sua sexualidade, mas também porquee iel@gina de bom grado
insaciavel, comparavel a um fogo que é precisoeditar incessantemente,
devoradora como o louva-deus. Ele teme o canibalisexual de sua

parceira, assimilada por um conto do Mali a umarreeocabaca que, ao
rolar, devora todas as coisas a sua passagem.

Em um relato inquisitorial no Brasil colonial, emtram-seresiduosdesse
imaginario da mulher demoénio que devora o o6rgadtgenasculino. Luiz Mott declara
que, no “Arquivo Nacional da Torre do Tombo”, sotee@ncontrou um caso relativo a
aparicdo do Diabo como um demdnio Sucubo no Br@sdpisédio aconteceu no inicio
do século XVIII, com o africano “José Franciscodia;, escravo de Jodo Francisco
Pedroso, 25 anos, batizado em Recife e crismad&a&mJodo del Rey, quando seu
senhor fora ocupar o posto de capitdo-réro relato desse escravo é repleto de uma

312 COUCHAUX, Brigitte. Lilith. In.: BRUNEL, Pierre drg.). Dicionario de Mitos Literarios.
Traducdo Carlos Sussekind [et. al.]; 4.ed. Rioateito: José Olympio, 2005, p. 582.

313 COUCHAUYX, Brigitte. Op. Cit., p. 583.

314 KRAMER, H. SPRENGER, &pudDELUMEAU, JeanOp. cit, p. 466.

315 Ibidem p. 467.

316 MOTT, Luiz.Op. cit, p. 74.
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imaginacéo fantastica. Segundo Luiz Mott, Jos€iRedeclarou ter sido iniciado nas
“artes diabdlicas” em Pernambuco por um negro cdanzamita. Dai por diante se
tornou conhecedor de magias e de oracfes poder&sasseis de abril de 1731, José
Francisco Pereira foi interrogado pelo tribunairapuisicdo em Lisboa, declarando para
0S juizes que
era tdo intimo com o deménio, que com ele tratoutamniempo torpe e
lascivamente, o que ja era em Pernambuco, e serlliedo Deménio em
figura de mulher para a sua torpeza, tendo comhdlenuitos anos, copula

carnal, sendo o deménio nela sempre Sulcubo, e aljwezes a teve o

Demobnio com ele sodomia, sendo 0 mesmo Demdniotagenfigura de

homem. 3’

Ele descreve o demdnio Sucubo como uma mulhewvéass bem parecida,
outras vezes, feia, sempre de cor branca, as veaes, outras vezes mais velha, e
sempre bem trajada e composta”. Quanto ao ato lsexua

achava que na copula com o Dem6nio como mulherglgugnha frialdade e
aspereza naquela carne, o que ndo achava na dasresulVia também que
ele tinha as pernas tortas e os pés como de [ebdrBisse mais, que em todo
tempo mais lhe custava penetrar o Dembnio do qgeakjuer mulher que
néo fosse deflorada, e sempre achou por dentr@astm do mesmo Demonio
durezas, frialdades, asperezas, e sempre |lhe sséa onembro viril com

dores, mostrando sinal de que se lhe tirara alguatiaula, ficando sempre
muito moido e fract®

A partir desse relato colhido de um brasileiro lnsboa do século XVIII,
percebemos que o imaginario nutrido pelo medo xlaadiade feminina e representado
no mito davagina dentataé remanescente na cultura popular nordestina,osend
resgatado por Nei Leandro de Castro em seu romancegnstruir a Mae de Pantanha
atraveés deubstratos mentaiemanescentes de imaginarios de culturas varias.

Na Literatura Brasileira contemporanea existemasgaobras que resgatam o
mito davagina dentatadentre elas estdd Guerra no Bom Fimde Moacyr Scliar;
Onde Andara Dulce Veiga?le Caio Fernando Abreu; A& grande arte de Rubem
Fonseca. Sobre esta obra, comenta Malcolm Silverrgaa “particularmente
memoraveis sado seus duelos verbais com [a persohdgandrake e seu conto
hiperbdlico da fantastica vagina dentada, que ia tmasculado se ele nao tivesse

servido um bife no dltimo minutd". Assim como o “quengo” fez a diferenca entre a

317 MOTT, Luiz. Op. cit, p. 75.

318 Ibidem p.75.

319 SILVERMAN, Malcolm. Protesto e o novo romance brasileiffraducéo de Carlos Aradjo. 2.
ed. revista. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasile®@00, p. 125.
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vida e a morte de Ojuara, Mandrake também usotebg@ncia para escapar dos dentes
afiados da misteriosa vagina dentada.

Observamos também que da Baixa Idade Média ao Elemaso ha um
crescente medo do corpo feminino. Teme-se a sebadkdi da mulher, pois esta é
considerada elemento de perdicdo. Desse modwraalidadeda época a ignora e a
rejeita, prestando-lhe uma homenagem distanciadataratura, isenta de qualquer
contato fisico com a realidade feminina. De acatdon Nogueira, “na idealizacdo
amorosa a mulher toma a forma da mais suave fatleidue o homem pode conhecer,
mas esta felicidade (por sua prépria condicdo jaeRbmem nunca ating&®.

Nesse contexto medieval da mulher idealizada, AsmPelejas de Ojuara
encontra-se Leonor, filha do fazendeiro Ruzivelte.

Naquele tempo todo Ojuara ja tinha ouvido de fieafarado, da
prépria boca do fazendeiro, que ele dava dez cafdois, um dinheirdo,
para quem tirasse a goga do tal boi mandingueise & vencedor fosse bem
apessoado, assim que nem Ojuara, ele era capaz darfio de sua filha em
casamento.

— Leonor, ndo é por ser filha minha, ndo. Viveedadar, inda por
cima borda, costura e cozinha, direitinho a mae,dglie Deus a tenha.
Estuda até lingua das estranjas com uma ex-fragaeq mandei buscar em
Natal.

A certa altura, com umas talagadas de cana na@alBuara ndo

resistiu & curiosidade:
— Que mal pergunto, seu Ruzivelte: onde esta anméreonor?*

Leonor ndo saiu do quarto ou ndo apareceu parar®pté a captura do Boi
Mandingueiro, momento em que seu destino € deci@lio pai ao premiar o caboclo
Ojuara com sua mao e mais dez contos de réis. Assimo na literatura trovadoresca a
mulher é idealizada e sem nenhuma referéncia am@toocarnal dos amantes, Ojuara
idealiza Leonor, porém, primeiramente de modo pé\y, processo inverso ao da
vassalagem amorosa medieval:

Ojuara ficou de olho grudado na porta do quartotas® bem na
ponta de uma cadeira estofada, pensando daquica pauentrar um mulher
balofa como o pai, conversadeira como o pai, cteigalavras dificeis 1a
naquela lingua das estranjas, s6 espero que Eleutdgue a gente antes de

cair na gaitada, porque ja estou com as costelasddode tanto levar
dedadd?®

No entanto, para a surpresa do caboclo, Leonaz#nd um encanto de moca,

conforme podemos observar no seguinte trecho:

320 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2003p. cit, p. 182.
321 CASTRO, Nei Leandro d@p.cit, p. 185.
322 Ibidem p. 200.
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Foi um minuto bem demorado, depois de que Ojuaraemirar no
qguarto a menina Leonor, Leonorzinha. Ndo era bera omlher. Era uma
fada de historia de trancoso, princesa, branceeue;n estrela-d’alva,
Aldeberd, raio de luz docura de regato, brisa rahtiraurora dos
desesperados, nossa senhora dos aflitos, vela sagy@r-do-sol de um rio,

flor do campo, roa, brinco-de-princesa, margaridasaotis, lirio, copo-de-
leite 3%

Ao modo da literatura trovadoresca, Ojuara fica ¢édtupefato com a beleza
delicada de Leonor, que chega a venera-la comosa&NSsnhora dos Aflitos”, a “aurora
dos desesperados”. Assim como has gestas e tordeieavalaria na ldade Média,
Leonor é dada como prémio para Ojuara, apos areagtu Boi Mandingueiro. No
entanto, seu coragdo pertence a outro vaqueiroBeldardo. Nosso herdéi fica
sensibilizado com a situacdo dos amantes e recusaoade Leonor como parte do
prémio. Desse modo, Ojuara é convidado a ser gadrilo casamento dos, entdo,
noivos, Jé Bernardo e Leonor. Porém, o caboclanésegue parar de pensar na beleza
angelical da filha do fazendeiro. Ao ser chamado Rwzivelte para uma farra com
prostitutas em um bordel, Ojuara copula com muitatheres e, misteriosamente, “por
artes do Tinhosd®* todas engravidam e ddo a luz a varias criangdsstcontendo
tracos da formosa Leonor.

Numa noite, dois dias antes do casamento, o é&féfdo fazendeiro
Ruzivelte, Franco Jorge bateu a porta de Ojuasiaetido um lenco de linho, “branco
como um copo-de-leité®®

— Olhe aqui! Mandaram para vocé.

Ojuara tomou nas méos o delicado trabalho, concanacéo bordado
no centro e abaixo umas letras que nao faziamdeenti

— Quem mandou?

— O senhor néo adivinha?

— Adivinho néo.

— Claro que s6 pode ser coisa dela. Quem maisliéodbem? Quem
mais sabe inglés nesses cafundés.

— Leonor! — Exclamou Ojuara, sentindo o corag&patiar, a0 mesmo
tempo em que um forte calor percorria os seus $Vos.

O desejo carnal de Ojuara por Leonor desde a romte as prostitutas
continuava abrasado. A filha do fazendeiro manddemgo perfumado e bordado com

323 Ibid., p. 200.

324 CASTRO, Nei Leandro d®p.cit, p. 223.

32 Ibidem p. 190. De acordo com o dicionario da Lingua Wpréesa Houaiss, xeleléu é um
substantivo masculino de expressao regional, dodRémde do Norte, que significa adulador, bajulador
Cf.: HOUAISS, Instituto Anténio.Dicionario Eletrébnico Houaiss da Lingua Portugues&ditora
Objetiva, dez. 2009.
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uma frase em inglés que, segundo Franco Jorge,diger “eu te amo™® e pede ao

“puxa-saco” que entregue o mimo a Ojuara antessguenoivo volte de Juazeiro do

Norte, onde foi pagar uma promessa ao Padre Cicero.

Ojuara confessa a Franquinho que aquilo o pertyrdmnforme observamos no

seguinte trecho do dialogo entre os dois:

— Sabe, rapaz, isso atrapalha meu juizo. Vocé podedeixar
sozinho? Eu preciso pensar. — Ojuara sentiu asai@spatejando, no mesmo
ritmo do sexo e do coracéo.

— Olhe que é um segredo s6 nosso — disse Fraoooacvoz muito
afetada. Em seguida, com dois saltinhos, saiugmia.

Ojuara levou o len¢o ao nariz: um suave perfumkigEnda penetrou
na sua alma. O calor agora era por todo o corpte &ve que abrir a janela
para se refrescar. Ai a lua cheia invadiu o qualdojinou seu corpo em
fria mansa, lhe deu uma vontade de ser livre coma@&o que vai em frente
e fica cego e mata e morre por um odor de fémeeimoleve vontade de
uivar para a lua.

— Aangara! Acai, aangara! — gemeu Ojuara, querafastar a figura
do tentador, do Anhanga cheio de angaipaba, ruinqetado®®

O “carteiro do Bufute*®® Franco Jorge, era um dos Unicos acordados na

fazenda, quando Ojuara, que resolveu ir embora,“sad marcha lenta” com o cavalo,

mas desviou o caminho para passar em frente ajdoejuarto de Leonor e se deparou

com a seguinte cena:

E sob a lua que o empapava de uma luz branceosdetle viu uma
coisa em que durante muito tempo ndo quis acreditaua passagem, a
janela se abriu e Leonor apareceu. Sem dizer utaarpadespiu a camisola
e lhe ofertou a visdo dos seios mais bonitos dodmiin.] e a luz da lua era
tdo intensa que Ojuara percebeu: o desejo que \@uEa bicos também
arrepiava toda regido cor de rosa em volta. Olhaammum siléncio maior
do que a paz da lua nas altuts.

O herdi potiguar rogou a deusa, mae de Tupa, e diaparado no cavalo.

Naquele momento, misteriosamente uma reacao tomoia cde todos os homens da

fazenda, que “acordaram ao mesmo tempo levandimgtorto as maos aos coldré¥”

assim como a natureza também reagiu ao grito de dier desejo de Ojuara, quando

“em suas covas, as ongas protegeram as crias eangacu enorme, de olhos amarelos

incendiados pelo luar, parou de comer um veadadabaavia poucos minutos”.

328
329
330
331
332
333

Ibid., p. 220.

CASTRO, Nei Leandro d€®p.cit, p. 220.
Ibidem p. 220.

Ibid., p. 221.

Ibid., p. 221.

Ibid., p. 221.



105

Percebemos que, no romance estudado, nem a nughsiderada por Ojuara
como a mais pura, a personagem criada em um rguatni@rcal, Leonor, escapou as
tentacBes luxuriantes do Diabo. No entanto, o darr@de em davida o episodio da
tentacao de Leonor, conforme observamos no segexotato:

Pela beleza da festa do casamento, pela alegriaoilass, tudo descrito mais
tarde no livro de Celso da Silva, € pouco provéuel o episédio da tentacao
de Leonor tenha acontecido.

Por que entdo o narrador se acha com o direitegistrar tdo perjuro fato?
Das duas, uma: conscientemente ou ndo, ele gogtegia encontro amoroso
com Leonor acontecesse. Segunda hipétese: podesider trama do
personagem Franco Jorge, por que o narrador ndre rderamores. Como
toda antipatia é reciproca, o garachué deve temiado a intriga do lenco

branco, que nem original é, pois provocou uma granagédia em tempo
mais antigo™*

Notamos a intervengdo do narrador na histériaed@atdo de Leonor, que
confessa torcer por um enlace amoroso entre a filtado fazendeiro e o valente
Ojuara, e também justifica que, por sua antipat@ionagem Franco Jorge, fez o
“xeleléu” agir na provocacgao do pecado cometidolgamor.

A construcdo dessa personagem feminina estd aeplet residuos da
mentalidade do medievo em relacdo as mulheres facilmente entliaveis pelo
Demonio. O meio em que foi educada, sob a protegidoridade do dono de terras, 0
fazendeiro Ruzivelte, a maneira como foi conduzadam casamento forcado, por
escolha do pai, que selecionou 0 homem mais vajearg dar sua mao, entre outros
aspectos, inserem-na nos moldes da mulher medsi@rdinada as vontades do
homem que tem sua guarda, o pai ou o marido. Delaamm Christiane Klapisch-
Zuber, “desde a Antiguidade Tardia e os primeirais a Igreja, o desequilibrio entre
0S sexos e uma tendéncia a favor do masculinanassno a constituicdo do feminino
em conceito abstrato, marcaram o pensamento oaldeds o herdamos®. A partir
da narrativa biblica do livro d@énesisa mulher é representada no imaginario cristao
ocidental como um ser fragil, emocional e subomn@a homem.

No sertdo nordestino representado no romanceglpEmos a permanéncia
desses valores morais cristdos, pois, na Idadeaylddiacordo com Carlos Nogueira,

“tedrica, legal e emocionalmente a familia patahrera considerada a base da

$34CASTRO, Nei LeandrdOp. cit, p. 221-222.
335 KLAPISCH-ZUBER, Christiane. Masculino/Feminino..:ILE GOFF, Jacques. SCHMITT, Jean-
Claude Dicionario Tematico do Ocidente Medievabol Il. Bauru, SP: Edusc, 2006, p. 138.



106

organizacao social*® assim como nesse cendrio rural do romance dé.ééeidro de
Castro.

Da Alta a Baixa ldade Média, permanecendo atuaknainavés do processo de
longa duracdoda mentalidade a sensualidade e a sexualidade feminina, basitame
sas e naturais, reprimidas em nome de um mododdesublime, criam uma tensdo
emocional na coletividade. Segundo Carlos Nogupitacipalmente na Idade Média,

em todo o imaginario paira a imagem de seres fsageptos e que devem
ser tutelados: as mulheres. E é nesse grupo speoiab tensdo emocional

transborda em um erotismo forte e sem freios, igipesde ser controlado,
uma vez que ja é fruto de uma repressdo matemeireal®>’

Apreendida em seu quarto, Leonor liberta sua nymea Ojuara, que foge,
temendo arruinar a vida da donzela tomada momearzr@e pela luxdria.
Demonstrando que a razdo masculina conserta ca &Valta da mulher que € tomada
pelas emocoes.

As trés personagens diabdlicas, Dualiba, Mae d¢aRha e Leonor, cada uma
representando a luxuria que perturba o caboclor®® pde no caminho da perdic¢ao,
por vezes aproximando-o da morte, sao represerstapdenaginario nordestino hibrido
e cristalizadq no que diz respeito a mulher como representaatemna do Mal. Nesse
universo ladico dos causos, das contacfes deinigt@as narrativas populares, em que
0 romance do escritor potiguar esta imerso, verifies a presenca de uma mulher
conhecedora dos segredos magicos, uma artesa deamocdpaz de se utilizar do seu

corpo como instrumento da acéo diabdlica.

3.3. Imaginério diabdlico residual do medievo

O Diabo € uma das personagens mais frequentesvensas manifestagdes da
cultura popular do Nordeste e aparece como persangyincipal em numerosos
contos, lendas, cantigas, autos, romances, desafigpresentacdes pictoricas; em

outras vezes atua como personagem secundaria oo towisivel operador de

336 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. 2003p. cit, p. 176.
337 Ibidem p 184.
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bastidores®® tornando-se presenca constante em narrativasaptenham tracos de
horror ou mistério.

Nao sé nos folhetos de cordel do Ciclo do Demdrogrado, nas histdrias
contadas pelo povo no seu lazer noturno, nos alperiths fazendas, nas bodegas, ou
na literatura regional, o Diabo € uma personagesidas. Nos folguedos populares, que
se perpetuam através da oralidade como manifestagétrais, 0 Demoénio ndo podia
deixar de ter sua participagdo, “sob pena de ddivena separacdo do popular e da
popularidade®®.

Uma manifestacao da cultura popular como o bumba-poi, que tem dezenas
de variaces denominativVaSe esta presente em todo o Nordeste, é considpmda
Hermilo Borba Filhd** como um dos mais originais espetaculos populasegestinos.
Nesse espetaculo popular, que se constitui de umaudrama pastoril natalino, o
Capiroto, assim como o Babau, o Morto-carregandavo, o Mané Pequeno e o
Jaragud, sdo personagens consideradas fantalliicamrujada ou bailado dos marujos,
inspirado no romance portuguésiiau Catarinetao Diabo é representado na figura de
um gajeiro da mezena, que, no folguedo, exige a alm Capitdo General e dos
tripulantes da desventurada embarcacéo por ter aldbda noticia da comida e da terra
proxima, quando a fome e a sede levam todos asmkse No Mamulengo, o popular
teatro de fantoches, de acordo com Hermilo Borb@Fo Diabo e a morte sdo “duas
figuras indispensaveis em quase todas as pecirthasachulengueirod®’. O pastoril
também € um folguedo popular, apresentado geradgnmeninés de dezembro, em que o
Diabo recebe o nome de Lusbel e lanca méao de viidgainagens para desviar as
pastoras do caminho de Belém, cidade onde nasses Qeisto.

Em todas essas manifestacdes culturais brasilemasnos aspectos culturais do
colonizador. Sendo assim, 0 europeu, que ao cldeganérica tentou encontrar tracos
das etnias asiaticas em nossos aborigenes, chamam#oindios, trouxe consigo todo
um imaginario repleto de monstros e seres fantsstalimentados pelas narrativas de

viagens de Montecorvino, Pian Del Carpine, MarcdoPe outros exploradores

338 PONTES, MarioOp. cit, p. 11.

339 SOUTO MAIOR, MérioOp. cit, p. 96.

340 No Piaui e no Maranhéo, chama-se boi-de-reisadei-cearense e boi-surubi, no Ceard; no Rio
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medievais que percorreram a Asia e a regido deadndh século Xl até fins do século

XIV. Dessa forma, segundo Laura de Mello e Souza,

todo um universo imaginario acoplava-se ao novoo, fasendo
simultaneamente, fecundado por ele: os olhos eusogrocuravam a
confirmacao do que ja sabiam, relutantes ante onferimento do outro.
Numa época em queuvir valia mais do quever, os olhos enxergavam
primeiro o que seuvira dizer tudo quanto se via era filtrado pelos relatos de
viagens fantasticas, de terras longinquas, de h®meonstruosos, que
habitavam os confins do mundo conhecitfo.

A mentalidadedo homem do século XVI, herdada de seus antepzssad
medievais através do processolatega duracaofazia pouca distingdo entre o que nos
chamamos de natural e sobrenatural. Para Robeftévhlded,

a imaginacdo ocidental ficcionou a vontade sobtenta do estrangeiro. Os
indios foram descritos como vivendo sobre um gra&dendo alguns, ou a
cabeca embaixo, ou um Unico olho, uma tromba erarldg boca etc. O
choque cultural contribuiu, certamente, para reforg visdo magica do
corpo, que se expressava com crescente intensidelebras médicas do
tempo e tinha sua origem no pensamento mediélal.

Destarte, o europeu imerso no imaginario fantastacsonarrativas de viagens da
Idade Média, ao se deparar com uma realidade médit um “Novo Mundo”, perdia
aos poucos a capacidade de reconhecimento daacdiiuoutro. De acordo com Laura

de Mello e Souza,

haviam se passado trezentos anos, tempo sufigiemée que as projecdes
mentais dos europeus quinhentistas se espraiassiencgntinente recém-
descoberto, somando-se ao universo imaginario daspae outras culturas e,
finalmente, fundindo-se a eles. Com o processon&ddor, tecer-se-ia um
imaginario colonial americano [...] Apesar de e#fi@x— colonial —, 0 Novo
Mundo deveria muito aos elementos do imaginari@geu, sob cujo signo
se constituit®*®

Sendo assim, ao encontrar no Brasil os indigenamsos e seminus, o Diabo
presente no imaginario dos portugueses nao degpardioportunidade de espalhar sua
maligna influéncia, atraindo o olhar dos membrogxj@edicdo portuguesa para a nudez

acobreada das indias. Segundo Gilberto Freyre,

0 europeu saltava em terra escorregando em indiaAsumulheres eram as
primeiras a se entregarem aos brancos, as maistesdendo esfregar-se nas
pernas desses que supunham semideuses. Davanes®peu por um pente
ou um caco de espelfit;.
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Até para o0 nome da nova terra houve explicacOesidgrgificassem o Brasil
com o Infernd*”’. Desse modo, o Brasil, nascia sob a influénciaDimhbo e das
projecoes do homem ocidental.

Observamos que as narrativas coloniais, que trdeaohegada dos portugueses
ao Brasil, divinizaram a natureza e demonizarandoj suas crencas e tradi¢cdes, assim
como fizeram, posteriormente, com as dos africaNosque diz respeito a natureza,
notamos o cultivo de uma ideia de prolongamentddepa e, portanto, um lugar
possivel para a concretizacdo dos mitos de umdear@irestre. Porém, no tocante aos
homens que aqui viviam, com excecdo dos portuguésese uma demonizacao do
humano “em proporcdes jamais sonhadas por todeatlmgia europeid®®. Existiu
inicialmente um estranhamento da natureza, do ,cd@s nuvens de insetos, dos
animais exoticos, mas nada se comparou ao rep&iprdicas de canibalismo, a
lascivia dos indios, aos rituais indigenas e afdsa

Para entendermos como se propagou o mito do DiabNoddeste brasileiro,
devemos ter consciéncia da base formadora da noksea, que foi estruturada a partir
da fusdo de trés etnias: a indigena, a africanlsitand*®. Para Roberto Pontes, essas
trés etnias, ao se fundirem, constroem “algo caigem busca deristalizar-se ao
produzir cultura®® ou seja, é essa miscigenacao de culturas quednperfil do que se
convenciona hoje chamar aentidade pois, segundo Pontes, “a cultura consiste numa
continua transfusdo deesiduos indispensaveis ao recorte proprio dientidade
nacional qualquer que seja est&"

E com base no estudo dubridismo cultura) ou seja, da sobreposicdo de
identidades diferentes, comum em paises como oilBfasmado a partir da
convivéncia entre varios povos, que buscamos debarvum estudo do imaginario
mitico acerca do Diabo no Nordeste do Brasil, gmeado no romance de Nei Leandro

de Castro.

347 Como na famosa explicacdo de Frei Vicente dod8aly o primeiro a identificar o0 nome do

pais pela presenca da madeira tintorial de com@ieada, que também construiu uma explicacdo de
cunho religioso, aludindo ao embate entre o relmddus — o Céu — e o reino do Diabo — o Inferno,
associando o territério brasileiro ao ambito dasspesdes demoniacas. Para Mello e Souza, o religios
“sobre a colbnia nascente, despejou toda a cargenaginario europeu, no qual, desde pelo menos o
século XlI, o deménio ocupava papel de destaque’ 8TIUZA, Laura de Mello €p. cit, p. 43).

348 SOUZA, Laura de Mello @p. cit, p. 47.

349 PONTES, RobertdRoesia Insubimissa Afrobrasilusastudo da obra de José Gomes Ferreira,
Carlos Drummond de Andrade e Agostinho Neto. Feztal EUFC, Rio de Janeiro: Oficina do Autor,
1999, p. 163.

30 Ibidem p. 163.

1 Ibid., p. 163.
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Inicia-se, assim, a propagacdo do mito do DiaboBrasil. Essa fantastica
heranca cultural somou-se ao universo ndo mendéstaro indigena e posteriormente
ao africano, construindo o imaginario diabdlico gpehecemos atualmente através da

literatura popular em verso e de diversas obrasifias classificadas como eruditas

3.4. Exu, Anhanga e demonios familiares

A partir de elementos europeus, indigenas e afsg;dmiscamos entender como
se deu a formacdo do Diabo, personagem frequentenamfestacbes da cultura
popular, que no romance é apresentado de forma&ajla ponto de atribuir-lhe os
nomes de Exu e Anhanga, seres sobrenaturais peseats crencas africanas e
indigenas respectivamente. Portanto, o Diabo eramemAs Pelejas de Ojuard um
ente sobrenatural genuinamente brasileiro, poriderssmos a formagdo da nossa
cultura a partir da fusédo das trés etnias anteantencitadas.

O Diabo e seus sequazes estdo presentes no cotidén personagens do
romance, por vezes, tornando-se até companhepostetores do caboclo Ojuara. Em
um dos episodios que integram a narrativa centrabohance, nosso heroi conhece trés
velhinhos simpaticos, “que conversam em redor da fogueira, fumando cachimbo,
acocorados que nem indios” na cidade de Pau dossFer

O primeiro dos velhos a se apresentar é Chico Babetue, em seguida,
apresenta os outros dois, Miguel dé°$4 Pedro Baf&>. As trés personagens logo sdo

352 Grande Sertdo: Veredade Guimardes Ros@, sargento verdede José Lins do Régauto da

Compadecidade Ariano Suassun@prras do Sem Fipde Jorge Amado, entre outras obras que retratam
0 mito do Diabo, assim como foi construido em dmiasileiro, um ente representante do Mal a que
pertencem caracteristicas de culturas varias, urtieehibrido quanto a primeira concepcao de Ldcife
no imaginario medieval.

353 O nome da personagem Chico Rabelé faz uma refaréo escritor francés, do século XVI,
Francois Rabelais que ficou conhecido pelas oBagantua e Pantagruglem que explorou farsas,
lendas populares e romances, assim como obrascaBssemelhante ao que é feitoAs Pelejas de
Ojuara.
4 O nome atribuido a esse demdnio familiar podees@ndido como uma referéncia ao escritor
espanhol Miguel de Cervantes Saavedra. Ndo podeagss que o romance aproxima-se das narrativas
cavalheirescas. Luiz Carlos Barreto afirma quesatéds como Cervantes encontram-se escondidos nas
paginas do romance de Nei Leandro de Castro. Rgrééesd procurar que encontra”. (Cf.: BARRETO,
Luiz Carlos. In.: CASTRO. Nei Leandro d@p. cit, contracapa)

%5 Pedro Bala é uma personagem tirada da infanciaulor, como o explica Nei Leandro de
Castro em um texto de sua autoria publicado ncal@ribuna do Norte“mais duro do que tudo isso era

o sacrificio de horas e horas sentados nos barscotaees. Quando a platéia ja era razoavel, chegava
Pedro Bala, ndo o jogador famoso, mas o contadbistiérias. Velho, moreno, baixo, ela assumia o seu
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caracterizadas pelo narrador como adivinhas, fator@ Idade Média, assim como no
Brasil colonial, era considerado como atributo irejn pelo Demonio. Na Baixa Idade
Média, Santo Tomas de Aquino considerava o domidiénuia, ou seja, adivinhar o
futuro e superar as potencialidades da razdo huomarsstia em um pecado grave, que
via como pacto demoniaco. Para Norman Cohn, “oteragecaminoso deste ato se
deduz do fato de s6 ser possivel com a intervededom demonic™®. Essa crenca
permaneceu no Brasil colénia, onde varios casosstigados pelo Tribunal do Santo
Oficio foram julgados.

Aos velhos de Pau dos Ferros era atribuido o pdeléancar previsdes que na

maioria das vezes se configuravam em desgracaacr@dor revela que

sim, os trés velhos eram piagas, videntes queusdara toda primeira sexta-
feira do més e ficavam contando histérias muitdgastou que ainda iam
acontecer. O vilarejo tinha medo deles, e naqua@es todos iam dormir
com as galinhas. Ainda por medo, muita gente deixkebaixo do pé de pau
comida, bebida, fumo do grosso pra cachimbo e aeiog ja acesa. Ao se
recolherem as suas casas, todos os habitantesudeloBaFerros, até os
homens mais corajosos, rezavam para que as bosasédovelhos ndo se
virassem na direcdo de suas casas, Ndo previssegriami contra suas
familias. Uma histdria contada por qualquer um ttés era bater e ver.
Geralmente desgraca da feia, mas ninguém tinh@eawrale brigar com os
velhos, nem mesmo o delegado, homem danado desth$po

Ojuara também constata a presenca do demoniaagosTicomo o odor de
enxofre e a aparéncia defeituosa dos velhos feabocto concluir, com base nos
preceitos da cultura popular, que “era coisa do, Pélm cheiro de enxofre e casca de
ovo gueimada”. Porém, o destemido herdi potiguao, se abala com os indicios do
sobrenatural demoniaco e logo aceita o convite védtsos aparentados do Tribufu,

sentando em redor da fogueira para escutar aibistlore a Mae de Pantanha.

papel no palco da calcadas, rodeado das criancaisc@necavam as aventuras que iam sendo narradas
em voz baixa, com o narrador dando pausas, fazampense, prendendo a platéia, enquanto os meninos
prendiam a respiracdo. Geralmente eram histérigssplantar. Como aquela do diabo que entrava numa
casa pelo teto e ia caindo aos pedacos. Depoaresmlo Tribufu se juntavam e ele partia par&ruies
guem estivesse na casa visitada. Os meninos, at&issvalentes, se arrepiavam de medo com aquelas
histérias tdo bem contadas. A maioria iria ter gekss, mas no dia seguinte todos voltavam a owvir a
histérias de Pedro Bala. No meu medo, nas mirdmaadias, eu achava que Pedro Bala era o Cdo em
figura de gente. E o que ele contava eram lembsadgaque havia feito pelo meio do mundo. O Cé&o
tinha muitos disfarces e um deles podia ser daduako que se fazia de pobre, de manso, de amgo da
criangas.” (Cf.. CASTRO. Nei Leandro de. Personagemeferidos. In.: Jornalribuna do Norte
http://www.tribunadonorte.com.br/coluna/2004/da2af22007j). O autor transforma a personagem da
vida real em um demédnio familiar no romance, atriba-lhe tracos sobrenaturais, assim como relata se
fruto da sua imaginacao na infancia.

3%6 COHN, NormanapudSOUZA, Laura de Mello €p. cit, p. 210.

357 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 65-66.
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O imaginario medieval atribuia de maneira habiasakxalacdes mais horriveis
a fenbmenos demoniacos. Para 0 homem do mediesioarcmal indicava ao mesmo
tempo a presenca do Diabo, do pecado e da doeagcdbddo com Muchembled,
cheirar mal tornar-se-ia, um dia, uma marca esakdaiinferioridade social.
Enquanto ndo se chegava a isso, 0 mau cheiro ev@mamesmo tempo, a
imagem do diabo, a das doencas e dos remédiovoa#fandispensaveis para
sobreviver as mesmas, a dos gozos carnais e da mdpltante do fato de a

isto entregar-se com demasiada intensidade. O digi espontaneamente o
prazer e o terrot-’

Elizabeth Martins confirma a presenca dessa cregrupaular medieval em
cordéis de metamorfoses e ressalta que o cheiemxtire do Diabo é relacionado ao
bode, animal que se relaciona com as crencas sdbeendnio.

O bode muito se aproxima de Satanas, nao sé pelespondéncia fisica,
pois os pés do Diabo tém o mesmo formato das gitsicaprinos. Além
disso também a palavra pode significar individuo, feepugnante, pessoa

gue cheira mal, e aqui vale lembrar o cheiro defaxexalado pelo Diabo,
segundo o mito que envolve essa figlifa.

No romance, a maioria das manifestacdes do deswniam acompanhada
desse odor pestilencial, 0 que ndo parece assustdroclo Ojuara, mas que incomoda
muitas personagens ao longo dos varios episédmftpgram a narrativa.

A aparéncia dos trés velhos também é mencionadaipetar seu parentesco

com o Das-Trevas. Porém, unico velho de quem adarmdescreve minuciosamente as
caracteristicas fisicas é Miguel de Sa: “Era alggva um cavanhaque de bode e nao
procurava esconder, em nenhum gesto, que tinhago lesquerdo torado no mefs”
De acordo com os principios da demonologia mediewvaDiabo e seus deménios
guando se apresentam na forma humana trazem seon®igo uma caracteristica que
revela sua natureza infernal, como se seus defaoais fossem transfigurados em sua
aparéncia fisica. Esse € um traemanescentaa cultura popular do Brasil, no que diz
respeito ao relato da imagem do Inimigo, o que rficoado por Laura de Mello e
Souzd"™ ao analisar os processos inquisitoriais do Beadilnial.

Chico Rabelé conta a histéria de Pantanha e dusaatearrativa diversos tracos

denunciam sua natureza demoniaca. Ele atira uma dasovo na fogueira, para exalar

38 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 138.
39 MARTINS, Elizabeth Dias. 200®p. cit, p. 304-311.
360 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 65.
361 SOUZA, Laura de Mello ép. cit, p. 326-331.
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o odor de enxofre, que “era o cheiro preferidotdés compadres do Tinhos6% cospe

guatro metros contra o vento; da um “esbregue” gnar@ e faz com que a fogueira
estaleje e suba “uma fumaca com cheiro do Diafifjdhcita as aves de agouro; e fala
com um tom de voz, que “jamais alguém suspeitdistir numa caixa de peitos como
a sua®* Entretanto, a despeito das aparéncias, os velim§izeram nenhum mal para
Ojuara, nem Ihe rogaram pragas. Ao invés disscar@jganhou a simpatia dos velhos,
pois ndo teve medo deles e também elogiou a madeicomo Rabelé contava suas

histérias, como podemos observar no trecho:

— Seu Rabelé - disse Ojuara, na pausa que o \ethord tomar uma —, eu
passo a vida inteira e mais seis meses sem saardo, sé ouvindo o senhor
contar historia.

O velho riu, mostrando as gengivas roxas e desdi@ntsSe tinha qualquer
pinimba com Ojuara, a pinimba findou ali mesmo,gagia pela borracha do
elogio.

— Venha tomar mais uma de engasga-gato e comer panages — convidou
Pedro Bala. — Vocé é dos nossos.

— Forre o bucho, menino. Saco vazio nao fica de pésse Miguel de Sa,
ofertando, uma méo cheia de jaba com faritiha.

Chico Rabelé continuou a histéria e terminou coseguinte arremate:

— Entrou na perna de um Pinto, saiu ha perna depatm o Das-Trevas
mandou dizer que cada um conte mais quatro.

Quando Chico Rabelé disse o nome do Manfarro, todgsaus da fogueira
estalaram de uma vez. O cheiro de enxofre e cascavd queimada
empestou tudo. Dez bacuraus com olhos de fogo tienaan v6o, parecendo
um boitata subindo no breu da ndfté.

Os velhos avisaram a Ojuara sobre o perigo da &adgentada da Mae de
Pantanha e ofereceram protecéo ao heroi potigag,dntes de sumirem de uma forma
misteriosa, como podemos observar no seguintetexcer

Um a um, os velhos entraram na fogueira e desagramacem rolos de

fumaga com cheiro de enxofre e casca de ovo queimaxjo depois, um
galo rasgou a madrugada com seu canto de espaaéo.&¥

362 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 65.
363 Ibidem, p. 67.
364 Ibidem p. 68.
365 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 73.

366 Luis da Camara Cascudo atribui 0 nome de fornfilass ao desfecho que o contador Chico

Rabelé d& a histéria de Pantanha, adaptando odomllar aos intentos demoniacos. A férmula final
registrada por Cascudo é: “Era um dia uma vaca aflanVitéria. Morreu a vaquinha, acabou-se a
histéria. Pé de pinto, pé de pato, peco agora queante quatro...” (Cf.. CASCUDO, Luis da Camara.
1984, p. 232)

367 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 75.

368 Ibidem p. 76.
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Em alguns relatos medievais, diabretes como osved®s da fogueira de Pau
dos Ferros eram chamados de deménios familiarsasEsersonagens magicas eram
atribuidas primeiramente as bruxas. No imaginé&dual na colénia, houve varios
relatos de bruxaria que apontaram a presenca dboDi@gado a esses seres
sobrenaturais. De acordo com Mello e Souza, “aémg#é repulsiva e por vezes
aterradora ndo impedia, entretanto, que o dialsefsslicitado e invocado em conjuros.
No periodo colonial, parece ter sido bastante f&Btg) 0 recurso as forcas
demoniacas®®. A mando de Satanas, os deménios familiares a@parguara dar seus
préstimos as feiticeiras

Miguel de Sa, Chico Rabelé e Pedro Bala sdo caizades préximos a essa
personagem diabdlica medieval. Ojuara consegu@miacdo somente pela simpatia,
assim como o Diabinho da mao furada, da obra haméfft da literatura Portuguesa,
atribuida a Antonio José da Silva, o Judeu, qua datinicio do século XVIIl. André
Peralta, da mesma forma que Ojuara, adquire ascwaie a simpatia do Diabinho que
0 segue em suas aventuras oferecendo-lhe prot€pdtoa historia semelhante é
encontrada no poema do cearense Patativa do A&8ewépg6, Militdo e o Diabd™?,
em que Brosogo, um vendedor ambulante, recebeda dm Diabo, que ndo lhe pede
nada em troca, pois é grato pleo sertanejo terdab@ncerta vez, trés velas para ele,
sem pedir nada em troca. O Capeta ajuda Brosogoliarar da divida que adquiriu
com Militho, um esperto comerciante que enrola gémuo micangueiro, mas nao
engana o Diabo, o Pai da Mentira.

Personagens como os trés velhos da fogueira elmnbB@da méao furada estéo
presentes em algumas narrativas renascentistasacbelo com Alberto Cousté,
Marcellus Pallingenius, cidaddo de Ferrara, queswiwio século XVI, relata um

encontro com trés demonios familiatés

369 SOUZA, Laura de Mello @p. cit, p. 331.

870 SILVA, Antdnio José daObras do Diabinho da méo furad&&o Paulo: Oficina do livro
Rubens Borba de Moraes, 2006.

87 ASSARE, Patativa ddspinho e Ful6 Sao Paulo Hedra, 2005, p. 272-284.

872 Proximo a Roma, a luz do luar, Pallingenius feaatado por trés homens que logo comegaram
a conversar com ele. Depois de uma primeira tredaivdalidades, um deles Ihe perguntou de ondkavin
aquelas horas. “Da casa do sabio”, respondeu Mascétlou outro lado da montanha”. Seu interlocutor
esbogou um sorriso: “Insensato, crés realmentehgjgesabios neste mundo? Somente nds possuimos a
sabedoria, e se algum homem é capaz de manifest&daapenas indica que a recebeu como empréstimo
de algum de nés”. At6nito, o pacato Pallingenideiiou-se de que seus companheiros de viagem eram
trés dembnios chamados Saracil, Sthiel e Jana,squdirigiam a Roma no intuito de socorrer um
congénere em apuros. Perante suas perguntas aa@spratureza dessas dificuldades, os habitalaies
trevas responderam-lhe que ndo podiam revela-la,que, com grande frequéncia, ao tomarem forma
humana eram vitimas do mal natural, a estupidezdesaortesia dos homens. [...] “Com espanto,
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Robert Muchembled explica que essa atribuicdo aladdde aos demobnios é
consequéncia da demonizacao das crencgas pagéadeaMedia. Segundo o historiador
francés,

uma concepc¢ao banalizada do universo sobrenanlved\svia com firmeza
em confronto com a ascensado de uma imagem atemtgizle Licifer. Uma
série de crencas e de praticas visava principatmergua desdramatizacéo
ou, pelo menos, a afirmar a possibilidade de ajiresos espiritos invisiveis
para evitar sua maldade ou mesmo para obter deastgauma ajuda preciosa
em diversos dominio¥?

No entanto, esses demdnios familiares nao eraimtente bons. S6 protegiam a
guem, por algum motivo, simpatizavam. Chico Rabe&monio familiar de Ojuara,
ajudou o caboclo a se salvar dos ardis da Mae taitea , assim como das bofetadas
de Zé Tabacdo, porém com Zé Pretififjoagiu de forma maligna, quando aceitou
pactuar com o cantador para obter a sua *AfmAo encontrar Ojuara, Zé Pretinho
sentiu inveja das aventuras vividas pelo cabociore momento de desatino conjurou o
Diabo, como podemos observar no seguinte trecho

Zé Pretinho, meio melado, ficou roendo os cotovd@veja. Sou capaz de
vender a alma ao Caningado, pensou, pra ficar dams$o quando esse
caboclo disposto. Pensou téo forte, com tanta dentgue de repente, vindo
ninguém sabe de onde, apareceu Chico Rabelé, cocheimnnho de casca
de ovo queimada.

— Eu compro — disse o velho, pousando a méo eriteada no ombro do

cantador.

Ninguém entendeu o grito de pavor que Zé Pretirp pouco antes de ficar
roxinho, entalado com um carogo de Cafa.

Nesse episodio, aquele que nado faz mal para Ojogretica com Zé Pretinho,
gue movido pela inveja deseja tao intensamentéagarso e até aceita dar a alma ao

comprovei por tal atitude que os deménios eram zegpale experimentar bons sentimentos; que se
compadeciam pela sorte do companheiro e estavapostiic a ajuda-lo por uma espécie de
solidariedade.” (Cf.: COUSTE, AlbertBiografia do Diabo o diabo como a sombra de Deus na Historia.
Traducdo Luca Albuquerque. Rio de Janeiro: Red®oda dos Tempos, 1997, p. 101-102).

373 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 30.

374 Zé Pretinho é apresentado inicialmente no romano® um moleque de recados da cidade de
Jardim dos Caiacés. Depois de muito tempo, Ojuasmapntra ja adulto e ele se torna um famoso
cantador. E mais uma referéncia feita as persosageistentes em outras narrativas, nesse caso ao
cantador do folhet® Peleja de Cego Aderaldo com Zé Pretinde autoria de Firmino Teixeira do
Amaral.
875 De acordo com Jeffrey Burton Russel, na culte@ufar da Idade Média existia a crenca de que
“a pessoa nunca deve chamar Satands quando irgtadenfurecido, por que ele pode responder a
chamada. Um homem irritado pela pequena filha lansanexclama que deseja que o Diabo a leve; ele a
leva. Um hoteleiro jura ‘pode o Diabo me levarse nao for verdade’ desejou que ele tivesse ségura

a sua lingua” (Cf.: RUSSEL, Jeffrey BurtdDp. cit, p. 71). Essa crenca remanesce no sertdo nomlesti
de forma que no romance se encontra no episédiguenZé Pretinho “vende” a alma ao dembnio Chico
Rabelé.

376 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 228.
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Diabo para obter o que ambiciona. Mario Pontesfiroa essacristalizacao do
demonio familiar ao constatar que
no fundo, tais histérias indicam que o nordestinngo cré em um Diabo tdo
feio quanto pintavam os padres. Alids, esta re@maaceitar a pavorosa
imagem medieval do Diabo ndo € nova nem exclusvanardestino; o
folclore da Europa tem um amplo compartimento odoppor historias de

camponeses que negociam com o Demdnio e recorresea@uxilio no
conflito com outros segmentos da socied&fle.

Observamos, entdo, que o imaginario mitico aceiecaDiabo no Brasil se
assemelha com o imaginario desse mesmo ente saber@iundo do medievo, pois
somente nesse periodo temos uma representaca@agennae Lucifer. Até o século I1X
ele se encontra praticamente ausente das repre@esnt@onograficas cristas, ou seja,
enguanto, na arte cristda, ha uma tradicédo iconicgrgluanto a pessoa de Jesus Cristo,
da Virgem Maria e dos Santos, ndo se encontra imagguma do Diabo, “a mascara
sem rosto®’®

De acordo com o que foi exposto até o momento, epernos algumas
convergéncias que nos remetem a religiosidade aopaldestina brasileira, no que diz
respeito ao imaginario do Principe das Trevas. ©bhses também que ao ser
construida a imagem do Diabo através dos escondaoseligides anteriores a crista,
depois da representacdo de Satanas como advetsdbeus, o Cristianismo passou a
igualar o Inimigo com as expressoes religiosasaltrt™’®. Esse mesmo processo em
que se deu a demonizacédo das religides gregagsilavsua representacao visual, seja
do deus Pa ou Poseidon, pela poderosa Igreja nadigre ocasionou a perseguicao e a
diabolizacéo de rituais pagaos, também levou ai@mismo a demonizar as religides
dos povos autoctones do Brasil, assim como dagded dos negros africanos que, para
ca, foram trazidos como escravos.

As Pelejas de Ojuaré um romance que traz para o leitor o universicondo
sertdo nordestino através de narrativas popula@mn&adas nas historias tradicionais,
nos “causos” e na literatura popular em verso, esgéo fiel da cultura popular. O

imaginario acerca do Diabo nessa obra é notaveémbiiirido. Encontramos na

87 PONTES, MarioOp. cit, p. 34.

378 LINK, Luter. Op. cit (capa do livro)

879 De acordo com Carlos Nogueira (1986), “Essa apmofo por parte do Cristianismo de idéias e
cerimbnias emprestadas as religides politeistasatema contrapartida no delineamento mais limpelo d
sua teoria demonoldgica. Tudo o que ele repelivgis@mmente como demasiadamente pagdo, como
contrario de seus dogmas, como impuro e impiogiefuse no reino do Mal”. Portanto, uma analise
mais profunda da concepcao do Diabo no periodoeawadnos leva a reforcar que sua representagéo
visual foi construida, em grande parte, devido malezacao do outro, ou seja, das crencas dos povos
pagéos.
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representacdo do ente diabdlresiduosremanescentes das varias culturas formadoras
da brasileira, com destaque para as culturas africindigena e lusitana. Esse
imaginario hibrido se revela no romance tambémvésralos nomes dados ao Diabo,
como Exu e Anhanga, dois seres miticos pertencentagras crencas, a africana e a
indigena respectivamente, além do ja citado Diaditye outros apelidos a ele
dedicados.

Segundo Eduardo Diatahy B. de Menezes, o Demoéfiguéa nuclear e razao
da trama de muitas lendas, narrativas e romaneeizidos pela literatura popular.

Porém, o pesquisador considera que é

inegavelmente em nossa literatura de cordel queiabdD implicita ou
declaradamente, constitui um dos personagens ed@amaioria de suas
histérias e, quase invariavelmente, é o0 mével fmeddal na explicacdo dos
eventos, das situacdes e dos comportaméfftos.

No romance estudado, o Diabo esta presente ematodarativa, fazendo do
sertdo a sua morada e a de seus ajudantes infdvtemiszes, ao explicar a existéncia
desse mito na literatura popular em verso, reitera:

Alias, o Deus e o Diabo da literatura de cordehfiorefabricados na Europa
crista a partir de materiais celtas, persas, judaie inimeros outros; e como

antes ndo existiam aqui, foram trazidos pelas e#aawcoloniais quando da
transformac&o de Pindorama em Terra de Santa &tuz.

Desse modo, verificamos que o Diabo foi refabricaddEuropa eristalizado
no Brasil, a partir da soma de todos os elemebtrgds, juntamente comsiduosdas
culturas indigena e africana. Roberto Pontes expiee “o Brasil difere do mundo
europeu, africano e asiatico porque nao dispdengetradicdo milenar, mas com todos
se identifica, pois seu universo cultural é sincegtrecebendo contribuicdes das mais
variadas fonte$®2

Mario Souto Maior também escreve sobre a contrémii@ortuguesa na
formacdo do mito do Diabo no Brasil. Segundo estade®so da cultura popular
nordestina, os portugueses foram 0s responsaveisinp@ar um processo de
aculturacdo no que diz respeito especificament®nstucdo do imaginario mitico

diabdlico no Brasil.

380 MENEZES, Eduardo Diatahy B. A quotidianidade denidnio na cultura popular. IReligido
e Sociedadel2/2. Rio de Janeiro: Campus, 1985, p. 100.
381 Ibidem p. 100.

382 PONTES. Roberto. "Trés modos de tratar a meméuoietiva nacional”. In:Literatura e

Memdria Cultural- Anais do 2° Congresso da ABRALIC, vol.ll, Belotizonte, 1991, p. 149-159.
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Sendo assim, ao se deparar com as culturas areamdigena, semelhante ao
que foi feito na Idade Média, o portugués demonizolo aquilo que era estranho a sua
cultura e, durante a dominagdo do territorio be&si) cristianizou o Candomblé
africano e as crencas indigenas.

Esse processo, segundo Peter Burke, pode se wamfiguma espécie de
traducao cultural Ele exemplifica 0 uso dessa metafora com a segsituacao

Um historiador da cultura poderia querer acrescemtaugestédo de que a

metéfora descreve algumas situa¢cdes humanas melhogue outras,

especialmente situagbes nas quais 0 encontro & anfpessoas de culturas

diferentes®®

O caso exemplificado pelo historiador inglés refldiretamente a realidade do
Brasil no século XVI. Os padres jesuitas e 0s henoeistdos, ao entrarem em contato
com a cultura indigena, principalmente no tocanteligiosidade e as crencas, tentam
traduzir, ou seja, buscar seres magicos equivalerdesua cultura para compreender o
universo mitico indigena, o que também acontecefegormente com #&aducéo
cultural dos deuses do pantedo africano e sua identificay&ms santos catdlicos, isso
através de uma inegavel aculturacéo intolerant®lenta, como temos conhecimento
através da Histéria de nosso p4fs.
No entanto, o povo ndo absorve os ideais, as im3age as historias tédo
passivamente. De acordo com Peter Burke,
na verdade, elas [imagens e historias] sdo moddgau transformadas num
processo que, de cima, parece ser distorcdo oompareenséo, e de baixo,
parece adaptacéo a necessidades especificas. Assrmes pessoas comuns
ndo sdo como uma folha de papel em branco, mas &st&tecidas de idéias

e imagens; as novas idéias, se forem incompatba@is as antigas, seréo
rejeitadas®®

Dessa forma, os modos tradicionais de recepcadetedgdo concebem uma
espécie de crivo que absorve algumas novidadedrasondo, fenbmeno este que é
claramente percebido na obra em andlise. Isso eoshrd do processo de
endoculturacdpque, segundo Roque de Barros Laraia, € 0 pro@ehsmtivo, atraves
do qual os membros de uma dada civilizacdo senorunscientes e participantes da

prépria cultura, ou seja, € o artificio pelo quaimdividuos de uma determinada cultura

383 BURKE, PeterOp. cit 2003, p. 57.

384 Em seu livraO povo brasileirg Darcy Ribeiro (2006, pp. 38-44) trata da formagéste que ele
denomingpovo novoos brasileiros, através dos séculos de uma @algfd violenta e intolerante.

385 BURKE, PeterCultura popular na Idade Modern&uropa, 1500-1800. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2010, p. 96
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assimilam seus valores, cddigos, habitos e sua estompreensdao de mundo. Laraia
afirma que “deve existir um minimo de participagdo individuo na pauta de

conhecimento da cultura a fim de permitir a sugw@egcao com os demais membros da

sociedade®®®.

N’As pelejas de OjuareéSatanas se apresenta de forma hibrida ao seladbam
de Exu por um escravo alforriado que o invoca nem@uzilhada, para assim pactuar
com ele a fim de obter uma botija de ouro indicaglasonho por “uma mulher branca,
bonita que nem a Princesa IsaB¥|” conforme observamos no seguinte trecho do
romance, em que Ojuara conversa com o velho quddheabrigo por uma noite no

Sitio Posso Cair:

A primeira garrafa de bebida esquentou os doignamio preto velho,
afastou o nojo de Ojuara. A pedido, o caboclo aontmas historias dele
mesmo, atribuindo a alguém que ele conhecia da.\itvelho se alegrava
com causos de valentia.

— Ja ouvi falar nesse caboclo disposto. SO ele mgmdia acabar com o
feitico do Sitio Posso Cair.

— Que diabo de sitio é esse, v6?

O velho foi buscar a segunda garrafa de cana. Ribi@sta com Ojuara e
tinha uma resisténcia dos cachorros.

— E histéria compridona, meu filho. Comecou quaed@chei uma botija de
ouro.

Ele era escravo alforriado, por sorte morava nz&mgon Mossoro, a cidade
gue libertou os negros na frente de todo mundo.aowite de lua nova, uma
sexta-feira, sonhou com uma mulher branca, borig em a princesa
Isabel, que lhe disse: se levante, va no pé depjexta do curral conte treze
passos na direcdo do rio, depois conte mais selecéia € mais nove a
esquerda. Cave sete palmos, rezando sete-pad@sresste ave-marias e ai
vocé vai bater numa botija de patac®es de oureide |

O escravo pulou da rede, correu pro pé de jacaeetdid se lembrou que nao
sabia ler, nem rezar, nem contar. Quase corre t&80ecou a emagrecer,
ficou dessa finura e s6 sossegou quando aparecaualma boa para lhe
ensinar reza e aritmética. Um més depois tinhandpde a rezar e a contar
até vinte, mas cadé lembrar do nimero das pasa##iekegar a botija? Toda
noite, pedia com oracdes para que a mulher do sdrita como uma
princesa branca, voltasse para lhe dizer os numee¥®u quase um ano
pedindo e nada de aparecer alguém. Nem sonhaeleasnhava.

Numa noite de ventania, uma segunda-feira, elemsdrou que Exu devia
andar solto pelo mundo. Botou pé de enxofre em shgslinhos, misturando
com sete pevides de galinha pedrés, foi para umraidthada onde o vento
passava com mais forca. Ajoelhou-se em cima dagirstaas e prometeu ali
mesmo, com a voz mais alta do que o uivo do veasofolhas de algaroba,
gue se Exu aparecesse para lhe indicar a botgac@hprava um sitio e
construia nele um lugar de adoracéo do rei dosi®rix.] Exu ndo apareceu
na cauda do vento. Preferiu chegar em sonho, nandageira seguinte, e
disse tintim por tintim como chegar a botija. Antiessdesaparecer, fez uma
ameaca. Se ele, seu afilhado, faltasse com a paldas duas, uma: ou
morria de susto ou morria sozinho, mas sempre p&bre boca que tinha

386 LARAIA, Roque de BarrosCultura: um conceito antropolégico. 18° edicdo. Rio deeifan

Jorge Zahar Editor, 2005, p. 82.
387 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 236.



120

gritado por Exu numa encruzilhada de vento haw®iaascer, todo ano, uma
papoca roxa:®

Nesse trecho do romance encontramos diversos asplrimaginario medieval
presentes nas crencas do povo nordestino em feemesidluos desde que séo vivos e
pulsantes, fortes, ao ponto de manterem sua eas@pgis a sua representacdo
cristalizada na obra. Ressalte-se ainda, em relacdo ao vigaresidug a relacéo
temporal e espacial entre o Nordeste brasileirtecoporaneo e a Europa medieval.

Seguindo um ritual, repleto desiduosdo medievo, o velho pactua com Exu a
partir do momento que pronuncia seu nome na edicadgla. Para consolidar o pacto, o
ex-escravo vai para a encruzilhada, numa segum@da-fearregando consigo dois
saquinhos com po de enxofre e sete cloacas dehgslipedrés. Esses elementos, uns
cristdos e outros pertencentes ao Candomblé africio combinados em um ritual
oriundo das crencas medievais. A segunda-feira r& pareligido africana o dia
consagrado a Exu, pois é o primeiro dia da semamd&®°. O preto velho sabia que
devia fazer seus pedidos a Exu na segunda-feir@npgunto com as crencas africanas,
verificamos substratos do imaginario medieval nedagt ao pacto no relato da
personagem ancid, como: a encruzilhada, que é emmeato presente nas narrativas de
pacto medievais de carater popular e também natoselle Lutero em suas lutas com o
Demonio; a exigéncia de uma arvore, no caso donmoenastudado, a algarobeira; a
presenca marcante do vento como anunciador da f@rmaemoniaca. De acordo com
Tomas da Fonseca, o Padre Benito Remigio Antuarp,meados do século XVI,
advertia que o Demo6nio se apodera das pessoas ram ffanta de ventd™. Lutero
quando ouvia vendavais também afirmava “é o Dial® faz isto; os ventos ndo sao

mais que bons ou maus espiritos. O Diabo respismpea’®®’

; outro aspecto que
notamos em relagdo ao pacto do velho escravo nanmené a presenca de galindceos
no ritual. Segundo Leonardo Arroyo, “a presencgalamhas nas encruzilhadas, para o
pacto, também se perde na origem dos tempos. Nmeg®0s dos ritos antigos a
galinha preta devia ser cortada ao meio, numa eilttada, & meia noite. [...] O
processo ndo falha, o Diabo aparece e faz-se 0"pHcbs pequenos sacos com p6 de

enxofre, lembram o odor diabdlico das chamas dermef imagem construida durante a

388 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 235-236.

389 Exu é o Orix4 responsavel por abrir os caminiidsi seu dia ser a segunda-feira. (Cf.:
CARNEIRO, EdisonCandomblés da Bahidio de Janeiro: Editorial Andes, 1954.)

390 FONSECA, Toméas dapudARROYO, LeonardoOp. cit, p. 236

391 Ibidem p. 236.

392 ARROYO, LeonardoOp. cit, p. 237.
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Idade Média e reforcada no Renascimento; e, pardimntidade subverte as oracdes
cristas pedidas pela moca branca, que primeirdaewetesouro em sonho para o preto
velho, trocando-as por elogios a Exu, invertendages para ridicularizar o sentido
cristdo dado a descoberta do tesouro.

Observamos que, no caso do romance em questaoynaulacéo cultural
existente em torno dos elementos pactarios congmegprocamente o popular e o
erudito. A cultura popular é responsavel por traagrsubsidios que aproximam o
homem do Diabo para a instituichio do pacto demonidementos como a
encruzilhada, a existéncia de uma arvore, as pedae galinhas e a pronuncia do nome
do Inimigo sdo elementos que tocam as crencas g@sulJa a presenca do vento
anunciador do demoniaco e a venda da alma saa fpageenientes da cultura erudita
medieval europeia.

A tematica do trato com o Diabo € anterior a épdoaprimeiro volksbuch
alemdo —Historia von Johann Faustus atribuido a Johann Spiess, em 1587, e é
encontrada nas lendas cristds medievais em tormi@sl@ersonagens: Siméo, 0 mago,
Cipriano de Antioquia e Teofilo de Adana.

O primeiro, Simao, tornou-se conhecido por pratictgs magicas em Samaria e
por tentar comprar o dom que possuiam os Apéstidosonferir o Espirito Santo pela
imposicdo das mads. Residuoslessa lenda s&o encontrados na histéria de Gipdlian
Antioquia, que, por seu desejo de corromper a danhgstina, envia trés Demonios
para tenta-la, os quais saem derrotados pela féalingel da moca em Cristo.
Inconformado com o insucesso das investidas demas)ieCipriano pactua com o
altimo e mais poderoso Diabo para saber o porqsé&rdoassos. O Deménio confessa
que ndo tem poderes sobre Justina, pois ela égmatgor Cristo. O pactuante
reconhece o poder divino na pessoa de Jesus @ristoconverte, morrendo depois

devido ao seu martirid>*

393 Atos dos Ap6stolpsapitulo 8, 9-25. Cf.: BIBLIAA Biblia de JerusaléniNova ed. revista. Sdo
Paulo: Ed. Paulinas, 1966, p. 2062-2063.

394 Ha também a lenda de que Simao, para deslumhbraperador romano Nero com sua magia,
na tentativa de mostrar que nao era charlatadigeafno ar. No entanto, o apéstolo Pedro conjma,
nome de Cristo, os Demonios que ajudam Simao nde#taa fazendo este cair no chdo, tendo morte
instantanea. (Cf.: PALMER, Philip Mason & MORE, RobPattisonapud IRIARTE, Rita. Fausto: a
Historia, a Lenda e o Mito. In.. BARRENTO, Jododg9r Fausto na Literatura EuropeialLisboa:
Apaginastantas, 1984, p. 12.)
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A lenda de Tedfilo de Adana é a mais célebre. Stgy&etsche, “é a forma mais
pura da lenda cristd do mag®”’ O sacerdote, Tedfilo, recusa por humildade oacéey
bispo e devido a calunias levadas ao seu supesfaséado do seu posto. Por causa do
ressentimento causado por essa situacdo, o sazgraciua com o Diabo, desejando
honrarias e negando a fé em Cristo e na Virgemaylparém, em breve, se arrepende e
ora quarenta dias a Nossa Senhora, obtendo o pegedseus pecados.

Nas duas ultimas lendas observamos a conversao aom para desfazer o
pacto com o Diabo, ocasionando seu logro. Essectaspe verificado com mais
frequéncia nas narrativas populares encontradad/alksbicheralemaes, em contos
populares tradicionais portugueses, cofnddistoria de Roberto do Diabd® e em
alguns cordéis nordestinos que estéo inseridosctmdo Demodnio Logradd’, mas na
obra de Nei Leandro de Castro, o tema fausfiaemanescele forma diferenciada e
cristalizada

O Fausto é fruto do século XVI, criado em um peariedtre a Reforma e o
Renascimento — e isso sera um ponto determinaméegodestino do heréi. A lenda
sugere, a partir de elementos prévios, o universstdo medieval e sua rigida
construcdo em trés planos: céu, terra e purgat@iono tantos outros livros desse
periodo, as histérias sobre FadStoestdo envoltas com propdsitos didaticos e
moralizantes. A ciéncia e a razdo sao apresentanas coisas inspiradas pelo Diabo.
No entanto, a tensédo que se debate sobre Fausta@oiori, a sabedoria de escolher

entre o Bem e o Mal, mas o que o domina é a sederdecimento e de poder, que se

395 PETSCH, Roberapud IRIARTE, Rita. In.. BARRENTO, Jo&o (org.Fausto na Literatura
Europeia Lisboa: Apaginastantas, 1984, p. 13.

39 A primeira tradugdo portuguesa ldastoria de Roberto do Diabapareceu na primeira metade
do século XVIII, feita por Jerdbnimo Moreira de Calho. Dessa versao portuguesa se originaram as
subsequentes reedi¢cdes dos séculos XVIII, XIX eeXas brasileiras do Rio de Janeiro, depois de 1840.
Segundo Camara Cascudo, “no nordeste do Brasitséiowgooética é do poeta Jodo Martins de Ataide,
publicada no Recife, Pernambuco, datada de 23 astaage 1938.” (Cf.. CASCUDO, Luis da Camara.
Cinco Livros do Povolntroducdo ao Estudo da Novelistica no Brasib Bé Janeiro: Livraria José
Olympio Editora, 1953,p. 172.)

397 Classificac&o proposta por DIEGUES JUNIOR, Maniig¥r8,0p. cit p. 35-40.

398 E importante ressaltar que diferente do Mefisésfedo Faustq de Goethe, o demonio da
novelistica popular nordestina brasileira, assirm@onas Obras do Diabinho da méo furadaé
invariavelmente ludibriado por aqueles com quentysac

399 A mais recuada histéria do Doutor Fausto é anarérfoi publicada pela primeira vez em 1587,
na Alemanha, seguida de suas traducdes inglesa58@ e francesa, em 1598. Entretanto, a edi¢cdo que
se popularizou foi a de Jorge Rodolfo Widmann, datiée 1599, com o aproveitamento dessa histéria nas
folhas volantes (livrinhos semelhantes ao nossdetpno primeiro quartel do século XVIII. No entant
Leonardo Arroyo traz a informacdo de que a lendaFdesto data do século X. (Cf.. ARROYO,
Leonardo.Op. cit, p. 228). Desse modo, observamos que o mito @topeom o Diabo nasceu e
permaneceu na tradi¢éo oral; e, ap6s passar gel@ardita, voltou para a tradicdo popular e oral.
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for atendida, pode torna-lo praticamente um dewssP modo, acreditamos que esse
mito de raizes medievais adquire tracos de modmiirigela forca do caratesidual

No romance de Nei Leandro de Castro, assim commaiaria das historias
populares, a pauta é firmada para obtencdo deratesiais. Sendo assim, a tradicao
popular simplificou bastante o mecanismo de veradalisha ao Diabo para obtencédo de

riquezas. Mario Pontes observa que

na literatura popular do Nordeste brasileiro, cdafuo dilema é resolvido
através de um expediente muito simples: a mudaogdedmos do problema.
Os criadores dos Faustos europeus, sem excecdoarmesrem presos no
interior da garrafa moral, tentando desesperadarempurrar a rolha para
escapar a asfixia. Os criadores dos Faustos cabdélo um pontapé no
fundo da garrafa, quebram o vidro e se livram alegmte da prisatl®

Apesar de querer se libertar da pauta com o Exellmo em momento algum
busca ajuda divina. Ele confessa a Ojuara espasvenha algum caboclo disposto e
valente para lutar com o Capiroto e assim livrdds castigos consequentes de sua ma
conduta em relag&o ao trato feito para obtencdestmro.

Outro aspecto que diferencia esse episodio do moenam relacdo ao mito
faustico € a forma como é feita a pauta. Nas mamsatpopulares nordestinas,
percebemos que o contrato firmado dispensa a assirdo pactuante, ou seja, hd uma
valorizacéo da palavra dada em detrimento da dasanpara firmar o pacto. Sobre essa

caracteristica peculiar da narrativa sertanejdje@xpeonardo Arroyo,

mais uma vez vemos na questdo a fungdo catalisaddoraemaoria popular,
gue tornou oral todo o processo do pacto, includigpensando, o que nos
parece significativo, a mecanica do acordo poritesch escrita € recurso
erudito. Houve em toda histdria do pacto entre heeo Diabo a protecéo
da memdria popular, a que Garrett chamava de “dépasda arqueologia
nacional”, pois os modos, a exigéncia ambientalfundiram-se e
conservaram-se, mas sempre variando de acordo cawmmportamento
popular?®*

A caracteristica atribuida por Arroyo para a meéa@opular é reveladora da
essénciaesidualque se manteve de moduostalizadonas crencas, representadas pela
oratura e pela literatura popular, referentes a tematicaato com o Diabo, encontrada

no romance de Nei Leandro de Castro.

A assinatura, por vezes, com 0 acréscimo de saéguen aspecto que aos

poucos foi perdendo a importancia nas historiasesphctos, sendo simplificado pela

400 PONTES, MéarioOp. cit, p. 29-30.
401 ARROYO, LeonardoOp. cit, p. 225.
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cultura popular, “face & sua tendéncia hedonistica sua vocacao de sinté$e’para o

pacto firmado oralmente. Porém, tal elemento peeteun nas histérias de carater

erudito.

Ainda no episédio do Sitio Posso Cair, a cobicavelbo fez com que ele se

levantasse imediatamente para desenterrar a detipuro. Além de achar o tesouro, o

ex-escravo escondeu 0 ouro conseguido, porém, m@wprtndo o pacto, Exu

atormentava frequentemente o velho para obteraue po trato.

A visita de Exu € anunciada por uma ave agourentaogixa se apresenta

materialmente de forma grotesca, caindo aos pedhx;teto do casebre, onde habita o

velho, e no qual se encontra Ojuara, que pedirgg@lpor uma noite ao escravo

alforriado. Exu pede permisséo para cair e, seatdoo®ncedida por Ojuara, inicia-se o

espetaculo de horrores, com a queda de bracosnasperetos e “cabeludos” que

culmina com a queda dos ultimos membros e a jumigibes, conforme o trecho

destacado:

De repente, formou-se uma nuvem escura na cumgeicasebre. O vento
gemeu mais alto do que a acauad agourenta e, nodaeientania, Ojuara
ouviu uma voz de arrepiar:

— Posso cair?

O preto velho saiu do pais do ronco com um pinoie inguém poderia
esperar daquela carcaca. Abriu duas boticas depaltzoOjuara.

—E ele! E ele!

— Ele quem?

— Ele quer me matar de susto.

As Ultimas palavras o velho ja disse no meio dafargando o quanto podia
suas pernas centendrias, desaparecendo na escdaddu. [...] Ojuara
ouviu de novo:

— Posso cair?

Ojuara bebeu um gole [de cachaga] dos grandegavesiu:

— Caia logo, por favor, seja quem diabo for!

O caboclo ouviu um baque de coisa pesada se afdocdanpiso de barro do
casebre. Era um braco cabeludo.

— Oxente! — exclamou bebendo outro gole.

Ojuara achou que ia haver um chafurdo dos seisseliddos. Tinha que se
preparar. Misturou cachaca com raspa de Juremaheueas entradas do
corpo: as curvas das pernas e dos bracos, pu$a, pescoco, olhos, nariz,
boca e orelha.

— Posso cair?

Caiu outro braco cabeludo e, pela primeira vezdelepie comecou suas
andancas, o caboclo sentiu um arrepio entre o ecmarpele. Estaria ficando
frouxo? Bebeu outro gole, agora poupando, praeeobrava cana até o fim
daquela presepada.

A voz perguntou se podia cair mais quatro vezeapjefoi deixando Ojuara
abufelado. Da ultima vez, quando s6 faltava caialaeca da coisa preta e
coberta de pélos, o caboclo ja ndo sentia nenhuepiar Estava era com
muita raiva quando respondeu:

— Tabica, tabica, pé de araruta, caia logo desmzfela da puta!

402

Ibidem, p. 226.
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A cabecona afundou o barro do chédo e a ela sergumfacomo ferro em
azougue, pernas, bracos e um tronco mais feio cagaple mae. O bicho
ficou em pé e partiu pra briga, cheio de mungang§asa valentia da Besta-

fera correspondesse a sua feilra, Ojuara nado fex@@o pra contar

histéria?®®

Ojuara investiu uma luta contra o “Papa-figd* da qual, apés seguir os
conselhos de seu demoénio familiar, Chico Rabelé,mqumeio da briga aconselhou: “—
Dedo no cu, dedo no cu”, saiu com o dedo queimémpando o Diabo, que se
metamorfoseia em porca, deixando de ser uma ameaQa, ilustra o trecho destacado.

Na primeira oportunidade Ojuara enfiou o maiora#es no furico da
assombracdo. Até o eixo, chega bateu na tripaimgaitdi houve uma
explosdo com fumaca que atirou Ojuara contra adpar® caboclo sentiu a

vista escurecer e quando deu cobro de si, o bidha tesaparecido. No
lugar dele, uma imensa porca fugcava o cho.

A imagem construida de Exu, na obra, assemelha-de Riabo medieval.
Segundo Elizabeth Martins, Exu estd presente nibsais de magia negra e nas
crendices populares em torno da imagem do Demésalas pelos escravos vindos da
Africa e introduzidas na cultura de Portugal e dasB™°®. O orixa africano aparece
como um bicho preto e peludo, sob forma demonidpeesenta-se de modo grotesco,
caindo em pedacos e exalando um cheiro proprio elaeBu, revelando aspectos
residuaisda mentalidademedieval na construcdo do imaginario mitico queobme a
iconografia do Diabo no sertdo nordestino. Ess#suéds ndo fogem totalmente aos do
Demonio cristdo, preservam seus aspectos fisicomogais. Satanas é sempre
representado como preto, sujo, fedorento, incoruraracos de animais e apegado aos
prazeres mundanos.

Nas palavras de Dante, Lucifer “belo foi qudo feia é seu mod8®’ e essa
representacdo do Principe das Trevas esteve “ndenu®s crentes, pensadores,
escritores e artistas durante mais de mil &ffd&, também, é a quemanesceno
imaginario cristdo do Nordeste brasileiro, de acaroim o que observamos no romance

estudado.

403 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 238-239.
404 Ibidem p.240.

40 Ibid. p. 240

406 MARTINS, Elizabeth. "O carater afrobrasiluso,idesl e medieval no Auto da Compadecida".

In: LEAO, Angela Vaz (org.).Anais do IV Encontro Internacional de Estudos Medie Belo
Horizonte: PUC-Minas, 2001.

407 ALIGHIERI, Dante.Op. cit, p. 249.

408 LINK, Luther.Op. cit, p. 31.
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O Diabo feio e hediondo esteve presente em qudsas s pinturas e iluminuras
dos manuscritos da ldade Média e do Renascimentel®LUcifer a que se referira
Dante é praticamente um desconhecido. De acordo ldoky uma excecdo € a
iluminura dos irm&os Limbourg do inicio do sécul&y*®. Na Literatura, coube a
Milton, no século XVII, imaginar um Diabo no infermue conservou o brilho do anjo
caido. Somente no Romantismo, século XIX, é queosaperceber uma retomada do
anjo Lucifer, reinterpretando as razdes de suaajued

Entretanto, na Idade Média, o objetivo do uso degens em sermdes na igreja,
encenacdes de mistérios, vitrais, mosaicos e asasllera instruir, explicar e fortalecer
a crenga, ou seja, o significado se determinawvédrda iconografia. Ainda no século
XVI a arte sacra cristd foi um dos mais importantegculos de informacdo e de
comunicacao das massas iletradas. As representagd@iabo feitas entre o século Xl
e XVI, em geral, mostram animais grotescos, repossidiabretes com chifres, garras,
guase humanos. Vemos o Diabo e seus deménios magemns mais risiveis que
atemorizantes, mas ndo vemos Satd, o adversarideds, pois sua imagem nao é
claramente definida. Umberto Eco afirma que € ‘ldipado século X1 que ele comecga a
aparecer como um monstro dotado de cauda, oreliamlascas, barbicha caprina,
artelhos, patas e chifres, adquirindo também asasaicego®'®. Luther Link esclarece
que uma imagem sempre provém de algum lugar eresesggacdo do Diabo é um dos
casos mais nitidos dessa heranca de tradicoegyiédimas. De acordo com Link,

na hora de pintar o Diabo, os artistas tinham eadtificuldade. N&o existia
tradicdo literaria digna do nome e, 0 mais exasperando havia tradicdo
pictérica alguma. Nas catacumbas e nos sarcofagosha Diabo. Essa
inexisténcia de tradicdo pictérica, combinadas atef® literarias que

confundiram o Diabo, Saté, Lucifer e deménios, rs&@ées importantes para
a auséncia de uma imagem unificada do Diabo eoti@dgafia irregulaf*

Contudo, havia algo que podia ser tomado comoef@atra a construcado da
imagem do Demadnio na Idade Média — o artista ariptédia tirar seus tracos das fontes
classicas. Nesse caso, 0s Satiros e o deus celtar®& os mais representados como
demonios e Diabo. Metade homem, metade bode, eal, ggresentava um enorme
falo. Para Link, cinco caracteristicas sdo comuriddae ao Diabo: chifres, cascos,
orelhas pontiagudas, e parte inferior do corpodzel&or vezes, a imagem do Deménio

nao tinha relacdo com as tradicdes pictoricas dsgom, pois nada tem mais impacto

409 Conferir Anexo 3 desta dissertacao.

410 ECO, HumbertoOp. cit, p. 92.
a1l LINK, Luther.Op. cit, p. 53.
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do que aquilo que vemos com nossos proprios olAssencenacdes dos mistérios
também contribuiram para a formacédo desse Saténdisac que remanesce de modo
residualna nossa literatura popular brasileira.
Em As Pelejas de Ojuard&xu apresenta-se de modo grotesco, sendo calsstrui
a imagem de um ser peludo e disforme, assim comepesentacdes do Diabo na
Idade Média e no Renascimento. Essa imagem de Bxws@ assemelha a do orixa
africano e também néo aterroriza, mas faz rir. B@rdo com Luther Link na ldade
Média,
o diabo peludo é particularmente comum na concedgabiabo como um
micrébio [...] Este diabo tem chifres, mas nado t@b#amejantes, em geral,
nao é alado e com frequéncia é comico. Os trapdosspelos menestréis sédo
bem parecidos, e em muitos diabos peludos quasemusdperceber o ator

escondido dentro do traje. Talvez seja por issoad@bo peludo, embora
comum, ndo seja ameacador nem assustador, magauhafa

A imundicie da Besta-fera também é wesiduodo imaginario medieval. O
Diabo em seu reino é representado em varias pgeuesculturas até o século IX como
um “gorila preto e gordo, nu e feio, a esséncigedgoto de imundicies’ de que falava o
papa Ledo " porém n&do apresentava chifres, rabo ou cascos.

A cor negra do Diabo adquiriu diversas explicagddma delas, e a mais
consistente, € a relacdo do negro ligado as trégasegides obscuras do inconsciente,
do medo, do mistério e do terror, encontrados efig@nmitos, simbolos, imagehs
Luther Link, fala do contraste do preto em relaggmreza branca dos anjos, pois a cor
negra representa o Mal, a poluit&o

A porca em que se transformou Exu, depois de ditingm seu ponto fraco, &
um animal considerado diabdlico segundo a tradip@dieval. Na Idade Média, de
acordo com Maurice Van Woensel,

0S animais inspiravam tanto medo quanto admira¢@ra os homens
medievais a fauna e flora eram um mundo misteri@sgjnante e, a0 mesmo

tempo, ameagador, uma vez que desconheciam muaisasxplicacdes hoje
existentes a respeito da zoologia e dos fendmemnosatdrez4™

412 Ibidem p. 72.

413 LINK, Luther.Op. cit, p. 86.

414 Eduardo Diatahy Bezerra de Menezes faz essasagfiies apoiado em Mircea Eliade e Gilbert
Durand (Cf.: ELIADE, MirceaTraité d’'Histoire des ReligionsParis, Payot, p. 143, 1949; DURAND,

Gilbert. Les Structures Anthropologiques de I'lmaginaifearis, Bordas, 1969, p. 98; MENEZES,
Eduardo Diathay B. d®p. cit, p. 106-107.

413 LINK, Luther.Op. cit, p. 63.

416 WOENSEL, Maurice VarSimbolismo animal na Idade Média: os bestiariom saféri literario

a procura de animais fabulosos. Jodo Pessoa: &dlittversitaria UFPB, 2001, p. 15.
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O porco é considerado um animal impuro por exceértambém devido as
vérias citacbes na Biblia Sagrada, inclusive daabdae proprio Cristo. Segundo
Woensel,

o porco foi reabilitado pela biografia de Santo&mto eremita, inseparavel,
na iconografia, na devocdo popular e no folclore seéo companheiro
porcino. Na realidade, o porco entrou na biogrdfissanto, representando os
espiritos imundos que em véo o tentaram; mas careunopa crista as leis
judaicas sobre animais impuros ndo valiam, o pateoSanto Ant&o foi
dissociado do pecado e ganhou certa respeitatglidadmaginéario popular e
nas devocdes catolic&s.

Porém, no romance esse animal adquire aspectogdntas e impuros, que o
caracterizam como metamorfose do Exu.

Esse orixa africano, na cultura popular brasileioatransformado em Diabo
devido ao sincretismo religioso em que se deu tadao da religido africana no
Brasil, principalmente com a criacdo da Umbandaré&aesta religidao escreve Monique
Augras:

Essa religido é por definicdo sincrética, pois gavala deuses e santos ja
conhecidos com outros que aparecem todo dia. Religova, em fase de
grande desenvolvimento, a umbanda transforma-secessar, e torna-se,
por isso, de dificil alcance para o observddor.

Segundo Augras, a Umbanda é uma religido queponcarelementos de varias
seitas e religides, dentre elas a Catolica. Enaegdr aqui, a heranca medieval,
preservada pela doutrina Catolica, da visdo mafstpudo Bem e do Mal nessa religiao
afro-brasileira, o que nao € encontrado no canddifiddlas raizes africanas.

Para Artur Ramos, esse trabalho de identificagdEdu com o Diabo foi
facilitado pelo folclore cristdo europeu, meditegd, “com a sua série de entidades
malfazejas, espiritos maus e demdnios, herancardanblogia medieval™®,

Luis da Camara Cascudo nos adverte sobre estenteldido ocorrido com
Exu em terras brasileiras: “Com a liberdade irrespoel, surgem no Brasil os exus
caudados e cornudos, ampla bocarra escancarada gagiuticdo de vitimas como um
Moloch” *%°. Mesmo assim, no sertdo nordestino, preservostaecencepcéo diabélica

de Exu. A respeito nos confirma Augras: “nas regidoade dominava a influéncia

a7 Ibidem p. 214.

418 AUGRAS, Monique.O duplo e a Metamorfose: a identidade mitica em wudades nago.
Petropolis: Vozes, 1983, p. 28.

419 RAMOS, Artur. O folclore negro no Brasildemopsicologia e psicanalise. 3 ed. Sao Paulo:
WMF Martins Fontes, 2007, p. 18.

420 CASCUDO, L. da CamarMade in Africa S4o Paulo: Global editora, 2002, p. 111.
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indigena, como Norte e Nordeste, o culto dos ¢epie seus deusesntantadops
concorreu para a mistura de crené&s”

Exu é o deus africano responsavel por receberassapas oferendas aos outros
deuses, o0 mensageiro, e também € o deus da tatélidepresentado em seus altares
por objetos falicos. Sua ligacdo com Lducifer #oipriori identificada por nos pelo
caratertrickster, comum a ambos. Ao ler as histérias narradasMitdogia Africana,
conhecemos um Exu transformador da natureza. Bleeg como o criador do mundo
terreno,0 Ayé ao mesmo tempo se torna transgressor. Modiflogar do sol e da lua,
desafia os deuses, € protagonista de aventuragrasscdas quais sai muitas vezes
humilhado. O malicioso Exu é enganado e logo aranja vinganca. O bem-feitor
também é o malfeitor. Sendo assim, esse caratecaptearia as regras de conduta
aceitas foi que levou o deus mensageiro a alcad@iak® na transmutacéo da religido
africana para alguns cultos de religides afro-hziaas.

Segundo Pierre Verger, Exu

Tem um carater suscetivel, violento, irascively@sso, grosseiro, vaidoso,
indecente [...] os primeiros missionarios, espasgadom tal conjunto,
assimilaram-no ao Diabo e fizeram dele o simboltude o que é maldade,
perversidade, abjecéo e 6dio, em oposicdo a bondadkza elevagéo e amor
de Deus'®

Para os cristdos € facilmente reconhecivel a samgdhde Exu com o Diabo
popular, malicioso, tapeador e tapeado, perturb@dengracado, figura geralmente
encontrada em folhetos de cordel e nas histéripslaces.

No Brasil colonial, percebemos quehibridacdo culturalem torno de seres
magicos e entidades partiu de uma demonizacao rto pe vista europeu para com as
culturas indigena e africana.

Para Laura de Mello e Souza,

De certa forma, reeditava-se aqui a histéria —nteceente contada — da
cristianizacdo do Ocidente: “Toda uma rede detingfies e de praticas,
algumas certamente muito antigas, constituia aatrdenuma vida religiosa
que se desenrolava a margem do culto cristdo”. ,Atplerou-se e se

incentivou o sincretismo quando necessario, maotenaos limites do
possivel?3

N&o sO Exu foi levado a alcada de Diabo. Anhaidgntificado por Luis da
Céamara Cascudo, em sbicionario do Folclore Brasileirpcomo “espectro, fantasma,

421 AUGRAS, Monique©Op. cit, p. 27.

422 VERGER apud PRANDI, Reginaldo.Ex(, de mensageiro a diabo — sincretismo catlico e
demonizacéo do orixa Exin: Revista USPS&o Paulo, 2001, p.1.

423 SOUZA, Laura de Mello ép. cit, p. 134.
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mito, visagem®** no romance de Nei Leandro de Castro, adquirectafsticas
grotescas, semelhante ao Diabo medieval.

Apds o episddio do Sitio Posso Cair, com a pelejacida, Ojuara logra o
Diabo, mas o preto velho ndo resiste e morre stwriNosso heroi enterra o velho e, ao
fazer a cova, encontra a botija de ouro do ex-escr&éo resiste a tentacdo de atordoar
o Diabo, que foi injusto com o velho, e toma param patacdo do ouro, que agora
deveria ser de Exu.

O caboclo Ojuara segue em busca de aventurasmatdia, sentir-se cansado e
pensar em se amasiar com Clo, uma prostituta da dorPeido Eterno, na cidade de
Jucurutu. Ele pensava “estou ficando veffive a cada dia que passava “sentia que
comecava a gostar de Clotilde e carecia cada véz eeauma lugar calmo, rede no
alpendre, bicho-de-pé cocando no de&&o”No entanto, nosso heréi continuou
guardando consigo o patacdo de ouro do Diabousté@ste foi busca-lo pessoalmente.

A cena descreve um Diabo que carrega caractedsliedxu, porém é um ser
inescrupulosamente mau e sombrio, como o Demoénidieved e, por fim, é
denominado de Anhanga. Para se vingar de Ojuaeap @lesafiou ao pegar o patacao
de ouro do velho escravo alforriado, o Diabo mtt@lé, esposa de Ojuara, em uma

das cenas mais pavorosas do romance, conforme peddrservar no seguinte trecho:

No primeiro minuto da segunda-feira, um vento céwiro de enxofre, mais
forte que a catinga que envolvia a zona do PeidmBt arrepiou as aguas do
rio, matou cardumes de curimatds ovadas, envenicbos que bebiam a
margem do Piranhas;

Clotilde estava adormecendo quando sentiu que uataagabeluda fechava
sua boca. Arregalou os olhos ao ver um bicho difruneio homem e meio
bode, que conseguiu enfiar um tufo na sua boca @daga-la com um
pedaco de pano.

O Besta-Fera, com um sorriso de mangacdo na bomasanajoelhou-se a
altura do rosto da mulher, rocando nele uma pina, ftoda vermelha e
pontiaguda como a dos cachorros. A pica queimawsodeite de dedinho-
do-céo e ia deixando as feridas em sua pele: 1o, nos pescogo, nos seios,
por onde o bicho ia se esfregando.

Clotilde estava imobilizada de medo. N&o teve nemhueacdo quando a
coisa virou de costas e ficou fucando no seu cu @datinho de bode. Ali,
em vez de pica, ele enfiou um pedaco do rabo qugrtava numa ponta de
seta. Cheia de dores, a mulher sentiu que o rafaalie todo o seu corpo,
rompia tripas, fazia cocegas ja perto da goelas&#mde chafurdar dentro
dela, o Cao recolheu o rabo sujo de sangue e egotemLambeu-0 como
um menino lambe um prato de mindal.

424 CASCUDO, Luis da Camardicionario do Folclore Brasileiro 11. ed. Sdo Paulo: Global,
2002, p. 16.

42 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 254.

426 Ibidem p. 259.

421 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 262.
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Elementosresiduaisda cultura popular, como: a segunda-feira, didkxie no
candomblé de raizes africanas; o vento e o cheirendofre, anunciadores da chegada
do Diabo, que se apresenta meio homem, meio baglgenmedor de chifres como um
Satiro ou o deus grego P3&; revelando seu oOrgdoalkesamelhante ao de um
cachorrd?® e com um rabo terminando em seta, algo bem eafsito da imagem do
Diabo construida na ldade Médihibridizamse formando um ente sobrenatural,
resultante da fusdo de varias culturas, em queatansgo, representado no romance,
acredita e teme. Além disso, o Besta-fera age semipulos, ferindo Cl6 até a morte e
se deliciando com seu sangue misturado ao seunesite.

Enquanto o espetaculo de horrores acontece acdiadede, Ojuara recebe em
sonho a visita de uma “mulher muito bonita e bratf¢aa qual acreditamos tratar-se da
Virgem Maria, que alerta o caboclo sobre a ira d@@&@as e a chance de redencéo pela

fé em Deus.

No meio do sono, Ojuara sentiu que sua rede sadzala. Abriu os olhos,
pensando que ia ver Clotilde, mas viu uma mulheitarionita e branca,
direitinho uma princesa.

— Quanto tempo faz que vocé ndo reza? — perguntoullzer, num doce e
suavissimo sussurro.

— Hem?

— Quanto tempo vocé nao reza?

— Nem me lembro.

— Cré em Deus?

— Nao sei.

— Quer uma prova de que ele existe?

— Sim.

— Entregue a moeda. Va deixa-la de volta no turdalguele pobre homem,
sendo o Diabo...

— Entéo vocé... a senhora sabe do caso?

— Ele, o Todo-Poderoso, me concedeu esse poder.

— E o Diabo também existe?

— Em mil forma e tentac¢des. Vocé guarda um pedaln d

— Qual?

— A moeda de our&?

A presenca do ente diabdlico e de suas acdesegsatno romance de Nei

Leandro de Castro, porém, Deus e 0 imaginario teef@suco sdo mencionados, o0 que

428 As referéncias de Céo para o nome do Diabo sfipadas com mais frequéncia no Brasil.

Segundo Camara Cascudo, “na sinonimia portugued&atia ao diabo, ndo se enconfia Iria mesmo

de encontro a tradigdo classica, que faz desteaanisimbolo de fidelidade e da dedicagao devofada.
Para os mulcumanos, é o céioundq contaminando qualquer sacrificio, obrigando oes#mte as
purificacbes. Foram os arabes os condenadoresadentée os africanos arabizados. Mesmo assim, nao
ha explicacdo convincente para o cdo demoniaca” (CASCUDO, Luis da Camardicionario do
Folclore Brasileira 11. ed. S&o Paulo: Global, 2002, p. 110).

429 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 263.

430 lbidem, p. 263.
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nos leva a constatar uma maior popularidade do atlarfPrincipe deste mundo” nas
representacdes culturais do sertanejo Nordesemdotcomo base para essa afirmacgéo
0 texto do escritor norte-rio-grandense, visto cpe extrai sua obra da cultura
populaf®!,

Enquanto isso, Satanas

fazia o diabo em cima do corpo paralisado de @etiCécegas na sola dos
pés, bufas no seu nariz, sopro cheio de argueoeseus olhos. Malvadou
até cansar. De repente, ficou sério. Escancarpermsis da mulher e foi pra
cima, com a pica de cachorro latejando, um somwistbe brilhavam trinta
dentes de ouro. Faltavam os dois da fréfite.

O ridiculo faz parte da tortura empreendida coatesposa de Ojuara. O Diabo
abusa sexualmente da mulher rindo, mostrando sentesd de ouro, dos quais sO
faltavam os dois da frente. Clotilde s6 consegukvesr dos castigos quando usa sua
vagina para prender o 6rgdo sexual do D¥&bo

A mulher morre nos bracos de Ojuara, porém, ardgatatvarios remédios
caseiros, rezas, chas e banhos para se curainfa tiéintativa de Cl6 foi uma reza para
Padre Cicero Romé&o. Ojuara devia continuar cofja f§ye a mulher estava sem forcas,
devido a grande hemorragia que lhe causou o D@, assim, alcancar a graca do
restabelecimento da saude de sua esposa. No ermacatoclo ndo obteve sucesso.
Ojuara “continuou com voz mais de censura do querdedo*®*. Ao perceber que
Clotilde estava morta, Ojuara se pintou do sangusuh esposa e seguiu para a rua

gritando

para o0 mundo, o céu e o inferno ouvirem:

— Deus nao existe! S6 Anhanga existe! S6 Anhanggieeg matou minha
mulher!

Bateu no tambor dos peitos.

— Agora venha me matar, baé embeguacu. Venha becajagipora!

431 Na narrativa de Nei Leandro de Castro, o univelisoho € mencionado claramente em dois

pontos. O primeiro é uma referéncia que o caboglmr@ faz ao habito de jejuar, mas logo desiste de
realiza-lo durante quarenta dias e quarenta ndigsentando ficar somente trés dias, admite ideatif

se mais com o Diabo e que nado pretende ser sdgidiu passar quarenta dias e quarenta noites sem
comer. Mas no terceiro dia, suspendeu o sacrifi@ogasse aquilo para os verdadeiros santos,rdla ti
mais parte com o Diabo, santo ndo gostava tantoudgeacu das mulheres, de farrear, beber cachaca e
ouvir conversa com os aparentados do Bode-Pr&@f:"CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 180).

432 Ibidem p. 263.

433 Clotilde ficou conhecida por desempatar uma beigiie Pacheco Rangel, um valentdo da zona
do Peido Eterno, e Ojuara. Os dois duelistas dmwvelater um prego em uma madeira chamada pau-
ferro com um soco. No entanto, houve empate el@otiesempatou a briga com um truque inusitado: a
mulher “subiu na mesa da disputa, tirou as calgachou-se como quem ia mijar. Ouviu-se um rangido.
Quando se levantou, a rapariga trazia preso no xilprego que Pacheco Gurgel havia enfiado no pau-
ferro com um cascudo” (Cf: CASTRO, Nei Leandro @g. cit, p. 257). A partir desse momento, Clé
ficou conhecida como Alicate, “forma atenuada dee®a de Alicate” (Cf: CASTRO, Nei Leandro de.
Op. cit, p. 258).

434 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 268.
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Mal terminou a Ultima palavra, o vento danou-se@a e uivar e levantar
poeira. Nuvens de chumbo e enxofre esconderam dacpela lua por cima
do rio. No meio o redemunho chegou um cabecudo Hdftes, rabo
terminando em seta, asas de morcego, bracos denhaadgeludo, pés de
bode. Os olhos pareciam dois flachilaites, um deviermelha, outro de luz
amarela. Na mao direita, o0 Anhanga trazia um egpetods pontad>

Anhanga é um dos nomes atribuidos ao DiaboAsmPelejas de Ojuara
Segundo Couto Magalhdes “Anhanga € o deus da cagaampo; Anhanga devia
proteger todos os animais terrestres contra o®sndue quisessem abusar de seu
pendor pela caca, para destrui-los inutiméfte” Porém ha uma progressiva
diabolizacdo desse espirito indigena em razdo deagusse empreendida pela
Companhia de Jesus.

Os mitos indigenas, em grande parte, foram artioglanum fragil sistema
religioso, esbocado pelos cronistas do século XMma catalogacdo primaria “dos
pavores gerais*’ e ndo agrupados como pretendeu Couto de Magalinéesljstribuiu
deveres de protecdo da fauna e da flora para cadaNoe entanto, esses mitos,
registrados entre os séculos XVI e XVII, foram #z#los através da Otica européia.
Segundo Luis da Camara Cascudo,

Os registros dos séculos XVI e XVII indicam os dien que se
popularizaram no espirito dos brasileiros, os rpegstigiosos para a indiada
Tupi. Foram os tupis a massa humana que o portygaémou e dirigiu.
Decorrentemente foi a que melhor conheceu. Conhelterndo com olhos

bem europeus, ouvindo o missionario que traduziudemdnios infernais
todos os deuses da floresta tropféal.

De fato, encontra-se nas cartas dos padres Jdséctieeta, Manuel da Nobrega
e Fernando Cardim um Anhanga, descrito como “uniriespnalfazejo, temido pelos
indigenas™®. O monge franciscano André Thevet, de acordo cémata Cascudo,
notou que o Anhanga néo tinha forma positiva.

Alguns estudiosos do século XVI afirmam que Anfmanm@io tinha forma,
atribuindo sua existéncia as almas dos mortos.ddeda com etndgrafo potiguar, “O
Anga o Anhangaque sacudia de desespero o selvagemgaera a alma sem pouso, o

espirito errante, significando diabrura, malefiéiticaria” **°. Varias culturas, como a

435 Ibidem p. 269.

436 MAGALHAES, Couto deapud CASCUDO, Luis da Camar&eografia dos mitos brasileiros
Sao Paulo: Global, 2002, p. 98.

437 CASCUDO, Luis da Camarhiteratura Oral no Brasil Belo Horizonte: Itatiaia, 1984, p. 106.
438 Ibidem p. 107.

439 CASCUDO, Luis da Camara. 20@2p. cit, p. 97
440 Ibidem p. 103.
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grega, a romana, a persa e a chinesa, tambémnudim t@ito semelhante: as almas dos
mortos sem sepulturas se tornam demonios atornwetad

Ja outros pesquisadores concordam com Couto dglM®s, que registra
Anhanga em forma de um veado branco ou vermelhu, aofres cobertos de pélos,
com olhar de fogo, cruz na testa, o que o aproXiastante do imaginario mitico
europeu criado na ldade Média no que tange a imatgmiabo, conforme vimos
anteriormente.

A caracterizacdo de Anhanga no romance é semelhatdeDiabo europeu. Ele
assume caracteristicas de animais consideradognoslicomo o bode e o morcego. Do
deus P&, a descricdo encontrada na obra ilusgasiraomo a pelugem de bode e os
cornos além de carregar consigo um tridente, sionto# Poseidon, um deus
considerado pagdo. Outra caracteristica da presensabstratos do imaginario mitico
europeu na obra € o caracteristico odor de enrafessca de ovo queimada.

Jeffrey Burton Russel descreve a caracterizaca®idbo segundo o folclore
medieval:

Frequentemente, o Diabo aparece monstruoso e dedorm forma externa
traindo o seu defeito interno. Ele € manco por@alasqueda do céu; os seus
joelhos estdo para tras; tem uma face extra naghamos joelhos ou nas
nadegas; € cego; tem chifres e um rabo; nédo temasaou s6 uma; ndo tem
nenhuma sobrancelha; seus olhos sdo lacrimejantesaadescentes ou
atiram fogo; tem cascos partidos; emite um oddusgo e, quando parte,
faz isso com fedor, barulho e fumagca; ele estartolm®m cabelo grosso e
preto; possui disfarces, asas como de moréého.

Apos observarmos as duas descricdes, percebensesnelhanca de alguns
tracos iconogréficos do Diabo medieval e da repteséo desse ser mitico num
romance de cunho regional que ressalta as crecpsvid sertanejo nordestino. Este
nao podendo retratar Anhanga como um veado, comtiza tradicdo, adaptou o mito,
ja que o préprio ambiente natural ndo permite gge @nimal viva numa paisagem
seca, e o transformou numa representacdo imagatca proxima e aceitdvel a suas
necessidades.

O Diabo, assim como na Idade Média, é usado tambémo agente
moralizante. O medo do inferno e de Satanas faz queno sertanejo preserve uma
série de crendices populares como 0 uso de amylatasespantar maus espiritos; a
pratica de sacramentos cristdios como o batismdosesta uma forma de proteger a

crianca da acdo dos demonios; as oracOes feitashaasadas horas abertas, ao meio-

441 RUSSEL, Jeffrey BurtorOp. cit, p. 65.
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dia e a meia-noite; o habito de se benzer quandsasehoras o vento sopra de forma
intensa.
Ao contrario do que se pensa, o Dembnio € muitoulaopna sociedade

nordestina e sobre esse aspecto discorre Mari@®ont
Por mais desagradavel que venha a soar, é preézesodé uma vez por todas
gue o Deménio € muito popular nessa sociedade,cqoscientemente o
detesta e usa de mil artificios para afastar gpsdarbadora presenca. Mas
por se tratar de ardis de consciéncia, ele contirarmuilamente a ocupar
uma larga faixa do territério reservado as crenfastasias e reconditas

aspiracfes desse povo. Isto aparece bem clar@xparplo, no modo como
impregna a linguagem cotidiana da redi&o.

Historias que apresentam o homem em meio ao cdafesrire Deus e o Diabo,
para Eduardo Menezes, “parecem cumprir a func&odealizacdo mediante o refor¢o
do quadro normativo e do sistema de crencas toadis ainda relativamente vigentes
em nossas camadas populat&s’De acordo com Claude Lévi-Strauss, os relatos
misticos buscam fornecer um modelo l6gico paracgmhar uma contradicd8. Sendo
assim, tais historias de aspecto maravilhoso panencaradas como uma pratica de
producdo simbdlica que visa a explicar mecanismdgasentes que operam nos
alicerces da nossa existéncia coletiva.

Essa literatura de expressao popular revela undtmamplamente submetido as
forcas moralizadoras. H4 um importante papel ederpelo sagrado e pela religido na
sua disposicao de catolicismo rustico de origemdagportanto, colonial. A narrativa
esta constantemente apontando a batalha entre oeBenMal e, apesar de Ojuara
desconhecer o divino, ele valoriza a justica e lsuga com o Diabo, que podemos
enxergar como o poder opressor, surge de um julgaropie o nosso heréi faz da
atitude de Exu com o pobre escravo alforriado.

Desse modo, percebemos a presenca da personagadticdi no quotidiano da
literatura popular nordestina e no romance de Neindro de Castro. Para Eduardo
Menezes,

a ordem sobrenatural quotidianizada pelo imaginfmgular opera, na
verdade, uma subversdo da desordem e da injusigjaiss os conflitos

442 PONTES, MarioOp. cit, p. 12.

443 MENEZES, Eduardo Diatahy B. d®p. cit, p. 104.

444 LEVI-STRAUSS, Claudeapud MENEZES, Eduardo Diatahy Bezerra de. A quotidiadiel do
Demdnio na cultura popular. IReligido e Sociedade - 12Rio de Janeiro: Campus, 1985, p. 104.
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sociais saanito-logicamentdranspostos para o plano da luta entre Deus e 0
Diabo, provindo dai a identificacdo dos oprimidomaste Gltimo**®

Nas historias populares tradicionais, € atravgsagto diabdlico que o sertanejo,
desassistido pelas autoridades governamentaisraiopipela sociedade, tem a chance
de mudar esse quadro. O Diabo é representado,,assimo um herdi prometéico.
Quando, por exemplo, encarna no Boi Mandingueidonmavel, simbolo da liberdade e
da rebeldia, € logo identificado como demoniaco.

No plano psicoldgico, a arma utilizada contra @londo Inferno e do Diabo € o
riso, através do cémico e do grotesco. A imagerarmdediabo feio, tolo e desajeitado,
foi fabricada na Europa, compondo uma estéticeendue mescla humor e horror, e ,
no Brasil, foram multiplicadas as situacbes vexasdorem que o Anjo Caido é

envolvido, servindo como um antidoto contra o medchorror.

443 MENEZES, Eduardo Diatahy B. d®p. cit, p. 107.



Figura extraida do livrdJma Historia do Diabo século XVII ao XX de Robert

Muchembled.
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4. O riso diabdlico

E um estranho empreendimento fazer rir as pessedeoh.
Moliére

“O riso ndo é obra do Diabd*?®. Partindo desse questionamento proposto por
Jacques Le Goff sobre a malignidade atribuida @o na Idade Média é que
observamos a permanéncia daessatalidadeno romancé\s Pelejas de Ojuarale Nei
Leandro de Castro.

4.1. Origens do pensamento medieval sobre o riso.

Algumas crencas na Antiguidade Classica atribuicamater divino ao riso.
Desse modo, para que se possa entender como passou de sagrado a profano,
contextualizamos um panorama da derrisdo desde tmuidade Classica até o
Renascimenfd’, a fim de explicarmos como esse gesto diabdliaesemte na
mentalidademedieval europeiaremanesceem forma deresiduoja cristalizado na
cultura popular nordestina, aqui representadanoai@nce de Nei Leandro de Castro.

Procuramos identificar nos elementos formadores cdiura brasileira a
interpretacdo do riso como gesto diabdlico, a pakd heranca cultural hibrida da
Grande Ibéri&® pois “da unido dos mundos formadores do univeu$toral brasileiro,

emerge um imaginario repleto de mittf§”

440 LE GOFF, Jacqued)ma longa Idade MédiaTraducdo Marcos de Castro. Rio de Janeiro:

Civilizacéo Brasileira, 2008, p. 285.

447 Demos prioridade aqueles aspectos do riso quend@pensaveis a andlise do romance de Nei
Leandro de Castro.

448 Segundo Valmireh Chacon, uma heranca transmitedAntiga Ibéria (Portugal, Espanha de
diversos reinos e etnias)Nova Ibéria(a de Portugal, a do Brasil e a de Espanha, osidgmaises da
América Latina, de Lingua Hispanica). Cf.. CHACOKgImireh. A Grande Ibéria Sdo Paulo: Editora
UNESP; Brasilia: Paralelo 15, 2005.

449 NASCIMENTO, Cassia M. B. O casamento os cordéiudo da tematica como heranca
medieval no cordel Histéria de Toinho e MariquirtleaJosé Bernardo da Silva. In.; PONTES, Roberto.
MARTINS, Elizabeth D.Anais do VII Encontro Internacional de Estudos Medis — |dade Média
permanéncia, atualizacao, residualidade. Fortd&ézale Janeiro: UFC/ ABREM, 2009, p. 234.
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De acordo com José Rivair Macedo, o riso, ao searado como objeto de
investigacdo, se integra as abordagens dos estddosminados Antropologia
Histérica, pois a esse gesto estdo relacionadodiga® culturais, valores morais e
representacdes sociais divergentes, ficando mesnbertoa a abordagens
interdisciplinares®®. A derrisdo constitui um tema ja bastante estugmxdfilésofos,
semidlogos, antropdlogos, socidlogos, psicanaligtakistoriadores, porém poucos
estudos foram feitos na area de literatura.

Na Antiguidade Classica o riso era um gesto div@thgumas crencas atribuiram-
lhe a criagdo do mundo. Nessa versédo, diferenteridtd, o mundo ndo nasce da
palavra, mas de uma crise de riso de um Deus ThiGobre essa variante da histéria
da criacdo do mundo nos explica José Rivair Macedo,

a criacdo do universo é atribuida ao poder dodisimo: tendo Deus rido

pela primeira vez, apareceu Fos (a luz), Augehdyie nasceu como Deus o
Fogo; com o segundo riso, surgiu a agua e foi oriadeus Escacleo; tendo
rido pela terceira vez, com célera, foi gerado N@uente), que recebeu o
nome de Hermes; ao quarto riso, surgiu Genna (@eyaque foi nomeada
Baldetoft Zotaxadoz; no quinto riso, ele entristece apareceu a Moira
(destino) com uma balang¢a, indicando com isso sgagora da justica; ao
rir pela sexta vez, mostrou-se alegre, e surgiudsaisegurando o cetro da

realeza; na sétima e Ultima vez, nasceu Psiquéa)alex Deus chorou
enquanto rig>

Ha varias versdes desse mito da criacdo, e uma, @eldo filésofo Proclus, no
século V a. C., fala de um poeta orfico que reraatBacao dos deuses, aos risos de um
Deus uno e a criagdo dos homens, que teriam nasl@d8uas lagrimas. A essa
concepcéo de criacdo do mundo convergem divergalgias orientaiS®

Ao observarmos certos trechos homeéricos, notamegsse gesto é atributo dos
imortais. Nalliada, ha varias passagens em que 0s deuses escarnesEemsuoutros.
Segundo Minois, “o riso deles é sem entraves: nadé deformidade, sexualidade
desencadeiam crises que nao tém nenhuma considemagal ou decoro. Os mitos o
associam frequentemente & obscenidade e ao retawida™>*

Exemplificamos esse fato com a sintese da incomistdria de Deméter e

Baubo. Segundo o mito, bastante conhecido na Grétima, a deusa Deméter,

450 MACEDO, José Rivair. Riso ritual, cultos pagdomeral cristd na Alta Idade MédiBoletim
do centro do pensamento Antigéampinas-SP, v. 2, n. 4, 1997, p. 87.
451 MINOIS, GeorgesHistéria do riso e do escarnidlraducdo Maria O. Assumpcéo. Sdo Paulo:

UNESP, 2003, p. 21.
452 MACEDO, José Rivair. 199Dp. cit, p. 97.
453 MINOIS, GeorgesOp.cit, p. 22.

454 Ibidem p. 23.



140

desolada e triste por causa do rapto de sua fiénséfone, tornou-se incapaz de rir.
Muitos insistiram para que ela tomasse o liquidwida, denominad&ukéori®, mas
somente Baubo, uma ancia, conseguiu reanimar a.déwslevantar suas vestes, a
velha mostrou suas partes pudentas, fazendo comDgueéter risse e tomasse 0
kukéon que lhe regenerou as forcas vitais. De acordo Jms® Rivair Macedo, acham-
se registros do mesmo gesto, com funcédo semellantdiferentes povdy.

Para Vladimir Prop’, o riso tem a capacidade ndo somente de eleVargas
vitais, mas de desperta-las, sendo-lhe atribuidafuncéo revigorante, tanto referente a
natureza quanto aos homens e aos deuses, 0 quecaco episdédio da mitologia
grega anteriormente narrado, em que Deméter smlizaidepois de gargalhar com os
gestos obscenos de Baubo. Esse mito associa osoboa forma de zombaria, a
sexualidade, a fertilidade, ao renascimento e tmone da alegria de viver, assim como
o mito de Hera que havia se refugiado numa montdepais de uma briga com Zeus.
Ele, para reconquistar sua esposa, armou um cakarf@gumto com uma estatua de
madeira, 0 que fez com que Hera descesse da mantaehsando se tratar de uma
noiva humana, e, extremamente enciumada, arrancasse da estatua, descobrindo a
farsa e caindo na gargalhada. Depois, a deusa iaicelativou o cortejo a continuar. As
sacerdotisas de Hera representavam o mito, queassfdrmou em rito, em que
comemoravam a recuperac¢do da vitalidade, apos & siarbolica de Hera, quando se
refugiou na montanha. A deusa esta relacionadaiéuldgra e seu riso é tomado de
carater hierofanico, ligado as forcas vitais dairegta. O gesto se torna, assim, proprio
da vida divina, como consta em varias historiasnitalogia grega em que estatuas de
deuses séo subitamente animadas por uma gargalhada.

Algo imprescindivel para o estudo do riso na caltgreco-romana sdo as

festad>®. Elas sdo, em geral, ocasibes perfeitas para aéocta do riso coletivo e

453 MACEDO, José RivairRiso, cultura e sociedade na Idade Médrorto Alegre/S&o Paulo:

UFRGS/UNESP, 2000, p. 46.

456 MACEDO, José Rivair. 200@p. cit, p. 46.

457 PROPP, VladimirapudMACEDO, José Rivairl997.0p. cit, p. 89.

458 No culto a Dionisio, a alegria e a diversdo ¢edepredominavam nos desfiles e celebracdes. A
personalidade desse deus, segundo George Min@®suda imagem de um “alegre pobre-diabo” (Cf.:
MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 34). O riso estava presente nas bebedeitasi@ntes e em todos os
rituais dedicados ao deus priapico, nos quais)rgerde, conduzia-se um falo em sua memoria, eta par
dos quais veio a ser organizado um complexo deos;ukm que abundavam bebidas, dancas e
mascaradas, eram acompanhados de canto e gestEnafsque remetiam a propriedade sexual
atribuida ao deus da fertilidade. Nos cultos a [3ion os participantes se fantasiavam de animais ou
desfilavam sobre eles, num ritual semelhante @ féstCarnaval que tera inicio na Idade Média. Em
Roma, diversos rituais também incorporavam a fodmaiso ritual. Durante allilaria, a tristeza e a
seriedades eram proibidas. O riso provocado pdiosam libertinagens aparece também lnasralia,
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organizado, pois “asseguram a perpetuacédo da drderana, renovando o contato com
o mundo divino; e o simbolo do contato estabelecim o divino é o risé”, por ele
ser 0 gesto responsavel pela origem do universdegtas, em que havia a presenca do
riso desenfreado, representavam o estado de @eriagversal, servindo como uma
espécie de reintegracdo do homem ao mundo sagradoisando uma ruptura das
atividades sociais.

Nos cultos agrarios, o riso toma sua forma ritM&dimir Prop® diz que, na
cultura arcaica, acreditava-se no crescimento da erdo trigo a partir da risada dos
deuses, pois era preciso alegra-los para que aematprosperasse. Exemplo desses
rituais sdo aPaedalas festas em honra a deusa Hera, relembrando o eatarde
Zeus com a estatua de madeira. assim comblisgrios de Eleusjsem honra de
Deméter, os cultos dionisiacos, @a&turnaisou Lupercaisromanas, em meio a outras,
gue apresentavam, entre outros elementos, o tigd die carater hierofanico.

Em diversos textos escritos na ldade Média sulpsistestigios desse carater
magico do riso, como erRercevalou Le conte du Graalde autoria de Chrétien de
Troyed®. José Rivair Macedo assinala que um dos UGltimpeciss dessa crenca
popular bastante arraigada, atribuida ao caratgicméo riso, esteve associado ao que
na Idade Média era chamadoRisusPaschalié®.

Sendo assim, no final do século V a.C., a Grécsagpaor uma mudanca radical
nos dominios politico, religioso e cultural. Apé&aerra do Peloponeso, tudo o que
ameacgava a coesdo da cidade foi condenado. Se@igwiges Minois, aconteceu o
primeiro ato de fé de uma obra atéia, — o tratddbre os deusgsle Protagoras —,
Socrates € acusado de impiedade, entre outrooflys como Diagoras, que é

condenado devido a seu ateismo. Esses ataquesidcaimc com 0s primeiros

Saturnaise Lupercais Esses cultos agrarios se baseavam na circularidiasl estacdes do ano e na ideia
de fertilidade e abundancia da terra. Segundo Rovgér Macedo, esses aspectos, séculos depoisndera
origem ao Carnaval. (Cf.. MACEDO, José Rivair. 2000. cit, p. 40-41)

9 MINOIS, GeorgesOp.cit, p.30.

460 PROPP, VladimirapudMACEDO, José Rivair. 2000, p. 49.

461 Nesse texto do ciclo arturiano que data do séXlldPercival, o jovem criado na floresta, que
viria a se tornar um grande cavaleiro e realizaemdas facanhas, conheceu seu destino no primeiro
momento em que iniciou sua aproximacéo a corteedArtur. Num episodio em que havia uma donzela
gue nao ria ha mais de seis anos, Percival, rimanciou-lhe as glorias futuras. O riso, nesseddjms
representou um carater profético e magico, semidte@mnda tradicional cultura arcaica. (Cf.: MACEDO,
José RivairOp. cit 2000, p. 49)

462 Segundo José Rivair Macedo, “tratava-se de umgia burlesca realizada dentro das igrejas,
no dia da Pascoa; uma missa cbmica, destinadasaceriao divertimento dos fiéis; uma cerimdnia
licensiosa realizada no dia da ascenséo de Csatdo da ‘mansao dos mortos’; uma liturgia risarel
homenagem ao renascimento do ‘Cordeiro de Deus! parida eterna” (Cf.. MACEDO, José Rivair.
2000.0p. cit, p. 50).
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guestionamentos sobre a sacralidade do riso, pb&ja ao ceticismo religioso, a
derrisdo comeca a ser percebida como diluente @logeg morais e civicos. De acordo
com Minois,
€ o fim do riso desenfreado; o riso arcaico, dbratal, agressivo, evocador
do caos primitivo e da animalidade, deve ser vigiahquadrado, limitado.
Seu uso oficial, no palco e na vida publica, dese submetido a regras,

mesmo — e, talvez, sobretudo — na democracia, eedidgil que tem
necessidade, para sobreviver, de homens poligspeitaveis e honradd¥.

Desse modo, o riso foi perdendo o carater diviom © avanco dos estudos
filosoficos, que aproximaram o gesto a esfera dmamo, fazendo com que se
instaurasse uma desconfianca em relacdo ao risnfdesdo, considerando-o uma
manifestacao primaria, proxima ao selvagem, senelmgo educéa-lo e domestica-lo.

Verifica-se uma condenacgéo progressiva desse gegartir do riso duro e
agressivo de Homet¥, a que sucede o riso velado, simbolo de urbanidatiecultura
e, em seguida, o riso de Sdocrates, posto a satwiconhecimento.

A humanizacéo do riso se da inicialmente atravésréscente refinamento e dos
progressos do intelectualismo a partir do sécuéoG/, “por uma desconfianca clara em
relacdo ao riso desenfreado, manifestacdo indecEntema emocado priméria, ainda
proxima de um instinto selvagem, inquietante, quarexiso aprisionar, domesticar,
civilizar”*®,

Desse modo, hd uma suavizacdo dos mitos por parteuitos intelectuais
gregos para torna-los mais respeitaveis, visanamagar o riso inquietante dos deuses.
Todavia, Platdo chega a negar o riso dos deuseseRa € inconcebivel que os deuses
riam, pois esse gesto grosseiro traduz uma perdamtoole da unidade e s6 pode ser

encontrado no mundo sensivel, ndo fazendo parteniderso divino, imutavel, Unico,

463 MINOIS, GeorgesOp.cit, p. 42.

404 Nalliada, de Homero, Ulisses ridiculariza o pobre e feioskés, acoitando-o e humilhando-o
publicamente. Zomba do ciclope Polifemo, cegandotadibriando-o naDdisseia porém raras sao as
vezes que o riso escarnecedor de Ulisses se vofi@iacpersonagens sagrados. O riso de Ulisses é
malevolente e afirma a vitoria sobre o inimigo, comriso do herdi grego ao saquear o campo de Reso,
riso dos aqueus que cacoaram do cadaver de Heifbraia. Esse riso humilha e provoca, pois, segundo
Dominique Arnould, “o riso &, em primeiro lugar, amnaneira de afirmar o triunfo sobre o inimigo do
qgual escarnece” ( Cf.. ARNOULD, Dominiquapud MINOIS, George.Op. cit, p. 43). Porém, o riso
arcaico nem sempre esta carregado de gravidadessagdade. Ha o riso de acolhida, de seducao, de
ternura entre os deuses gregos. No entanto, essdivino € posteriormente assumido pelos homens, o
gque ocasiona sua condenacédo e, no universo créddbe a alcunha de diabdlico durante a Alta Idade
Média. (Cf.: MACEDO, José RivaiRiso, cultura e sociedade na Idade Médarto Alegre/Sao Paulo:
UFRGS/UNESP, 2000, p.38; MINOIS, Georg@g. cit, p. 42-47)

463 Ibidem, p. 49.
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universal e eter8®. Segundo Verena Alberti, em um pequeno trecho idogb
Filebo, de Platdo, encontramos a mais antiga formulagdonct acerca do riso e do
risivel.

Do mesmo modo, Socrates, discipulo de Platdo, fag@ do riso como
instrumento para a busca da verdade. Pouco sesebb® o Sdcrates historico, porém
registros descrevem seu comportamento semelhamte am bufdo, mas a tradicdo em
torno de seu nome manteve a imagem de um ironigila wsuério do riso para fins
pedagogicos. De acordo com Georges Minois, SOcfatsta expor-se ao riso para
fazer que o conhecimento progrida e, sobretudtizaitele mesmo a brincadeira, a
zombaria indulgent&®’. Observa-se em Sécrates uma aplicacdo formakdoMinois
ainda declara que a maior licdo do riso socratiaue “nds acreditamos saber das
coisas quando ndo sabemos natfaEsse fil6sofo grego deixou mais do que a verdade
positiva a humanidade, trouxe a ironia como insémitm construtor da sabedoria, o que
seria utilizado na Idade Média na catequese emgideepelos frades franciscanos.

Pensar nessa ironia socratica nos lembra Luciar@adesata, o homem que ri
de tudo, urbon-vivantque “atravessou a vida como um desfile de Carh&Va teve
em sua personagem Menipo seu porta-voz.

De acordo com o Georges Minais,

essa ironia socratica conduz a Luciano de Samdsdtesta-fera de todos os
dogmaticos, de todos os possuidores da verdadgpsels ou humanos. [...]
Luciano zomba de tudo e de todos, filésofos, deuskarlataes, falsos
profetas, sabios, loucos e até dos céticos, dasosie dele mesmo. Uma
derrisdo téo radical acaba em sabedoria debochaoiz dia “imensa idiotice
dos homens”, em uma terra em que “ninguém faz ada’h A moral da vida

€ “deixar passar rindo a maior parte dos acontettimsesem levar nada a
sério”, nem a terra, nem o céu, nem o inféffio.

Ele ndo poupa os filosofos nem os deuses de sgoasmos. Escarnece 0s
mitos, 0 céu e todas as divindades assustador&ssé altura, o riso, no plano da
mentalidade j& ndo era um dom exclusivo da divindade, poia tociano, através de
Menipo, esse dom se volta contra os deuses. Dd@acom Minois,

os deuses ndo sdo mais senhores do riso. Essedraltescapou deles e se

volta contra eles. Na civilizagdo grega ja se toga essa imagem que Elie
Wiesel aplica a civilizagdo judaico-crista: “Salmeque € o riso?... Eu vou te

406 Ibid.., p. 50.

467 MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 65.
408 Ibidem, p. 65.

469 Ibid., p. 65.

470 Ibid., p. 66.
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dizer. E o erro de Deus. Criando o homem para stébloe seus designios,
ele Ihe outorgou, por inadverténcia, a faculdaderd&le ignorava que, mais
tarde, esse verme da terra se serviria dele costimento de vinganca.
Quando ele se deu conta, ja era tarde. Deus nda pwds fazer nada. Era
tarde para retirar do homem esse podér”.

Os cristdos tenderam a compreender o riso ndo comaovinganca do homem,
mas do Diabo. Por isso, para a cristandade, porlamgo tempo, Luciano foi
considerado uma encarnacdo do Demonio escarneeerlimbeteiro. Sendo assim, o
riso livre e restaurador do caos original foi doneeslo e intelectualizado até se
transformar na corrosiva ironia socrética, culmg@gncom Luciano, na derrisdo
universal.

Minois reitera, ainda, que o riso de Luciano dm&sata instaura a “verdadeira
vinganca do diabo, no sentido de que esse peridgmsodivino se torna revelador do
absurdo do sef*? Verifica-se a transposicéo paulatina do risosfara do divino para
a do demoniaco e humano. Mikhail Bakhtin, em seudessobre Francois Rabelais,
revela na obra de Luciano, que é citada como umedatdes do riso renascentista, a
ligac&o com o riso e com os infernos, com a libéeddo espirito e da pala¥fa

Percebemos, entdo, que a condenacédo do riso aaste@ na Antiguidade
Classica e tem seu maior representante em Pl#gesar de a derrisdo estar presente
em seus dialogos, ele desconfia dela, julgando-aggesto de natureza ambivalente e
inquietante. Para Platédo, o riso é condenaveledaaurbana o homem sensato deve se
abster de rir, pois praticar o riso exagerado é@dadte, impuro, obsceno, indigno,
inconveniente, perturba o espirito e represengdta de controle sobre si mesifoNa
arte e na literatura, ele desaconselha apresemtaens importantes rindo, pois isso 0s
degradaria e diminuiria seu prestigio.

Segundo a proposi¢ao aristotélica, o0 homem €& emdmal capaz de rir, ou
seja, a risibilidade é uma condicdo prépria dohsenand’>. Aristételes antecipa o que

mais tarde € apontado por Henri Bergson como a@afatita essencial do riso, pois

4t MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 67-68.

472 Ibidem p. 69.

473 BAKHTIN, Mikhail. A cultura popular na Idade Média e no Renascime@ocontexto de
Francois Rabelai®rasilia: HUCITEC, 1993, p. 339-340.

474 MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 71.

47 Georges Minois diz que a famosa frase— “o rispré@rio do homem” — é erroneamente
atribuida a Aristételes. A sentenca correta setestruida no sentido de que o homem “é o Unico @nim
que ri” ou que “nenhum animal ri, exceto o homepdjs nesta frase o homem é o Unico dentre os
animais que tem a capacidade de rir, mas ele emnérser homem se nunca rir. (Cf.: MINOIS, Georges,
Op. cit, p. 72)
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“ndo ha comicidade fora daquilo que é propriameénieano®’®. Georges Minois
chama atencdo para a auséncia de representacdeodnas pinturas, esculturas e
ceramicas da Antiguidade Classica. Para ele, €gsasaria um problema causado pela
dificuldade em pintar alguém rindo, mas uma escefftética, pois o riso é fé{d,

Verena Alberti declara que Aristételes ndo nos aeixima teoria do riso
propriamente dita, somente passagens dispersasaenbs. No entanto, ela considera
que Aristteles tem uma influéncia marcante n@histlo pensamento sobre o fio

Na Poética Aristoteles também classifica a comédia como igéneferior,
conforme podemos observar no trecho abaixo:

A comédia, como dissemos, € a imitacdo de pesaf@ores; ndo, porém,
com relacdo a todo vicio, mas sim por ser o comina espécie do feio. A
comicidade, com efeito, € um defeito da feilra slemnem destruicdo; um

exemplo 6bvio é a mascara comica, feia e contgroda sem expresséo de
dor*”®,

O filésofo grego afirma que o comico degrada o honeeo tragico engrandece.
A definicdo de comico que ele nos da — “é um defeia feilra sem dor nem
destruicdo™? — s6 vem a confirmar sua visdo negalo riso. Sendo assim, ele rompe
com 0 riso arcaico, agressivo, triunfante e zonitmetadmitindo que sé se possa rir de
uma deformidade fisica que ndo tenha sinal de doengor. Essa € outra premissa de
Aristoteles que é retomada no estudo de Henri Bargparece que a comicidade so
podera produzir comogdo se cair sobre uma superalma serena e tranquila. A
indiferenca é seu meio natural. O riso ndo tem niaimigo que a emocas™.

Plutarco também reprova o riso arcaico, zombeteagressivo, encontrado nas
comédias de Aristofanes. Para ele a religido e sale dois dominios que devem ser
poupados do riso. No que se refere aquela, Plutiic@ primeiro a estabelecer
severamente a equagcéo “rir = ateistfioVerifica-se a mudanca do sentido do risivel
em uma época na qual “a religido se espiritualizze dorna absoluta na linhagem

platbnica e aristotélica, em que a divindade sgeanem um espirito Unico, imutavel e

476 BERGSON, HenriO risa: ensaio sobre a significagdo da comicidade. Ti@aliigone Castilho

Benetti. 2. ed. S&o Paulo: Martins Fontes, 2002, p.

477 MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 73.

478 ALBERTI, Verena.O riso e o risivel na histéria do pensamen®o de Janeiro: Jorge Zahar
Ed.: FGV, 1999, p. 45.

479 ARISTOTELES. Poética. In: ARISTOTELES; HORACIOONGINO. A Poética Classica
Aristételes, Horacio, Longino; introducéo por Rdbede Oliveira Brand&do. Traducdo direta do grego
para o latim por Jaime Bruna. 12. ed. Sdo PaulltriGL2005, p. 23-24.

480 BERGSON, HenriOp. cit, p. 3.

481 MINOIS, GeorgesQp. cit, p. 75.
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eterno™®® dessa forma o riso ndo se adéqua mais aos pativiess, sendo expulso
dos céus.

Minois afirma que, com Aristételes e Plutarco, isorndo tem mais nada a ver
com o divino, e, subitamente, adquire um vernibdliao: o diabo tenta utiliza-lo para
desintegrar a fé, ou Deus. E o instrumento de sgfoda. Assim, 0 pensamento grego
pag&o prepara a rejeicéo crista ao fi5b”

Esse afastamento do riso da esfera divina reflggensamento dominante em
quase toda a Idade Média, que é o periodo eleitog®para instaurar a relacéo entre a
concepc¢ao medieval e a contemporanea acerca doonso principio do Mal.

Percebemos com a evolugéo da histéria do riso tiguhdade Classica, que ele
nem sempre esteve relacionado somente ao homemmeansua liberdade, pois,
segundo José Rivair Macedo, na ldade Média, “nihai conotacbes completamente
alheias a alegria e ao estado de humor dos indis7tfi

A condenacdo do ato de rir pelos cristdos teveapae na Alta Idade Média,
periodo que vai da queda do Império Romano do @Edem 476, até o ano 1000,
entretanto, essa concepcao do risivel permane@ntdutoda a era medieval. Nesse
periodo a Igreja Catdlica era a instituicdo quéntiato controle politico, econémico e
social, além de manter severa vigilancia sobrengpootamento social, apoiada na forca
da Inquisicéo.

O romance de Umberto EcO, nome da rosadesperta o interesse pelo estudo
do riso medieval, pois chama atencdo para a suaveg@o pelos representantes da
Igreja, exemplificado na obra pelo monge Jorge deg@&. De acordo com Le Goff,
“ainda se percebe aqui uma das aliancas histomcdsee as varias formas de
desconfianca dirigida a fenbmenos que fossem mammenos anarquicos, anormais ou

provocativos™®

. No romance de Eco, aparece 0 questionamento ajpitolhh a mente
dos eclesiasticos do inicio do Cristianismo atket o fim da Idade Média, o qual
aproxima o riso da esfera do demoniaco, baseadpraomosicdo de que nBiblia
Sagradanao existe nenhuma passagem em que Jesus Cnbk®® rido alguma vez.
Segundo Le Goff, “se Jesus, o grande modelo pdmanamnidade, que sera cada vez

mais apontado como 0 que deve ser imitado, ndoseégaer uma vez em sua vida

482 Ibidem p. 75.

483 MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 75.

484 MACEDO, José Rivair. 199Dp. cit, p.88.

8 LE GOFF, Jacques. O riso na Idade Média. In.: BREER. Jan. ROODENBURG. Herman.
Uma histéria cultural do humorTraducdo Cynhtia Azevedo e Paulo Soares. Rioadeirb: Record,
2000, p. 71.
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humana, entdo o riso [...] se torna estranho aoehgnpelo menos a um homem
cristdo™®. Sendo assim, se Jesus é o filho unigénito de Beusmca riu, o riso se torna
um ato demoniaco, pois afasta 0 homem da imageamelisanca divina, aproximando-
o do Mal.

Minois afirma que “o riso ndo é natural do Crisisamo, religido séria por

a*®’ 1sso confirma a subversdo da concepcdo do riabético na Idade

excelénci
Média em relacéo ao riso divino na Antiguidade €ités Na concepcao cristd, depois
do pecado original, estimulado pela serpente, & deaacordo com 0s exegetas, € a
encarnacdo de Satd, o riso aparece, e 0 grandens@sel por isso € o Diabo. Para
Minois,
essa paternidade tem consequéncias: o riso é ligadmperfeicdo, a
corrupcdo, ao fato de que as criaturas sejam desagie ndo coincidam
com seu modelo, com sua esséncia ideal. E essedntie a existéncia e a

esséncia que provoca o riso, essa defasagem pemn@mai® que Somos € 0
que deviamos séf®

De acordo com Jacques Le Goff, a Igreja, quantio diante de um fendbmeno
que considera perigoso e ndo sabe controlar, dgarefe assim acontece com 0 riso.
Porém, por volta do século Xll, ela consegue submet gesto ao seu controle,
distinguindo, desse modo, o riso bom do mau, andido diabdlico. Segundo Le Goff,
Tomas de Aquino, com base em Alberto Md@§hatribui um valor teolégico positivo
ao riso. NaBiblia Sagradaencontram-se razdes tanto para condenar o retta@para
recomenda-lo, pois a lingua hebraica traz duasaligas para o vocabulo riso, o que
no Ocidente medieval se caracteriza como rig@ag] e sorriso gakhag. Este
significando o riso alegre, assim como o nome tiw file Abrado e Sara, Isaac; e
aquele a significar um riso zombeteiro, portangpirado pelo Diabo. Le Goff afirma
que a Igreja a partir do século XII controla o figois considera licito o riso dos sabios,

0 sorriso, e condena o riso zombet&ito

Entretanto, durante a Alta Idade Média, o risorsgnua por toda parte, por
todas as imperfeicbes humanas, com a ma influéeigata. Segundo Minois, “é a

desforra do diabo, que revela ao homem que elén@ma, que ndo deve seu ser a si

e LE GOFF. Jacques. 2000p. cit, p. 69.
487 MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 111.
488 Ibidem p. 112.

489 Alberto Magno considerava que o riso terresteeugna prefiguracao da felicidade paradisiaca.

(Cf.: LE GOFF, Jacques. 2008p.cit, p. 78)
490 Ibidem p. 78.
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mesmo, que é dependente e que ndo pode nada, gueEeS8co em um universo
grotesco®. Isso é uma constatacéo da decadéncia do homesroapecado original,
pois 0 riso se torna uma compensacao para escapguatia de ser tdo desgracado. Eis
0 porqué da condenacao do riso pelos pais da lgrejinvés de chorar por causa de
nossa decadéncia e se arrepender do pecado comigtid® de nossas fraquezas, o que
faz com que ndo nos reconciliemos com Deus e rishossnossos defeitos, de Deus,
configurando um riso diabdlico.

De acordo com Jacques Le Goff, “se o riso é progoidiomem, € proprio do
homem decaido e pecador: o préprio riso € um pétadisse carater demoniaco do
riso ja esta presente no Cristianismo primitivo,gopregnado das ideias neoplatonicas
e estoicistas, nega o existencial em favor do isglir Ha entdo uma negativizacdo dos
valores culturais pagéos que exaltavam o corpsexaalidade, aos quais, como ja nos
referimos anteriormente, o riso estava relacionadexemplo do mito de Deméter e
Baubo.

E pelo corpo que expressamos 0S Nossos gestassiyech riso, e é por isso que
os legisladores das regras monasticas, no inicidddde Média, percebendo essa
relacdo entre riso e corpo, ddo uma atencao espduiga e as orelhas, pois

as incitacfes ao riso provocadas por Satd devesstmrcadas pelo filtro das
orelhas; principalmente, as estimula¢des obscemagpagrtem do interior do
homem, de seu coracéo e de seu espirito, deveestsericadas pela barreira

dos dentes e o ferrolho da boca. Porque o rispiéraoisa que pode sair de

uma boca humana; uma sadia higiene da boca dewmgneulpela represséo

ao riso’™>

Sendo assim, a busca da interiorizacao seriadguatir do controle da palavra
e do gesto, da educacédo do corpo, da negacaodildasgiue resulta na contencao dos
impulsos e assim se obtém a aproximacdo ao divingiso, entdo, passou a ser
considerado uma forca degradante do ser humanos ‘$kitemas de valores do
Cristianismo, este foi dessacralizado e reduzidmtagoria de gesto profarid} ou
seja, o que na Antiguidade Classica simbolizavaaosce a desordem, tomou no
Cristianismo conotacao negativa e portanto diafdlic

Desta forma, o riso passou a integrar o campcefliiexbes dos pensadores da
Patristica, no que diz respeito a conduta dos fiéanto ao uso dos gestos e seus

491 MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 112.

492 LE GOFF, Jacques. 2008p. cit, p. 287
493 Ibidem p. 287-288.

o8 MACEDO, José Rivair. 200@p. cit, p. 53.
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significados implicitos ou explicitos, 0 que consti, por muito tempo, objeto da
preocupacdo dos moralistas no decorrer da Idadé&aMéd

Num contexto socio-historico em que a comunicagaofeita basicamente por
via oral, sendo o dominio da escrita restrito a imfimo numero de letrados, a
interpretacdo dos gestos e das palavras parecanfiemdai®”.

Em seu tratadd?aedagogusClemente de Alexandria declara que os amantes da
derrisdo deveriam ser excluidos da comunidadeacrisprezando a bufonaria e as
palavras ridiculas, pois sendo elas pronunciaddsixaria quem as pronunciasse e
guem as ouvisse. No entanto, apesar do alto gramodalidade, Clemente acreditava
gue o riso nefasto, enquanto nédo pudesse ser cadacli deveria ser pelo menos
controlado e, acontecendo isso, poderia ser reveddd um equilibrio do espirito.

Le Goff explica em seu livrdma Histéria do Corpo na Idade Médgue nO
Paedagogusde Clemente de Alexandria, o riso é relacionadpaites baixas do corpo.
Nesse tratado, o corpo € dividido em partes nobeésientes a cabeca e ao coragéo, e
partes ignobeis, o ventre, as méos e os 6rgaosiseleve-se usar os olhos, as orelhas
e a boca para filtrar o Bem e descartar o Mal. Pacgues Le Goff,

a cabeca esta do lado do espirito; o ventre, dndadcarne. Ora, 0 riso vem
do ventre, isto é, de uma parte ma do corpo. Hojdaa alias, o riso
licencioso, o riso vulgar, é chamado “abaixo daucai. A Regra do mestre,
na qual se inspirou Sao Benedito no século VI, @ awito clara: o riso
caminha através do corpo desde suas partes bpassando do peito para a

boca. Desta ultima podem sair tanto falas de deyaéi piedade e de prece
quanto falas descomedidas e blasféfias

Joao Criséstomo, segundo Macedo, considerava gqagteciso varrer o riso do
comportamento dos leigos e dos integrantes daalgejEle apresenta dois argumentos
contra o riso: 0 primeiro é que ele possui essé@moniaca e o segundo se apdia no
fato de ndo haver registros de que Jesus tenhaerdsua vida terrena. Segundo

Cris6stomo, “ndo é Deus que nos inspira este gadtodivertimento é Satd’.

495 Verificamos uma semelhanga entre a sociedade enmde a sociedade rural nordestina

brasileira. Assim como a sociedade medieval comrpaqueno nimero de letrados, encontramos grande
parte dessa realidade no sertdo nordestino, t@smdrincipalmente da década de 1980 em que o
romance foi publicado. Num contexto de poucos dietsea informacéo se dava por meio dos cantadores e
cordelistas. (Cf.: VASSALO, Ligia@p. cit p. 59).

496 LE GOFF. Jacques. 2008p. cit, p. 76.

97 MACEDO, José Rivair. 200@p. cit, p. 57

498 Ibidem p. 57



150

No Manual de disciplinade Qumram, consta uma regra: “aquele que ri tola e
ruidosamente serd punido durante trinta diag’ Basilio de Cesaréia considera que o
riso pode nos fazer esquecer do medo que devemds iaeferno e nos atrair para o
Mal por causa do seu parentesco com o prazer da,czaracterizando-se um pecado,
reafirmando sua propriedade diabdlica. Ja Santostkgw considera o riso um ato
desprezivel, mas ndo condena o uso de expressielumeoradas nas pregacdes e

homilias, o que de fato foi praticado posteriorreguelos franciscanos.
4.2. O baixo material e corporal

A cultura oficial da Idade Média reforcava o caradiabdlico do riso,
relacionando-o ao baixo (Diabo) em contraposicéalen(Deus). Bakhtin explica que
no universo medieval o alto e o baixo, o inferioo superior ttm uma significacéo
absoluta, quanto ao que se refere a espaco e Eojustifica que por esse motivo as
imagens do movimento de ascensao, ou 0 de quettartium papel imprescindivel no
sistema conceitudf® Bakhtin afirma que “no pensamento e na obra mdista Idade
Média, todas as imagens e metaforas relativas aomeato tém uma tendéncia vertical
nitidamente expressa e de surpreendente persea&fdnSendo assim, o0 que era
considerado bom era superior e o inferior era mRarcebe-se também uma
impressionante auséncia de movimentos horizongsisas representacoes.

No entanto, para a cultura popular, esse riso H@b@onstituia um carater
positivo e regenerador, expresso principalmentdestas populares como o Carnaval.
Mikhail Bakhtin, analisando a obra de Francois Rabge constréi um pensamento
determinante para o estudo do riso popular do medi&mbora Rabelais seja
geralmente classificado como um escritor renasstantamentalidadee oimaginério
expressos em sua obra sdo primordialmente mediedadka alonga duracdo Em
defesa dessa afirmacao, Jacques Le Goff expdeausd‘de Rabelais no século XVI
é, ainda que isso desagrade aos glorificadoreemiscenca, um riso medievaf’
Assim como Rabelais na feitura de sua obra prieaagantua e PantagruglNei
Leandro de Castro esteve ligado as fontes populguesforam determinantes para criar

0 seu sistema de imagens. Essas representacfesticaagndo condizem com a

499 MINOIS, GeorgesOp. cit, p. 125.
500 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 351.
S01 Ibidem p. 351.

502 LE GOFF, Jacques. 2006. Op. cit., p.79.
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concepcao difundida mundialmente do belo. No romado escritor potiguar,
encontramos varias imagens grotescas e obscer@asaqupor vezes, construidas com
base numa hiperbolizacdo que foge a realidade, quodemos observar e trabalhar
mais detalhadamente nos subtdpicos que tratamsied e do grotesco eks Pelejas
de Ojuara Segundo Mikhail Bakhtin, as imagens de Rabelas “%ostis a toda
perfeicdo definitiva, a toda estabilidade, a taolanflidade limitada, a toda operagao e
deciséo circunscritas ao dominio do pensamenitoacepcdo de mundd®,

As imagens rabelaisianas foram, por muito tempastcomo indecifraveis,
desconhecendo-se suas fontes literarias. No entBalhtin revela, através de seu
ensaio, que essas imagens na obra de FrancoisaRad&hio nitidamente posicionadas
dentro da cultura comica popular da Idade Médias, magundo o tedrico russo, a esse
matiz da literatura cémica popular foram dedicaploscos estudos do ponto de vista
cultural, folclérico ou literario. De acordo com in,

entre as numerosas investigacdes cientificas cradagaos ritos, mitos e as
obras populares liricas e épicas, 0 riso ocupaaspem lugar modesto.
Mesmo nessas condicbes, a natureza especificasdopapular aparece
totalmente deformada, porque sado-lhes aplicadaasi@énocdes que Ihe séo

alheias, uma vez que se formaram sob o dominiouttara e da estética
burguesa dos tempos modern¥s.

Para entender o riso popular medieval e renastané preciso compreender o
contexto em que ele foi produzido. As imagens woocabulario da praca publica
trabalhados na obra de Rabelais, por vezes, chodanor desavisado.

No romance selecionado para o presente estdidoPelejas de Ojuarado
escritor potiguar Nei Leandro de Castro, a lingnageas imagens grotescas e obscenas
também surpreendem o leitor que ndo compreendedoucanhece o contexto da
oratura ou da literatura popular em verso feita para ptava riso. O vocabulario
licencioso com participacdo de palavras de bait@ocaxpressdes e ditos populares
que remetem ao que se assemelhaamabulario da praca publicadentificado em
Rabelais por Bakhtin sdo encontrados no romansanma®mo em folhetos da literatura
popular nordestina brasileira.

Nesse sentido, Vladimir Propp explica que o rimelaisiano € acompanhado

de voracidade e outros tipos de dissolucédo. Dess®,nmds o estranhamos, pois

503 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 2.
504 Ibidem p. 3.
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a condenacao, porém, ndo tem apenas um caratefoggo, mas também
social. Ela é caracteristica daquela camada deoaessue sabem o que
significa um bom apetite, mas que ndo sabem nermanswuberam o que é
uma fome longa e terrivél®

Na Idade Média e nos séculos que a sucederamghgenodos de fome e
miséria extrema. Sendo assim, do ponto de vistacdasmdas subalternas, comer e
beber até a exaustdo, a ponto de romper os linias,era inconveniente e até era
aceito como algo positivo. Além disso, desse angaldicenciosidade durante os
periodos festivos se justifica e era até compreehsvisto que a Igreja reprimia
qualquer manifestacdo que enfatizasse o “baixoénadte corporal.

Bakhtin explica que os contemporéaneos de Rabelaisamviver com as
tradicbes populares, literarias e ideoldgicas, quemlicbes e acontecimentos da época,
compreendiam e sabiam apreciar sua obra, difundm® mais nobres aos mais
populares. Acreditamos que os leitores acostumadiberatura de folhetos nordestina
brasileira, principalmente dos cOmicos, saibam skeitdr com o romance de Nei
Leandro de Castro, por se encontrarem em sint@mna @ universo coOmico popular
composto pelas histérias difundidas pafatura e pela literatura popular em verso.

Na literatura do Renascimento, conforme Mikhailkigan, o riso tem um
profundo valor de concep¢do do mundo, é uma da®imaanpelas quais se revela a
verdade sobre o mundo na sua totalidade; é um pimtgista a0 mesmo tempo
particular e universal que percebe de forma difetealvez mais do que o sério, e por
essa razao deve ser admitido da mesma forma qei@elst grande literatura. Para o
pesquisador russo, “somente o riso, com efeitoeped acesso a certos aspectos
extremamente importantes do muna”

A atitude em relacdo ao riso apdés o século XVilifiversa ao que propde
Bakhtin. Os estudos literarios ndo admitiam o @smo uma forma de concepcgéo
universal de mundo, mas um fenémeno restrito @s@tontecimentos tipicos da vida
social, a fenbmenos de carater negativo. Concocdaoih a premissa de Aristételes, o
gue é essencial e importante ndo pode ser repageesb o0 signo da derrisao.

No entanto, percebemos que na literatura renastzemt riso encarnava uma
“[...] significacdo positiva, regeneradora, criaaloo que a diferencia nitidamente das
teorias e filosofias do riso posteriores [*°"e sua pratica artistica era determinada
pelas tradicbes da cultura comica popular. Dessdomwale ressaltar que o riso

505 PROPP, VladimirComicidade e riso Sdo Paulo: Editora Atica, 1992, p. 167.
506 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 57.
507 Ibidem, p. 61.
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renascentista é produto das tradicbes fundamenfaglascultura comica popular da
Idade Média. Esta se desenvolveu fora do domingabida ideologia e da literatura
considerada erudita. Bakhtin aponta que isso ajudaso popular a se distinguir, “por
seu radicalismo e sua liberdade excepcionais,ymimsplacavel lucidez®®.

Expusemos anteriormente que a esfera oficial Haraumedieval pensava o riso
como diabdlico, atribuindo-lhe um aspecto negatvproibindo o gesto de maneira
intensiva. Entretanto, ao proibir o riso, a IdadédM |he concede privilégios de
licenciosidade e impunidade fora dos limites daialj ou seja, nas festas, na literatura
popular de fundo recreativo.

Para perceber que esse riso medieval passou @@ gefpular para a oficial
através da literatura, basta lembrar-se das ohesdrias do Renascimento, em que o
riso avancou das camadas populares e juntamenta tiogua vulgar entrou no seio da
grande literatura e da ideologia dita superior, c@gondemos observar em obras como o
Decameron de Bocaccio,Dom Quixote de Miguel de Cervantes, nos dramas
vicentinos, assim como e@argantua e Pantagrugbe Francois Rabelais. E possivel
perceber isso a partir do fim da Idade Média, pas$ que se inicia um enfraquecimento
das fronteiras entre a cultura comica popular eadg literatura.

Sendo assim, retornamos ao riso medieval, queaé& alo riso renascentista e
também do riso imoderado, encontradasPelejas de Ojuara

A seriedade imposta pela Igreja medieval fixavee@essidade de transferir para
fora dos ritos oficiais o riso, que ja era parteegnante de varios rituais pagaos. Isso
originou as festas puramente comicas, que se agahz, muitas vezes, ao lado dos
rituais candnicos. Apesar de terem seus rituaiscpraente asfixiados ou destruidos,
ainda se toleravam alguns cultos paralelos de egtrtamente comicos.

Em algumas festas medievais como a do asno, dm®dp os charivari e 0
carnaval, o riso desempenha um papel primordiatamia a Idade Média, ele foi
aprovado para os momentos de festa, tornando-sesaorfestivo por exceléncia. Nessas
festividades, o riso e o principio do baixo mateziaorporal, segundo Mikhail Bakhtin,
“desempenhavam um papel importantissimo em owtsdad realizadas fora ou perto da
igreja, especialmente aquelas que, possuindo uatecdocal, tinham podido absorver
alguns elementos das antigas festas pagas, deogsstuwiam por vezes o substituto
cristdo®®®. Nesse caso, a alegria e o riso se manifestaméati@os banquetes e s&o

508 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 62.
509 Ibidem p. 68.
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associados a imagem da morte, do nascimento eigedendo baixo material e corporal
ambivalente. Desse modo, o riso e o principio rnatercorporal eram autorizados em
banquetes, e nas festas publicas e domésticas.

Ao ser associado as festas, que estavam geraligadeas as mudancas das
estacdes, a morte, a0 nascimento e a sucessaadchssagricolas, o riso popular se
transforma na expressao da esperanca do povo péuturo melhor, com um regime
sécio-econdmico mais justo. Sendo assim, para Bekiat lado cémico e popular da
festa tendia a representar esse futuro melhor:déimona material, igualdade, liberdade
da mesma forma que as saturnais romanas encarmengiorno a idade de ourd®,

E interessante observar que &s1Pelejas de Ojuarado ha uma preocupacio
em mostrar a miséria do povo sertanejo. Nas awntlo caboclo Ojuara, ndo faltam
mesa farta, bebida e orgias sexuais. A abundarsgagre exaltada. Ha varias cenas de
banquetes, inclusive um episédio que conta a fastip pais de S&o Sart® um
equivalente nordestino do mito do pais da Cocdfha

No seguinte trecho, podemos observar a farturacateida encontrada por
Ojuara em Sao Sarué:

Com cinco dias de Sdo Sarué, Ojuara ja tinha wgisas de cair o queixo:
rios de leite, barreira de carne assada, lagos aledenabelha, atoleiro de
coalhada, acude de vinho quinado, monte de carisadgu E tinha provado
do bom e do melhor. Macaxeira com manteiga de fgarqaeijo de coalho,
gueijo do sertdo, panelada, buchada, mdo de vatmda, galinha de
cabidela, guiné torrado, sarapatel, linguica dtAsepacoca, coxdo de porco,
tripa assada, farofa de boléo, baido-de-dois, ealdegbode, costeleta de
carneiro, sopa de traira, ova de curimata, agulledieela, agulha frita, galo-
do-alto, ginga no dendé, titela de nambu, arribaxgibrasa, cuscuz, tapioca,
bolo preto, bolo de carima, bolo-da-moca, batatzedbanana leite, doce de
carambola, chourico, doce de jerimum com leitqgzadoce, doce de maméo

verde, tartaruga, tracaja, mucud, orstra no coamopha, canijica, canjicao,
licores, de jenipapo, de pitanga e de jabutitdba

Além da fartura da terra encantada de S&o Sasuénagens de banquete se

espalham pelo romance, sempre ligadas as festegd&tb casamento de José Araujo

>10 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 70.

511 CASTRO, Nei Leandro d®p. cit, p. 51-62.

512 O pais da Cocanha surge como pais imagindrio mantanto em versos escrito em francés
arcaico no inicio do século XlIl por um autor ambai O conto é sobre a viagem do autor a um pais
imaginario, ele empreende essa viagem em formaedi&épcia imposta pelo papa. Sendo assim, “ele
descobre uma ‘terra maravilhosa’, [...] e que éradda de Cocanha. Ela é imediatamente definida pela
seguinte caracteristica maravilhosa: ‘Quem dorn@rspganhara mais™. Esse texto é fundamentado na
moral do século XllIl e exerce uma critica aos aostsida época, no que diz respeito a fartura alanent
sexual. (Cf.: LE GOFF, Jacquéseréis e Maravilhas da Idade Médiaraducéo de Stephania Matousek.
Petrépolis-RJ: Vozes, 2009, p. 145-154)

°13 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 54-55.
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com Dualiba, vé-se também a configuracdo do baageemo podemos observar no

seguinte excerto:

Naquela noite muita gente mudou o juizo a respiat@avareza do turco do
armazém. Contando assim por alto, foram dois beisi® carneiros assados
na brasa. Cinco porcos na panela, buchada, paneladeapatel. Mantas de
carne-de-sol fritas na manteiga-de-garrafa comfdame cebola roxa.
Curimatéds ovadas, tucunarés e panelfes de sopaide #Arroz para um
exército. Feijao verde de ruma. Toda a criacaondegalinheiro grande, mais
0S guinés mortos de espingarda.

Na sobremesa tinha dezesseis qualidades de damisosatodos feitos por
dona Alice, a melhor doceira do Serid6. O bolo desamento foi
encomendado em Natal e era uma igreja com doiosndd altura, tendo na
porta dois noivos de alfenim de méos dadas. Mil&gjrehegar de téo longe,
a tempo e a hora, sem quebrar nem um tiquinhpA[bebida deu no meio
da canela. Provocou comas alcodlicas, e entreastiestava o famoso poeta
e repentista Deodato Bilro, de Natal, amigo deafde Zé Aratjc*

Observamos o exagero como marca do comico nessageas. A fartura de
comida e bebida é fruto da generosidade de um ciaméz turco conhecido por ser
avarento, que, no casamento da filha, “penduradearit®”, patrocina um episddio de
exageros gastronémicos.

Outro banquete ers Pelejas de Ojuaré apresentado ao leitor no episodio da
captura do Boi Mandingueiro. A mesa farta no diapdado do boi, a exemplo das
anteriores, € descrita plena de exageros, 0s goagituem o0 nucleo do riso nesses
momentos da narrativa, como podemos observar ansegxcerto:

Quando saiu do quarto impregnado com o cheiro deaga, o almogo estava
servido. Era uma mesa de doze metros por trés, lmenda de um tudo: de
cuscuz a jaba, de queijo coalho a guiné torradoalidclo bebeu uma jarra
de refresco de graviola, fartou-se de jabuticalea) beliscou os salgados.
Precisava estar maneiro de corpo por amor de catess do boi

Mandingueiro. O fazendeiro reclamava aos berros.

— N&o come nada, seu! Prove do peba verdadeir@rigxgnte a linguica de

Caico®®

O narrador também tenta dar um aspecto veriditisé&ias dentro do romance
e justifica que as orgias, a bebedeira e a conalalecOjuara, quando ndo eram dadas
generosamente por alguém, até por gratiddo a alqjota, era patrocinada pelo
dinheiro do caboclo, que foi acrescido com a recamma que Ojuara recebeu por domar
o Boi Mandingueiro, como podemos observar no tretgstacado:
Claro que Ojuara aceitou a dinheirama, no que feitonbem. E ia viver de

qué? Antes que um desocupado levante essa questéio, ja fizeram até
mesmo sobre o custo da biblioteca do fidalgo déMbaacha (esse povo nao

>14 CASTRO, Nei LeandrdOp. cit, p.23-24.
°15 Ibidem p. 188.
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tem mais o0 que inventar), o narrador esclareceogcegboclo comeu, pagou

aluguel, comprou roupa, comprou cavalos, gozouléogas sempre a sua
custa. Quando o dinheiro que tinha trazido de eatava acaba ndo acaba,
cairam do céu por descuido os contos de réis dmdaro Ruzivelte. Esse

dinheiro deu de sobra para ele viver o resto de swanturas, sem pedir
emprestado a ninguéttf.

Percebemos tracos semelhantes ao riso populaevae@ renascentista, ligado
a fartura de comida e bebida, além do principiddieao material e corpordl como
fator desencadeante do riso, no romance contermgmréordestino, 0 que comprova o
residuodamentalidadanedieval presente na obra de Nei Leandro de Castro

De acordo com Bakhtin, “o baixo material e corpoessim como todo o
sistema das degradacdes, inversbes e travestigiriadgma relacdo sensivel com o
tempo e com as mudancas sociais e histéfitasDesse modo, um dos elementos
fundamentais da festa popular é a fantasia, oy a€j@novacao das vestimentas e da
personagem social®. Segundo o tedrico russo, outro elemento impataTa a
inversao hierarquica do superior pelo inferior, asma logica se atribuia ao ato de
vestir as roupas pelo avesso, inverter a posicageegas de roupa e eleger bufdes para
representar figuras importantes da hierarquia, cogt®oe papas, com a finalidade de
provocar o riso. Sendo assim, nas palavras de BaKbta preciso inverter o superior
pelo inferior, precipitar tudo o que era elevadanéigo, tudo o que estava perfeito e
acabado, nos infernos do ‘baixo’ material e corp@dim de que nascesse novamente
depois da morté.

Observamos que o riso medieval, afastado do eula concepc¢éo de mundo
oficiais, fomentou seu proprio lugar nao-oficialasregitimo, aliando-se as festas, que
mesmo contendo um carater oficial, religioso e taktdinham um feitio popular,
publico, carnavalesco, no qual o que regia era@ Bm que se propicia o gosto pelo
grotesco, o que levava a construcdo de imagensioedalas ao principio do baixo
material e corporal.

Para Bakhtin, na obra de Rabelais, o baixo mater@orporal € o centro de
todos os interesses. Todas as imagens se transfmemas profundezas, para os
infernos e na obra de Rabelais isso esta presentgaib ao fim.

516 CASTRO, Nei LeandrdOp. cit, p. 198.

>t Para Mikhail Bakhtin, o principio do “baixo” maied e corporal se caracteriza pela tendéncia
na cultura comica medieval e renascentista defe@ntdos os interesses para as partes baixasrgo

e para as profundezas, o fundo da terra, paradesas terrestres e corporais. (Cf.; BAKHTIN, Milkha
Op. cit, p. 323-324)

>18 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit,p. 70.

>19 Ibidem p. 70.

520 Ibid., p. 70.
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Percebemos que, no romance potiguar em analisembatendéncia a utilizar
imagens que se relacionam com o principio do baiaterial e corporal. Ha também
uma predominancia de imagens dirigidas para osno$ecorporais e terrestres. Bakhtin
afirma que o baixo e o avesso sdo orientacBes ipsoda alegria popular. E o que
percebemos nAs Pelejas de Ojuaram que essas imagens do baixo e do inverso sao
exploradas com o fim de provocar o riso.

Observemos o mote e a glosa que ilustram a feagilinstancia de José Aradujo,
submetido a uma situacéo vexatoéria, causada petrsahdos de sua esposa:

Mote: O guarda-livros coitado
E barbeiro de buceta.
Glosa: Jamais conversa fiado,
N&o fala de coisa feia
E nem é cabra de peia
O guarda-livros coitado.
Tem o focinho fechado
Parece fazer careta
E se sabe, ndo é peta,
Que além de tudo, mais isso:

O guarda livros magrico
E barbeiro de buceta.

A inversado da funcdo desempenhada por José Aeagjoanto depilava o sexo
de sua esposa é motivo de riso para as personqger®mpdem a cena e para o leitor.
O riso, nesse caso, também é provocado pelo jogovdesdo da funcdo do barbeiro,
que € aquele que apara os pelos do rosto do clidatse caso, a funcdo do barbeiro,
gue se concentra no alto, € propositalmente imgegara o baixo ventre, ressaltando o
principio do baixo material e corporal, o que sadivo de gargalhadas. Conforme a
teoria bakhtiniana, “a animacdo de objetos, sitesc@rofissbes ou mascaras € um
procedimento comum daomeddia dell’ artedas farsas, das pantominas, das diversas
formas do comico populaf

A linguagem grosseira e obscena também faz partonjunto que compde o
aspecto risivel desse excerto. Para Bakhtin, “ggdoacdes e grosserias também sao
caracterizadas por essa orientacdo [do baixo rakhtertorporal]; elas cavam por sua
vez uma tumba, que é corporal e criativa”

Transformar um profissional sério em “barbeirobdeeta” €, antes de qualquer
coisa, rebaixa-lo, desvaloriza-lo. Expressdes cessa causam estranhamento e riso.

Desse modo a imagem da funcdo exercida por Zé @drseljdesamarra da légica

521 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 328.
522 Ibidem p. 325.
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aparente e ganha uma nova significacdo. Como palebs®rvar no seguinte trecho do
romance:
O barbeiro [seu Pompilio], homem sisudo e respeiftadventou de fazer
graca pela primeira vez na vida. Mal Zé Araljo serda bunda na cadeira,
cumprimentando-o com a mesma saudacéo e o mesnuetoor de mais de

sete anos de convivéncia, o barbeiro se saiu cea es
— Barba ou pentelho, seu Araujo?

Nota-se, como no primeiro excerto, a mesma ineeragora relacionada aos
pelos e aos lugares onde eles crescem no corparb@a B localizada no alto, enquanto o
“pentelho” est& no baixo corporal. Novamente éfaitinversdo do alto para o baixo,
gue tem como consequéncia o riso. Na concepcaakiaiB, exemplos como esses que
vimos “entram no vasto circulo de imagens que ewoaasubstituicdo do rosto pelo
traseiro, do alto pelo baixt*®

Outro exemplo da existéncia dessa técnica de séwvee rebaixamento que
provoca o riso é a vagina dentada da personagendbl&antania*. O 6rgéo sexual
com propriedades mastigatorias € mais uma imageertida que provoca, além do
estranhamento inicial, o riso. De acordo com BakH# nessa atmosfera de ‘baixo’
corporal e material que se efetua a renovacéo fatenanagem do objeto apagadd’
Desse modo, os objetos sdo empregados com umamagam e funcéo a luz da sua
nova posicdo rebaixadora e, como consequénciaurgess a nossa percepcao,
tornando-se sensiveis aos nossos olhos.

Do mesmo modo € a nova fungdo dada por Ojuargpadusa extraida das
montanhas de S&o Sarué, que é talhada em forméindieoce serve como arma para
quebrar os dentes da vagina da Mae de Pantaninaa foomo o caboclo escapa da
morte nos bragos da megera, como podemos obseyvsgguinte trecho: “A Mae de
Pantanha chegaria as sete horas em ponto. Janfmesssas e, enquanto palitava os
dentes, retirou do bisaco um pedaco de rapadu&idesarué. Com uma quicé, passou
a esculpir um cilindro de tamanho avantajatid”

A aventura no castelo da M&e de Pantanha acabalgudjuara, seguindo o
conselho de seus demodnios familiares, Chico Rabitgiel de S& e Pedro Bala, vence

0 Ser monstruoso com o0 “quengo” e a rapadura, qmdemos perceber no desfecho do

523 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 327. M. Bakhtin faz essa afirmac&o se valetmlexemplo do

episédio dos “limpa-cus”, déargantua Livro I, capitulo XIII.
524 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 120.

525 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 328.

526 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 120.
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capitulo: “Nao precisou acender a luz para percebera vagina dentada da mulher, ao
mesmo tempo em que triturava o cilindro de rapader&&o Sarué, perdia todos os

dentes®?’

. Observamos que ao dar um novo emprego ao objola uma destinacdo
gue nao € a sua, por vezes, oposta, isso é adiedencadeante do riso, e 0 objeto toma
uma nova forma no seu modo de existéncia incotftum

A parodia foi um género muito utilizado na literatuda Idade Média cujos
recursos também sdo utilizados como instrumentodedesdo. Dos sete cavalos de
Ojuara alguns recebem nomes ridiculos dados ppmele o narrador tenta explica-los,
tomando por base um suposto estudo de Camara ©asomth nomes de cavalos
famosos da literatura mundial. Para ilustrar o gsg&amos trabalhando neste tépico,
destacamos dois dos cavalos de Ojuara: “But®dta que narrador diz que Luis da
Camara Cascudo atribuiu o nome de Bucéfalo, o cal@lAlexandre, o Grande, rei da
Maceddnia, e “Bostd*’, a que o etnégrafo teria conferido o nome de Boateavalo
eterno e imortal.. Esses dois termos representdraixa material e corporal, ligado
também ao vocabulario da pragca publica. O primegmete aos Orgdos sexuais
femininos e o segundo aos excrementos. Ambos $#oxaslos, pois 0 que seriam,
supostamente, para o erudito Luis da Camara Casouues de cavalos nobres, na
versdo do caboclo Ojuara sdo nomes familiares kad@® caldo, ou seja, termos da
pracga publica referentes as funcdes sexuais etdiges

Outro aspecto do baixo material e corporal queskpilorado com a finalidade
de fazer rir é a utilizacdo de palavras de duphalidade, ou seja, palavras detentoras
de duplo sentido. Destacamos do romance, no episddi captura do Boi
Mandingueiro, um vaqueiro famoso, Léo Godoy, quecfmmado a fazenda para a
derrubada do boi indomavel. Esse vaqueiro tinhacamalo cobicadissimo com um
nome inusitado, o que formula o ndcleo cémico, ceeridficamos no seguinte excerto:
Até da Bahia veio gente, um tal de Léo Godoy, vaquarretado,
compareceu num cavalo preto, com um olho franzoddicado por todo
mundo, que ele chamava de Boga. Godoy, que saiBalia havia mais de
uma semana, ainda ndo tinha tentado agarrar o lawidiMgueiro. Foi
chegando e apostando duas duzias de cachaca tjaastrmar esse tal de
Mandingueiro num simples espalha-merda. E tantedi#ou na facanha
prometida, que resolveu beber a aposta adiantadéarezlo goga e farol a

cada gole emborcado. O que se viu foi 0 baiano Gidar melado que s6 a
gota ao emborcar meia dizia de garrafas. Ai nastqrendo: armou

527 Ibidem, p. 120.

528 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 329.

529 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 61.
530 Ibidemp. 222.
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confusdo por nada, teve que ser apartado muitass.véindou dando o

cobicado Boga por qualquer dez-mil-réis, escorontsea rede e dormiu trés
dias e trés noite¥!

A piada realizada nesse trecho se concretiza éstralo jogo feito com o
vocabulo “boga®? que, além de outros significados, pode ser o noopelar que se
da ao anus no Nordeste do Brasil. Percebemos @ude denicio da pequena histéria de
Léo Godoy hd uma tendéncia a usar o termo indicddotraseiro como elemento
risivel. Primeiramente, o cavalo tinha o olho fidoz 0 que nos remete a fisiologia do
anus, em seguida ha o jogo com a palavra. Porviemficamos que a ambivaléncia
dada a palavra boga se estende para o final daihiske Godoy, que comercializa o
cavalo de nome dubio por pouco dinheiro. Instasraepii a ambivaléncia que leva ao
riso, pois a expressao sugere que Léo Godoy idnassdomizado por dinheiro.

Bakhtin pde em evidéncia o carater popular dessesos de dupla tonalidade,
pois eles adquirem um sentido novo nas esfera®fndats, familiares e cOmicas da
Idade Média. Conforme Bakhtin,

a palavra de dupla tonalidade permitiu ao povo rigiee que ndo tinha o
menor interesse em que se estabilizassem o regiisterde e o quadro do
mundo dominante (impostos pela verdade oficialptaratodo o mundo em
devir, a alegre relatividade de todas essas vesditadas de classe, o
estado de ndo-acabamento constante do mundo, e pe@nanente da
mentira e da verdade, do mal e do bem, das tredasctaridade, da maldade
e da gentileza, da morte e da vidh.

Nesse caso a palavra “ambivalente” é utilizadaotantsentido positivo quando
no negativo, denegridor. Na cultura popular medjasses polos ndo eram expressos a
parte, separadamente nem de maneira estatica. Dessg para Bakhtin, com relacao
ao riso popular medieval, a énfase recai sempne sopolo positivo, apesar de revelar
também o lado negativd.

Outro exemplo de palavra ambigua é encontrado na een que o pai de
Dualiba, a esposa de Zé Araujo, vai ao encontrgailkeiro viajante para obriga-lo a
casar com sua filha, a qual Aradjo desonrara.

531

CASTRO, Nei Leandro d®p. cit, p. 184-185.
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De acordo com o Dicionario eletrdnico Houaisggdé um substantivo feminino que significa:
1. Rubrica: ictiologia. Regionalismo: Portugal: ides comum a alguns peixes teledsteos perciforraes d
fam. dos esparideos, que inclui os pargos; 2. Raictiologia. Regionalismo: Brasil: m.giapara
(Leporinus conirostrig3. Regionalismo: Maranhdo, Piaui: canario que s@ove para briga; 4.
Regionalismo: Maranh&o, Piaui: passaro que nacacantRegionalismo: Nordeste do Brasil. Uso:
informal: m.g. &nus (Cf.. HOUAISS, Instituto AntbnioDicionario Eletrdnico Houaiss da Lingua
PortuguesaEditora Objetiva, dez. 2009)
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— E 0 Zenhor Araljo?

Acostumado com o sotaque dos comerciantes dealiidgabe, Zé
Aralljo comegou a juntar as coisas.
— José Aratjo Filho — respondeu. Fazia forca pargdr o macho, mas a voz
saia trémula como as suas pernas.
— lla’na abouk! — gritou o turco, e Zé Araljo texecerteza de que aquilo
devia ser uma palavréo dos cachorros na lingueléé d
— Como?
— Eu bim vazer seu cagamento gom a mia vilha.
— Casamento?
— Zim, cagamento. — respondeu o turco. , e um dpargas ndo conseguiu
deixar de rir por conta da lingua arrevezada dcipaO outro também riu,
desmanchando por um instante a ferocidade estampachkra de cafuzo.
— Iben kelb! — explodiu o turco — De que tam rirtdd?

O cbmico nesse trecho se encontra no sotaguerderciante turco, que na sua
fala gera outra palavra, por causa de seu modaateiqciar alguns fonemas. Nesse
caso, o turco troca o /z/ pg k transforma a palavra casamento em “cagamenie’,
remete ao ato de defecar, mais uma vez se traexplessao ligada aos infernos
corporais e que causa riso. Vladimir Propp expdissa comicidade que é relegada a
cultura do estrangeiro:

Porém a comicidade pode ter como causa nao ap#esndas sociais, mas
de costumes, por exemplo, entre dois povos difesentima mesma época.
Se todo povo possui suas préprias normas extermrneseriores de vida,
elaboradas no decorrer do desenvolvimento de sltargusera comica a
manifestacao de tudo aquilo que ndo correspondsas @ormas. E por causa
disso que os estrangeiros, tdo frequentementecerareidiculos. Eles

parecem cOmicos apenas quando se destacam e sendden por suas
estranhezas daqueles do lugar para onde vigfam.

Nesse ponto de nossa comparacao podemos afirmao gqamance de Nei
Leandro de Castro éesidualmenteimpregnado das culturas populares medieval e
renascentista. No entanto, é evidente a influédeiaobra de Francois Rabelais no
romance, o que constitui um traco bertextualidade Porém, aspectos do baixo
material e corporal sdo amplamente encontradosteratlira popular em verso e em
manifestacdes da cultura popular, das quais belsed &andro de Castro, como, por
exemplo, o teatro de mamulengueiros. Desse modigpgrovocado por imagens do
baixo material e corporal pode ser caracterizadoocoam residuo da mentalidade
medieval, j& que o romance também sofre influémi@amanifestacbes da cultura
popular brasileira que se valem de expedienteserssicom base no principio

rabelaisiano estudado por Mikhail Bakhtin.

23 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 21.
536 PROPP, VladimirOp. cit, p. 61-62.



162

4.3. O riso nAs Pelejas de Ojuara

Neste subtopico nos deteremos a analisar aspdotasmance que tocam a
esfera do obsceno e do grotesco como tracos fodwetado riso s Pelejas de
Ojuara, e a presenca desses dois elementos para a ferrdacéso diabdlico e do

Diabo ridiculo.

4.3.1. O obsceno

O vocabulario da praca publica& recorrente en\s Pelejas de OjuaraEssa
caracteristica da cultura cémica popular carnavalemedieval e renascentista €
encontrada no romance e é também através delaejgoebpmos tracos da literatura
popular nordestina na obra de Nei Leandro de Calligssa linguagem, os tabus, as
palavras e expressdes inconvenientes aparecenseEidentifica “pelo emprego de
expressdes injuriosas e grosserias blasfematqrédayras ambiguas, pragas, juras e
obscenidades, de caréter isolado e acabado e cometerminado fim em vista.
Maria Teles, Leonor Cruz e Marta Pinheiro explicque essas formas de expressao
foram eliminadas da linguagem social, mas se menatn vivas no mundo
carnavalesco e ganharam um nitido e importanter vaonico, ao acentuarem a

ambivaléncia.

Muitas dessas expressbes servem de veiculo parasomnuniversal emAs
Pelejas de Ojuara No romance, abundam os usos de expressfes guajwi que
Bakhtin chama devocabulario da praca publicaou linguagem familiar Desde a
primeira pagina do romance, nos deparamos com rpalale baixo caldo, expressoes
préprias da linguagem popular e ditos populares@gpos do estado do Rio Grande do
Norte, que denotam o carater regional da narralevaNei Leandro de Castro. As
descricbes das orgias de que Ojuara participaxa@o@os claros dessa linguagem sem
pudor, como podemos observar no seguinte trechogeenverificamos o uso da

linguagem da praga publiceaom o intento de denegrir e a0 mesmo tempo fazdar

°37 TELES, Maria J. CRUZ, M. Leonor, PINHEIRO, S. MarO Discurso Carnavalesco em Gil
Vicente no ambito de uma histéria das mentalidades. s C publicacdes, 1984, p. 32.
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imagem grotesca que € construida na relacdo sdeu@juara com Belinha, uma e
prostituta aposentada:
Com trés dias no bem bom, passando melhor queigapée doutor, Ojuara
deu sinal que estava recuperado. Belinha notou gssmdo, ao dar uma
massagem na perna machucada do caboclo, viu foasgsanhamento: um
pau enorme se levantou por baixo da cueca. A pafetfio precisou ver o
cacete pessoalmente para avaliar o tamanho do.bicho

— Meu Deus, que coisa grande! — Exclamou e deuaimagn seco, a boca se
enchendo de saliva. — Bem que as meninas disseram..

[..]

Belinha levantou a saia. Estava sem calca, a dama@juara pode ver o
curuacu, grande e pentelhudo. Seu Rique é queudizmilher sé envelhece
da cintura pra cima, pensou e deu razdo ao nidstre.

Percebemos nesse e em outros trechos ja citanlos, @ “noite de perigo” de
Ojuara com a Mae de Pantanha, os desmandos er@ldetDualiba, entre outras cenas
de orgias ao longo da narrativa, que o0 uso da dipgon licenciosa e de imagens
obscenas, empregadas em todo 0 romance, por yeaesca o riso do leitor.

Segundo Eduardo D. Bezerra de Menezes,

frequentemente o humor e o riso estédo relacionados a sexualidade e a
obscenidade, e a importancia de que se revestees éatores decorre,

evidentemente, do significado de distensdo face @msstantes tabus
impostos pela sociedade e interiorizados na mergténdlividuos=>°

Umberto Eco traz uma afirmacdo de Montaigne sobatocsexual como algo
que ao ser falado e comentado incomoda o homene @aperia ser tratado como um
assunto normal.

O que pode o ato sexual, tdo natural, necessagiino, ter feito ao homem
para que ele ndo ouse mais falar no assunto sgyonkex e para que o exclua

dos discursos sérios e ponderados? Dizemos camsgose: matar, roubar,
trair; por que s6 aquilo deveria ser pronunciatboéa pequena®

De acordo com nossas vivéncias, percebemos quesciedade ocidental, falar
do ato sexual ha muito tempo se tornou um tabular &obre tudo aquilo que é
relacionado ao sexo e ao que € excrementicio indaradiomem. Este altimo, produto
da funcéo digestora do corpo, nos causa repugnhaal@m de o julgarmos feio e

improprio.

>38 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p. 162 - 163

539 MENEZES, Eduardo Diatahy Bezerra de. O riso, micd e o ludico. In.Revista VozesO
Riso e o Comico. Ano 68. volume LXVIII. janeiro/feneiro. Rio de janeiro: 1974, p. 8.

240 MONTAIGNE, Michel deapudECO, UmbertoOp. cit, p. 131.
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O mal-estar provocado por esses temas se expugss&s do pudor, que se
caracteriza pelo “instinto ou dever de abster-sexdleir e de fazer referéncia a certas
partes do corpo e a certas atividad®&s”

Em As Pelejas de Ojuaraverificamos, no episédio d’O-Homem-que-Cagou-na-
Pia, que ha no Nordeste brasileiro certo pudor m@atédo a algumas atividades, como
atos excrementicios e sexuais. O-Homem, como ficmhecido, era um homenzinho
de baixa estatura, que sofria bastante com osdapetjue ganhara devido a sua fragil
condicao:

[...] A ndo ser os pais, Francisca e Onildo, nimgjémais o chamou de
Francisnildo, seu nome de batismo. Era Nanico, Taete-de-Forr6, Zé
Pequeno, Espirro-de-Gente, Batoré, Toré, MindinlBaixo, Baixote,

Baixinho, Xinho, Caga-Sebite, Sebite, Coisinha.

De noite, deitado na rede, chorava de raiva e pansalito no jeito de se

livrar daqueles apelidos. Estudava como o diabm,sempre o primeiro da
turma, Caxias, cu-de-ferrd’

Francisnildo queria ser famoso para deixar de excellos esses apelidos. Para
isso, num domingo, foi a missa e teve uma ideia pazer cessar com os apelidos, a
qual considerou pecado. Entdo foi se confessatogopara o padre o que estava
pensando em fazer e o sacerdote o chamou de “Gau@’®"” Francisnildo n&o
aguentou o desaforo e saiu do confessionario dirata a pia batismal, onde fez suas
necessidades fisiologicas: “Por pouco néo foi latdh Teve que fugir da cidade, ja
entdo carregando um novo apelido, definitivamegtee em nada lembrava a sua
pequena estatura; O-Homem-que-Cagou-nazPialesse caso, a prépria censura da
personagem ja denuncia o carater pecaminoso dguedhe conferiu o apelido e
mostra que ele deve se esconder dos habitanteslatie gor causa desse evéfio
além da linguagem e imagens obscenas que sao akasonesse episodio.

Entretanto, esse senso de pudor variou segundaulagas e os periodos
histéricos. Algumas culturas como a do Renascimerda Antiguidade Classica, viam
as representacOes dos predicados sexuais ndo dgmmoepugnante, mas como algo
que contribuia para tornar mais patente a belezeacatpo. O culto ao falo na

Antiguidade classica € um dos exemplos da uni&e ebscenidade e comicidade.

241 ECO, UmbertoOp. cit, p. 131.

242 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 231-232.

243 Ibidem p. 232. Caga-Sebite é o apelido jocoso dado hamem de baixa estatura.

244 Ibid., p.233.

245 Na linguagem popular do Rio Grande do Norte, &cawp pia” significa fazer algo errado para
alcancar a fama. A expressao ndo se explica peregssodio, que antes parece ser criacdo do autor.
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Algo que nos chama atencdo & Pelejas de Ojuarado as constantes alusdes
ao avantajado 6rgao sexual de Ojuara. Sempre (poeeste as aventuras sexuais do
caboclo, o narrador destaca sua virilidade atrdeéalo de tamanho descomunal, o que
nos faz lembrar uma personagem obscena, e ndo quétma na Antiguidade Classica,
Priapo.

Este filho rejeitado de Afrodite era protetor @#tifidade e imagens suas eram
talhadas em um so tronco de figueira, exibindo ugi® genital enorme, e eram
colocadas nos campos e nas hortas para protegepllasitas ou para espantar
embusteiros. Até se acreditava que Priapo tinhaoderpde espantar os ladrdes,
ameacando-os de sodomiza-los. A imagem desse deys gra obscena e considerada
também ridicula por causa do membro exorbitantea Rémberto Eco, “Priapo
simboliza, portanto, o estreito parentesco, egited, inconveniéncia e comicidad®”

Nas culturas que preservam um forte juizo de pudorgosto pela sua
transgressdo se volta para o obsceno. Como podeinsesvar na cultura nordestina
brasileira, marcada em grande parte pela crengarisdanismo, e em que se verifica
uma subversdo da doutrina rigida imposta pelaagrgjie nas historias, causos e
anedotas populares assumem um carater além de @@monbsceno.

No romance de Nei Leandro de Castro, sdo desadtidas orgias sexuais das
guais o caboclo Ojuara participa.

Sairam os trés abracados, atravessaram um coresddiila por um. A
mulher que ia na frente abriu uma porta meio pengaonto, ali estava o
quartinho pequeno, pobre e com cheiro de sujeioen @ mdo espalmada,
jogaram &gua numa bacia de agata de encontro aod®co, checo, checo.
Ojuara tirou a roupa, acomodou o bisaco e violaénda cama, estirou-se de
costas, vendo a hora do cacete voar de tantasazidseque dava.

— Espia s6, mulher, que coisa grande — disse ufaa.de

— Vixemaria! — espantou-se a outra.

Foram se chegando, como quem nao quer e queramaitgal se viu estavam
os trés embolados na cama estreita, que rangiadjaemolesta. Ojuara saia

dos peitos de uma, mamava nos peitos de outra,méwapega aqui, outra
pega acol&d?’

Percebemos, nesse excerto do romance, que ademuatilizada € licenciosa e
obscena, porém leva ao riso pelos termos utilizgula imagem grotesca do banho, do
ambiente, que nada tem de erético, antes, fere \pdtgridade como é tratado o
momento.

Segundo Umberto Eco,

246 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 132.
247 Ibidem p. 82-83.
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pode-se exibir comportamentos obscenos por raivaooyprovocacao, mas
com muita frequéncia a linguagem ou o0 comportameatscenos

simplesmente fazem rir — basta pensar na satisfagb que as criancas
apreciam dizer ou ouvir piadas sobre excremetitos.

A morte simbdlica de José Araujo, depois da qualdeu vida ao caboclo
Ojuara, também é hilaria, como podemos observasaguinte trecho em que Joseé
Araujo, ja transformado em Ojuara, ordena ao neédiiccidade que redija seu atestado

de 6bito, sem que ele tenha morrido realmente:

—Dr. Neto — disse o caboclo—, eu quero falar cosermhor pela dltima vez
como José Aradujo Filho.

O dr. Neto botou os 6culos na testa, franziu ostperguntou:

— Como, meu filho?

—José Araujo Filho morreu, dr. Neto. Eu nem preeidégar mais pra ele,
porque ele é finado. Mas eu quero sair deixando tdimpo. Quero um
atestado de 6bito dele, por seu favor.

— Mas eu nao posso fazer isso.

— Pode - disse o caboclo, e a pequena palavragatita foi dita, bateu nos
ouvidos do médico com a forca de uma ameaca.

—Na&o tem nenhuma validade, seu Araujo.

— Tem pra mim. Faca o atestado e passe 0 jamegaero@m letra
caprichada, doutor.

O dr. Neto Magalhdes era teimoso que s6 um jumemds, preferiu fazer o
atestado. Pegou um papel, comegou a escrever,: parou

— E acausa mortisseu Araujo?

— Caganeira

Dr. Neto riu discretamente e escreveu: “disentedasada poentamoeba
hystolytica >*

Verifica-se que a brutalidade de Ojuara para cansegatestado de 6bito gerou
riso a partir do momento em queausa mortisnoticia séria por exceléncia, vira algo
ridiculo, apGs o caboclo dizer que morreu de “cagah Eduardo Menezes explica que
existem dois fatores que instauram o riso:

(a) O elemento de jocosidade ou de irrealidade leitono humor parece
tornar permissiveis assuntos considerados tabuatngmte reprimidos em
ambientes mais “sérios”; (b) o fator social de xetaento da repressao

parece representar um papel mais amplo na atitade & esse tipo de
simbolismo visto que permite reduzir o sentimere@udlpa>’

Nesse caso, percebemos o riso na quebra do seatidajue se da a situagéo da
morte e o relaxamento da represséo que suavizsia da morte através da expressao

obscena, conforme aponta Menezes.

248 ECO, UmbertoOp. cit, p. 131.
249 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 50.
550 MENEZES. Eduardo Diatahy Bezerra de. 193g. cit, p. 8.
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Para Francois Charpentigt o obsceno assinala os objetos e funcionamentos do
corpo que a sociedade procura esconder e repRmirisso, é sobre um fundo social e
histérico que se afastam da cultura oficial asigaéte os discursos do corpo e do sexo.
Desse modo, 0 obsceno é também expressao do dis@msco, a partir do momento
em que visa ao objeto de interdicdo e de fascinggdie nem sempre 0 obsceno esta
ligado a algum mal moral ou tem uma carga nocieacébemos que ir além da censura
possibilita 0 acesso a linguagem que, de acordoladn de Alencar Janior, “guardou
sua intensidade de energia e de des3&o”

Exemplos da linguagem familiar obscena&snPelejas de Ojuarae encontram
nos varios nomes e na intensidade com que séaoradpk imagens obscenas dos
orgaos sexuais. Para V. Chklovski, uma série dedesrse fundamenta na falta de
conhecimento e na nomeacao singularizante dos $sgmais, processo que implica a
mudanca do objeto conhecido para um novo campoedeepcdo. Desse modo, a
finalidade da imagem, nesse jogo erético, é cniaa percepcao individual do objeto e
nao o seu reconhecimento.

No romance em estudo, ha muitas expressdes eslativ baixo corporal que
representam a linguagem obsc8hague tratam, porém, de forma natural o emprego
dos termos de baixo caldo. Essa pratica era conauliteratura renascentista. Bakhtin
explica que na obra de Rabelais “os rebaixamentesgos sempre fizeram alusdo ao
‘baixo’ corporal propriamente dito, & zona dos Gsygenitais®™*. Percebemos que ha
uma aproximacao entre a linguagem licenciosa naasoblo Renascimento e na
empregada na literatura de base popular contemgendm Nordeste do Brasil, ambas
tendo como referéncia a literatura popular medjeasdim como suas festas.

Georges Batailles explica que, para a culturasotad,

0s 6rgaos e 0s actos sexuais tém nomes que reeelafaixamento, cuja
origem é a linguagem especial do mundo da decaalébsses 6rgaos e esses
actos tém outros nomes, mas uns sdo cientificagresp mais raramente e

durante menos tempo utilizados, participam da cit@nou do pudor dos
apaixonados. Os nomes ordinarios do amor estasgmassociados, estreita

551 CHARPENTIER, Francoisapud ALENCAR JUNIOR, Le&o de. Do comico, grotesco, iobn
obsceno e farsesco. IiRevista de Letras\. 24. Vol1/2- janeiro/dezembro. 2002, p. 83
552 ALENCAR, JUNIOR, Le&o deOp. cit, p. 83.

553 Dos nomes dados ao 6rgao sexual masculino, ahsse/o emprego de colhdes (p. 14), pé-de-

mesa (p. 17), estrovenga (p.17), pau (p.17), vauEB), mangara (p. 26), membro (p. 26), xavasca (p.
162), coldres (p. 221) etc. e para o 6rgao sexumirfino, empregou-se buceta (p. 11), bichochotaqp.
fogaréu (p. 26), xiranha (p. 94), lirdpussi (p. 13&ruacu (p. 162), xibiu (p. 163), prisiguida gs3).
Verifica-se uma tendéncia a potencializar o 6rgasaulino em detrimento do feminino, que raras vezes
recebe um apelido que aumente seu valor.

554 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 126.
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e irremediavelmente associados, a essa vida sepretacompanha em nos
0s sentimentos mais elevados. Ao fim e ao cabdyaapar ser a via desses
nomes inominaveis que se formula em nds, que ndenmemos ao mundo
caido, esse horror gerar.

Para Freud,

o riso franco e a gargalhada sao provocados, eral gmilos chistes
tendenciosos, nos quais 0 revestimento chistosmifgera liberacdo dos
impulsos eréticos e agressivos. Podemos distirgguieimchistes hostise

chistes obscenpsnestes Ultimos, alusfes eréticas de todo tiponase

exibicionistas e excremenciais, entre outros, tinges impulsos
agressivos>®

Desse modo, o emprego de tais termos é propositalque incite o riso. A essa
esfera do baixo corporal que explora os excremeamgErais também sao atribuidas as
flatuléncias que Ws Pelejas de Ojuaraebaixam e denigrem alegremente algumas
personagens. Um exemplo que retiramos do romaacapésta do coronel Beleza com
a doida de Macaiba para ver quem “peidava” maig®aliCoronel Beleza é um homem
rico que Ojuara conhece em sua passagem pela ddaéiesuacu. Todos os sabados os
habitantes do lugar esperavam pelo excéntrico idesiaf coronel, como podemos

observar no seguinte trecho:

Naquele dia, estava todo mundo de olho no desafioh@ mais de dez anos
era langado pelo coronel Beleza, do alto de seradolque dava pra frente
da praca onde rolava a feira o dia inteiro.

Diariamente, assim que acabava de almocar, o doBeleza chegava no

balc&o do sobrado e anunciava com seu vozeirdo:

— Peidarei!

Em seguida, dava um jeito de lado e disparavaajtie ribombava por todo
o vale do Assuacu. A cidade ja se acostumara catitbagomo se 0 peido

do coronel fizesse parte da vida de todos, conumoet dos sinos na hora do

Angelus®®

Percebe-se o rebaixamento da personagem podelosgeg@eda atitude. Até o
vigario da cidade, em nome da moral e dos bonswes, pede para que o coronel
desista de fazer a aposta, ameacando-o de excodmyngas o “dinheiro fala mais

1559

alto”™>" e, em troca das contribuicdes do coronel em diohei padre permite Beleza

fazer, o que para ele é um vicio, “peidar”.

5% BATAILLES, Georges.O Erotismo. Traducdo de Jodo Bérnard da Costa. Lisboa: Edicbes

Antigona, 1988, p. 120.

5%6 FREUD, SigmundapudMORAES, Oswaldo Domingues de. Freud: dos chistesbanico. In.:
Revista Voze€D Riso e o0 Cémico. Ano 68. volume LXVIII. janeffevereiro. Rio de janeiro: 1974, p.
26.

257 CASTRO, Nei Leandro d€p. cit, p.85-93.

258 Ibidem p. 85.

559 Ibid., p. 85. Notamos que h& nesse momento uma ceticelero. Nao s6 nesse episédio da
aposta do coronel Beleza, mas também no casamentosé Araujo Filho (p. 22-23), em que o padre é
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O coronel Beleza enfim conseguiu atrair alguém paia aposta, uma doida,
vinda de Macaiba, que “conseguia uns peidos foneidZ°’. Percebe-se a inverséo de
valores, pois algo geralmente repugnante e baixmpise um aspecto respeitavel. E
nessa subversdo de valores que se encontra o dasencadeante do riso nessa
passagem.

No dia do confronto entre o coronel Beleza e aaladcidade toda se mobilizou
para ver. Tinha até comissdo julgadora “compostasprotaveis da cidad®’. O
coronel Beleza comecou a competicdo, como podeowrsganhar no seguinte excerto:

O coronel foi chegando e gritando:

— Primeiro eu!

Escorou-se no tronco da gameleira, levantou umaelamss, direitinho como
os cachorros fazem quando vao mijar, disparou @atroA ventosidade
assanhou o cabelo dos dignos juizes da pelejanéino chorar a meia

légua de distancia, deu medo nas vacas e seugdszeroou la longe nos
confins do valé®

Quando chegou a vez da desafiante, o improvaveteoeu:

Dai a pouco, mais de seiscentas pessoas que aarcav@iameleira
testemunharam cento e vinte e seis cabegas depgadando para as méaos
da doida. Até hoje, Assuagu comenta o duelo quboacaom a fama de
peidorrento do coronel Beleza. Os menos exagerdidesn que o ronco de
fiof6 da abilolada foi um tremor de terra. Um menigue vendia pirulito
rolou no chéo, com tabuleiro virado. Um dos membi@somissdo chegou a
fechar os ouvidos. E o proprio coronel Beleza, tarnado a peidangas,
tomou sustg®®

Primeiramente, verificamos o rebaixamento dasopeigens poderosas, que gira
em torno do motivo da aposta. Os notaveis da ciftadeam uma comissao julgadora
para atestar o volume e o efeito das flatulénasscompetidores. I1sso € extremamente
risivel. O exagero como é descrita a aposta ecgueequéncias também suscita o riso.

Para a cultura ocidental do século XXI, alguns roairda causam estranheza e
sdo considerados imorais, baixos e torpes. Enteetaa Idade Média o vocabulario da
praca publica fazia parte da vida cotidiana, daditura e das festas populares, mas no
Renascimento foi incorporado a literatura oficedmo podemos observar no teatro
vicentino e na obra de Rabelais. A literatura medieonsiderada erudita também

usava um vocabuléario erético, como podemos obsegroesia cortés ou nos cantos

caricaturado e sua descricdo € plena de exageus reveréncia ao dinheiro do turco, pai de Dufyeo
leva ao rebaixamento dessas autoridades ecleagstic

560 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 87.

°61 Ibidem p. 92.

%62 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 92.

563 Ibidem p. 93.
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goliardos. O senso de pudor no medievo era bermntdisio que conhecemos hoje,
especialmente entre 0s mais pobres, cujas famiias grande parte viviam
promiscuamente, dormindo no mesmo c6modo ou atémeama cama, € as
necessidades fisioloégicas eram satisfeitas nos asmgem muito cuidado com as
situacOes de privacidade. Dito isso, 0 obscenadteratura medieval estava geralmente
ligado as satiras contra o aldedo, que era regeskercomo um tolo prontamente
preparado para ludibriar o seu senhor, sujo e émtdoy e as vezes, aparecia desfigurado
por atributos genitais repulsivos. Segundo Umbé&rto, essas historias podem ser
verificadas dosfabliaux franceses a novelistica italiana e também Gostos de
Canterbury de Chaucer. No caso dessas histérias medievaikledo era o alvo da
satira. Essas historias serviam antes pardortamponés do que com ele. No espacgo
urbano, ja se invertiam as posi¢des. O povo ppawa das festas populares e o alvo era
exatamente os poderosos. De acordo com UmbertonBsacarnavais prevaleciam as
representacdes grotescas do corpo, como as masaargarddias de ritos sacros e
dava-se uma licenciosidade plena a linguagem d&apmaublica, inclusive a
blasfematérig”

Em As Pelejas de Ojuaranotamos o uso dessa linguagem carnavalesca
licenciosa e blasfematéria. Sdo varias as passag@ngiue encontramos 0 uso de
vocabulos indicativos do baixo material e corpaah a finalidade de divertir o leitor.
As expressdes grosseiras e obscenas representgmmdgeBakhtin, “tudo o que é
diretamente ligado a vida da praca publica, quedrearca do carater nao-oficial e da
liberdade da praca publica, mas que ao mesmo tgrage ser classificada entre as
formas da literatura popular, no sentido préprio tdono®®. Mikhail Bakhtin faz
referéncia a linguagem familiar, composta por ggnas, juramentos, maldicdes, e em
seguida aos géneros verbais da praca publica, asnipregdes de Pari®® eram
reclames em versos que usavam linguagem licen@esam como 0s motes e glosas de
Moysés Sesyom e Tota de Dona Biga, personagensrdance de Nei Leandro de
Castro. Versos dissolutos séo encontrados poraodarativa, como podemos observar
em alguns versos de Moysés Sesyom transcritosmance:

Mote: O peido que a doida deu
Quase nao cabe no cu

264 ECO, UmbertoOp. cit, p. 140.
265 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 132.
566 Ibidem p. 132.
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Glosa: Eu canto o que sucedeu
Na sombra da gameleira
Foi um tiro de ronqueira
O peido que a doida deu.
Toda terra estremeceu,
Abalou Assuacu!
Ela mexendo o angu,
Puxou a perna de lado,
Deu um peido tdo danado,
Quase néo cabe no .

Esses versos retirados do episédio da apostardoatdBeleza com a doida de
Macaiba estao repletos da linguagem que agriderasas e convengdes sociais. Assim
COmoO nos seguintes versos atribuidos pelo naremonesmo poeta, que nessa ocasiao
foi contratado pelo coronel Quinca Saldatifipara compor seus versos fescentitios
para insultar seu compadre de Catolé do Rochar@nebpede a glosa para o seguinte

mote: “Sua mée foi fémea minh& e em seguida o poeta declama os versos:

— A suaraca é safada
Desde a quinta geracao:
Seu avb foi um cabréo
Sua avo, puta de estrada,
Sua filha amasiada

Foi prostituta a netinha.
Uma irma que vocé tinha
Essa pariu de um soldado,
Seu pai é corno chapado
Sua mée foi féemea minR&.

Nota-se que as injurias e difamacdes dirigidasnanigo divertem o coronel
Quinca Saldanha. Nesse tipo de composicdo poébbserva-se o0 emprego da
linguagem obscena com a finalidade de divertimpotgarte do contratante do poeta.

No fim da Idade Média e inicio do Renascimentoulaura popular ndo oficial
tinha a sua disposicado um territorio préprio quea&praca publica e também dispunha
de datas oficiais, ou seja, os dias de festa eecida. fEssa praca constituia um novo
mundo oficial do medievo, com uma linguagem prgpdierente da utilizada nos
demais ambientes oficiais, como: palécios, temphssituicbes casas particulares, onde
reinavam as regras de polidez. A linguagem famdiaspecifica da praca publica. De

acordo com Bakhtin, “nitidamente diferenciada dadaspela Igreja, pela corte, pela

567 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 93.

568 Nesse episédio, Moysés Sesyom conta para Ojoameo foi sua aventura, quando foi
contratado pelo coronel Quinca Saldanha para corgeps obscenos, com o objetivo de desmoralizar o
seu compadre de Catolé do Rocha. (Cf.: CASTRO/Nandro deOp. cit, p. 79-80.)

569 De acordo com o Dicionario eletrénico Houaisscenino € um “género de versos populares e
licenciosos, muito cultivados entre os antigos namsa (Cf.: HOUAISS, Instituto Anténio. Dicionario
Eletrénico Houaiss da Lingua Portuguesa. Editor@t®h, dez. 2009)

370 Ibidem p. 80.

57t Ibid., p. 80
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literatura oficial, da lingua falada nas classasidantes [...], embora o vocabulario da
praca publica af irompesse de vez em quando, etdsccondicées™. A situacéo do
vocabulario da praga publica nos lembra o da ndéiss@atura popular, em que é
permitido o uso dessa linguagem, que ainda € cadaba vista como cultura
subalterna.

A obraAs Pelejas de Ojuararova que é possivel fazer boa literatura, rica em
aspectos culturais, ao mesmo tempo em que utilizaltra popular como base
formadora do seu enredo. Nei Leandro de Castromgdcasse intento, exemplificado
pelas inGmeras manifestacées da cultura populaildira, representadas na obra por
meio das constantes referéncias a romances tradisida literatura popular em verso
nordestina brasileira e do emprego de géneros ésaigpgopular como 0S versos
fesceninos, a pratica da leitura de folhetos deletono romance, da cantoria e da
contacdo de causos. O autor introduz os poetadgrepwna obra e Ilhe acresce contos
populares tradicionais, como os do Ciclo do GaddoeDeménio Logradd® O
romance se propde a ser um grande conto popular reiuee em si diversas
caracteristicas dos contos, causos e versos pepulamalgamando-os em uma soO
historia, que faz referéncias direta ou indiretaimea outras obras da literatura
universal, dialogando com o sistema literario, aneplo das referéncias as obras de
Francois Rabelais, Miguel de Cervantes, Dante Adigh Sofocles e William

Shakespeare.

4.3.2. O grotesco

Para Henri Bergson, o riso tem funcédo social, ppr mais franco que
suponham, o riso esconde uma segunda intencéoteledanento, eu diria quase de

372 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 133.

373 Ambos trabalhados por Luis da Camara Cascudoerrs lsrrosVaqueiros e Cantadores
Contos tradicionais do Brasilrespectivamente. (Cf.. CASCUDO, Luis da Camavaqueiros e
Cantadores folclore poético do sertdo do Ceara, Paraiba, R@nde do Norte e Pernambuco. Rio de
Janeiro: Ediouro, 2000, p. 92. e CASCUDO, Luidanara. 20030p. cit, p. 19)
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cumplicidade com outros ridentes, reais ou imags4t’*. Desse modo, para produzir
efeito, a comicidade deve estar em contato comasunmteligéncias, explica Bergson,
pois, do contrario, “ndo saboreariamos a comicidselenos sentissemos isolados.
Parece que o riso precisa de e&v”

Entendemos com essa explicacdo de Bergson gee dave ser contextualizado
em grupo e que para isso precisa deimaginariocomum ao grupo. Ele exemplifica
gue uma anedota pode ser entendida e provocaemsaoma sociedade, mas ndo em
outra. Isso reforca o caratesidualda obra de Nei Leandro de Castro, posto que temos
uma diferenca espaco-temporal e a0 mesmo tempoauyinas o/ocabulario da praca
publica assim como as imagens formadas do baixo mategalporal sdo comuns as
duas culturas medieval européia e nordestina cqriteinea, mesmo que esta nao tenha
tido algum contato direto com aquela, somente asralamentalidades doimaginario
dos colonos e estrangeiros europeus que aportamarBrasil desde a época do
descobrimento.

Sendo assim, uma das formas de provocar o risiaada tanto na Idade Média,
guanto no Renascimento e que permanece na conimemmde, a exemplo d&s
Pelejas de Ojuaraé o grotesco. Podemos observar, como discutimiesi@rmente, 0
uso do exagero para provocar o riso, além da albeiadé do excesso, que sao tragos
marcantes do estilo grotesco, exemplos como esgksT@s observar na passagem do
caboclo pelo pais de Sdo Sarué, nas cenas de I®ngas descricbes das orgias de
Ojuara, no exagero como eram contados 0s causas paisonagens sertanejas a ponto
de serem questionadas, por diversas vezes, quanttaeidade de tais historias. O
narrador esta constantemente trazendo a duvida gdedtor, mas esclarecendo e
tomando como verdade tudo aquilo que esta contaRdoolhemos uma passagem
interessante sobre esse questionamento da verdsdecausos populares. Ha no
romance um episédio em que varias personagensig@dacontam seus causos num
bar, onde se encontra Ojuara. Umas dessas perssnéage Galego Assis, que esta
presente tanto ems Pelejas de Ojuarajuanto no romance “de maus costum@ésO
dia das moscagilo mesmo autor. A personagem é uma tradiciomdhdora de causos:

“O galego era conhecido pelos arrodeios e pelasrias cheias de muita imaginacéo e

374 BERGSON, HenriOp. cit, p. 5.

375 lbidem p. 4.

576 CASTRO, Nei Leandro d€O dia das moscagsomance de maus costumes. Rio de Janeiro:
Editora CODECRI, 1983.
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detalhes®”’. Nas suas histérias, cheias de floreios e exagem exaltar sua valentia,
0 galego é por diversas vezes interrompido e sgazaom 0s ouvintes quando estes
guestionam a verdade dos seus causos:

O caminhdo do galego, que saiu sem carga, quargdmgha capital do Para

ja ia gemendo de peso, carregado até as beipaalde onca.

— E essas oncas, galego, quem matou?

— Fique quieto e espere — disse o galego, falthrdopouco para se abufelar
com a pergunta’®

O galego Assis conta suas histérias de bravurabeggodta de ser questionado.
Isso é perceptivel quando ele é interrogado solr® géauso, o do salvamento de um
pirarucu trazido por ele da regido Norte do paig girou seu amigo. Esse causo
sucedeu a historia dos couros de onga, que elgéediabatido no caminho do Rio
Grande do Norte até o Para, o galego usa palabsax®mas para espantar os ouvintes
guestionadores:
O peixe encostou a tdbua do queixo na borda dmhbare galego viu o
estrago que o anzol lhe havia causado. Diante Har ale assombro da
namorada, o galego Assis pegou uma quicé, fez igmiaal incisédo no beico
inferior do pirarucu, onde estava preso o anzajuanto lhe dizia palavras
carinhosas, pedidos de desculpas. Costurou o fadisspu mercurocromo em
cima e em volta do ferimento.

— Onde vocé arranjou agulha, linha e remédio, g&legperguntou alguém.
— Na buceta de sua ma&g!

Percebemos que o efeito do riso é causado tantopaddhvra obscena, quanto
pelo exagero observado nas passagens da histdiadaeopelo galego Assis. Ojuara
também, por vezes, questiona-se sobre contar osuE aventuras nessas rodas de
contacdo de causos, mas hesita por considerar iggaém iria acreditar em suas
historias.

Schnnegans faz a distingao entre trés tipos c@namdmico bufoo burlescoe
o grotesco No primeiro, o riso € direto e ingénuo, sem nialid no burlesco, hd uma
dose de malicia e rebaixamento das coisas elevadpsr fim, no grotesco, se assiste a
ridicularizacdo de certos fendmenos sociais, nease o riso ndo é direto, pois o leitor
deve conhecer os fendmenos sociais visados. Pamn&gans, o comico se fundamenta
a partir do contraste entre os sentimentos deag#is e de insatisfacad. No grotesco,

0 autor assinala que o sentimento de insatisfagino da impossibilidade de se

377 CASTRO, Nei Leandro de. 2008p. cit, p. 131.

378 Ibidem p. 131.

379 CASTRO, Nei Leandro de. 2008p. cit, p. 134.

580 SCHNNEGANSapudBAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 266.
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concretizar a imagem, por esta ser inverossimihacno caso da Mae de Pantanha, um
ser monstruoso, cuja deficiéncia moral se transformem deficiéncia fisica,
representada pela vagina dentada; e o sentimerdaple satisfacdo que se configura
no reconhecimento da imagem exagerada na realidatanbém porque ha uma
satisfacdo moral. Sendo assim, a caracteristicealreadepravada do incesto cometido
pela M&e de Pantanha é fustigada por meio da lalizacéo e da caricatura, pois sua
monstruosidade é consequéncia de um ato danosee Desdo, para Schnnegans, a
propriedade essencial do grotesco esta no exagaoattral de um fenbmeno negativo,
0 que o distingue do burlesco e da bufonaria, p&sagero grotesco é de um fantastico
elevado ao extremo, alcangcando a monstruosidadee@plo da deformacdo moral
que resulta em deformacdo fisica, no caso da vatgntada da Mae de Pantanha, €
uma clara alusdo ao grotesco caricatural, assimocarmsaracterizacdo de valentbes
como Zé Tabacéo e Pacheco Gurgel, que sdo apom@agheshomens violentos com as
mulheres das zonas de prostituicdo. A descricda fla imagem de Zé Tabacédo é
apinhada de exageros e de expressdes propriagdadiem popular:
Zé Tabacdo vestia calca e camisa do mesmo panonderde muito vivo e
forte chega doia na vista. Talvez para ndo amassamisa muito bem
engomada, ficou nu da cintura pra cima e ai empestar com o cheiro de
sua sovaqueira. Com um riso que arreganhava aiadéklaos seus beicos de
meia-sola, passou a méo no sovaco, depois encastesma em uma casa
de marimbondos que havia no telhado da pensédo.sToslanarimbondos
cairam mortos na palma de sua maozona que maisigparea palmatoria de
caviuna. [...] O gigante beicudo jogou um punhaéarérimbondos na boca,

mastigou e cuspiu uma massa amarronzada nos [@isaa, que aguardava
com serenidade pelo fim daquelas presepadas detarssiening®*

Menos impactante que a imagem construida de Zécaab os tracos que
compdem fisicamente a personagem Pacheco Gurgébgém ao exagero proprio do

grotesco caricatural:

Era um homem forte, torado no grosso. Sobre a rdepaescla, vestia um
avental de acougueiro manchado de sangue. Mesmdlumahado pelas
lamparinas, seu rosto muito vermelho, congestionpda ira, dava a
impressdo de que suava o sangue que melava o laénta

Ambos os valentdes, embora tado fortes, caractErizgela intrepidez, sao
derrotados pelo caboclo e o grotesco causador sip gjuda a enfraquecer essas

personagens viris perante o leitor.

°81 CASTRO, Nei Leandro de. 2008p. cit, p. 150.
582 Ibidem p. 255.
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Notamos que, de acordo com a teoria de Schnnegiaste do grotesco,
reconhecemos suas imagens descomedidas e a trarsspama a realidade, visando a
experimentar o prazer de vé-las ridicularizadas.

Bakhtin combate as ideias de Schnnegans, apesacaehecer que € uma das
teorias sobre o grotesco mais coerentes. Paraguidia russo, Schnnegans esquece-se
da ambivaléncia das imagens grotescas, no queessiirito a sua analise na obra de
Rabelais. Segundo Mikhail Bakhtin,

o exagero (hiperbolizacao) é efetivamente um doaissicaracteristicos do
grotesco (sobretudo no sistema rabelaisiano dageinsy;, mas nao é o mais
importante. E ainda mais inadmissivel considerésimo natureza intrinseca
da imagem grotesca. E Schnnegans interpreta d®\8étlo da exageracéo,
como seu principio motgf?

Bakhtin ressalta que na teoria de Schnnegans ha total ignorancia dos
aspectos do grotesco como sua ambivaléncia e dgas®folcléricas.

O riso causado pelo grotesco ndo esta preocupadaas criticas sociais, mas
com ele se ri do homem que esta em todos nos,cesesco e ndo de qualquer coisa
exterior a n6%¥“. Nei Leandro de Castro brinca com as imagens sgasedentro de sua
obra, as quais tendem a satirizar alguma falha Indaapersonagem caricaturada.
Personagens como a Mae de Pantanha, transformauia eer monstruoso que tem um
orgao genital devorador, por causa de sua trarssgresao manter uma relacao
incestuosa e consciente com o filho; Dualiba, €ailaa moral esta principalmente na
luxudria, tem a descricdo de uma feicdo grotesanegplle exageros, como podemos

observar a seguir:

A turca estava beirando os trinta anos, nove nelsavdo que Zé Aradjo. Do
pai vilvo, teria muito dinheiro a herdar. Infelizme era herdeira antes de
um nariz ancestral e um bigode que poderia setagtomas pontas, nao fora
o sacrificio de raspéa-lo todo santo dia. Era umtéhemnchegada ao feio. Mas
muito bem servida de corpo, principalmente peitetnp e bunda. As
bochechas bundais, ai nem se fala. Parecia questmaldeleza tinha se
deslocado prali por gravidad®.

Percebemos que ha ai uma descricdo apinhada deresaque formam um
corpo disforme cuja beleza se concentra no baigmocal, ou seja, no traseiro, além de

outras partes como os seios. Bakhtin explica qemahtos da linguagem néao oficial

°83 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 268.
o84 ALENCAR JUNIOR, Ledo deOp. cit, p. 81.
°85 CASTRO, Nei Leandro de. 2008p. cit, p. 16.
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preparam a imagem grotesta O nariz de Dud, um dos elementos caracteristioos
baixo corporal medieval, pois, de acordo com Bakldle seria uma representacao do
falo; além do bigode, e termos que remetem diratéan@o baixo material e corporal,
como “peitos, perna e bunda”, antecipam a imageenfoge aos padrbes de beleza da
mulher de Zé Aradujo.
Outra personagem descrita com o exagero pecualiastilo grotesco é Celso da

Silva. O pretendente a companheiro de aventura®jdara é descrito de forma
grotesca, como “muito gordo, baixote, de Oculosaleca atarraxada diretamente no
tronco, sem nenhum vestigio de pescotod que tem uma grande compulsdo por
comida. Do almogo bem servido que os dois pediramanvenda, Celso da Silva
comeu o dele, o de Ojuara e ainda pediu mais, nalmiio com a troca de dinheiro por
um pé de galinha que um menino tinha ganhado delasA fartura de comida,
imagem ligada ao banquete e consequentementelsm@grotesco renascentista, esta
ai presente. Depois da fartura gastronébmica, Cids8ilva se deita para cochilar. E
aqui percebemos o0 emprego do baixo material e @fmmmo causa efetiva do riso.

— Nao acorde ele tdo cedo, disse Ojuara. — Va®s®o.

—Ora se vai — disse 0 homem da venda. — E outsa:cgiiando ele for cagar

tudo o que comeu, vai ser preciso abrir outro cu.

— Qjuara olhou na dire¢do dos roncos. Celso da Sibvmia o sono de todos

0s justos juntos. Da boca aberta saia um barultassigstar bicho, mas nem

aguele som infernal conseguia afugentar as moseagagiam a festa no seu

rosto engordurado até a raiz do bigode.

Ao ficar sozinho, o bodegueiro aproximou-se da rddeter que puxar o

dedao do homem pra ele parar com aqueles roncostdomundo. De perto,

depois de fazé-lo silenciar, puis puxavante no dedd pé é um santo

remédio para acabar com roncarias, ele reparoufei@aicatriz na barriga

do homem adormecido, do lado direito do seu umbigo.

— Vai ver, abriram outro cu la nele — disse em baixa, rindo sozinho,
enquanto balancava a cabeca para os lados. -efitda puta pra comét?

A linguagem licenciosa introduz a visdo do corpotesco. O exagero de
comida consumida por Celso da Silva leva a um ctémergrotesco do dono da venda.
E interessante observar a énfase que se da a aqartas do corpo, como a boca, o
ventre e o anus. Para Bakhtin,

na base das imagens grotescas, encontra-se umapc¢éocespecial do
conjunto corporal e dos seus limites. As fronte@ase o corpo e o mundo, e

°86 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 271.
°87 CASTRO, Nei Leandro de. 2008p. cit, p. 139.
588 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 142.
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entre os diferentes corpos, tracam-se de manemnpletamente diferente do
que nas imagens classicas e naturali§tas.

Segundo Bakhtin, a boca, assim como o nariz, ai@gpsuperiores do corpo,
mas que desempenham um importante papel nas fatongsotesco. A boca, para o
estilo grotesco € a parte mais marcante do rosis,“p rosto do grotesco se resume
afinal em uma boca escancarada, e todo o resterg® gara emoldurar essa boca, esse
abismo corporal, escancarado e devoraddr”

A primeira caracteristica na descricdo de CelsBilda, no trecho destacado, € a
sua boca aberta, de onde saiam roncos ensurdezedpoeisavam moscas na gordura
gue ainda estava em seu bigode. O segundo elersenipdsito do grotesco que
destacamos é o ventre. Este tem também um papebrpial na representacdo das
imagens grotescas. De acordo com Bakhtin, “0 pappkcial € entregue no corpo
grotesco aquelas partes e lugares, onde ultrapasagessa 0s seus proprios limites,
pde em campo um outro (ou segundo) corpo: o ventréalo; exagero positivo, de uma
hiperbolizacdo™’. O ventre de Celso da Silva é enorme e deposudecomilanca é
sugerido que se abra outro orificio do corpo pama €le possa evacuar toda a comida
ingerida. O traseiro, segundo Bakhtin, é o lugargmale passam as excrescéncias e por
onde h& o contato entre o corpo e o mundo, vistoogexcremento rompe a barreira do
corpo, caracterizando-se, assim, como outro elentgré compde 0 corpo grotesco.

Desse modo, Bakhtin afirma que “a logica artisti@amagem grotesca ignora a
superficie do corpo e ocupa-se apenas das saldass&ncias, rebentos e orificios,
isto € unicamente daquilo que faz atravessar asendo corpo e introduz ao fundo
desse corpg®?

Sendo assim, observamos que o0 modo grotesco deseepacado do corpo esta
presente na literatura medieval e renascentistapei&, assim como na literatura
contemporanea nordestina brasileira, herdeiraatalida literatura cdmica popular da
Idade Média, que dominou por milhares de anoeatiira escrita e oral.

No romance de Nei Leandro de Castro, recolhemos ti@ctho em que
observamos o emprego do grotesco que nao fazas,incute um sentimento de pena

em relacdo a personagem grotesca. O corcunda Bsordorrendo Silva da Mata,

°89 Ibidem p. 275.

590 Ibid., p. 277. Interessante observar a relacdo quezsddairgdo sexual feminino e a boca.
Imagens grotescas sao criadasAsriPelejas de Ojuaraom esse intuito de mostrar o carater devorador
de ambas, o0 que resulta num traco ambivalente sldssa partes do corpo, quando se trata de grotesco
91 Ibidem p. 277.

592 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 277.
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mordomo do castelo da Mae de Pantanha, é a repagderda imagem grotesca, porém
um discurso de Ojuara sobre o feio e o belo, pautadmoralidade, invade de emocgdes

o trecho, que deixa de ser risivel para ser reftexiomo podemos observar:

— Meu caro Silva da Mata, retire o Horroroso Hodierdo seu nome de
batismo, pois vejo tudo. Estou vendo que vocé queassustar. Vai perder
seu tempo e latim, esse gosto eu ndo vou dar. & n&0 vejo onca, nem
veneno ou peconha. Por favor, deixe de prosa, ewoguMae de Pantanha.
O corcunda deixou de fazer caretas e mungangaspesse num pé de pau.
— Como é seu nome, estrangeiro?

— Meu nome € Ojuara.

— Pelo visto companheiro vocé é uma coisa rarauBs&ndo uma pessoa que
nao repugna o que é feio.

— Me responda, o que é feio?

— Feio é o espelho das 4guas que me mostra a @aenda; Feio € 0 susto
das pessoas quando olham pra mim. Feio é um Deusrgou de méo, me
fez horroroso assim.

O corcunda ja ndo causava medo sequer a uma criboga a sua catadura
de monstro se desfez e, diante de Ojuara, queavakom simpatia, jamais
com compaixdo, estava um homem profundamente.t@jteara se sentiu
animado a diminuir a dor do infeliz, que pareciaitmyerto de chorar.
Chegou-se, tocou no ombro do corcunda, falou massem

— Agora eu vou lhe dizer o que é feio para mimokeo choro da mde com
leite pedrado no seio, diante do filho morto por amrel, fero e feio. Feia &
aquela sombra escura que vai levando consigo ad®wgie traiu 0 seu mais
bondoso amigo. Feia é a maldade do homem, a heden€aim, praga de
mae ofendida, tentacdo do Coisa-Ruim. Feio é o dpgdomata por nada, sé
por ser belo. Para uns o roxo é lindo. Para odtmamarelo. A beleza a nao-
beleza estdo juntas em toda parte. No sangue defarida, na soliddo de
uma arte. O belo é visto em tudo, depende de quelimao Quem ama o sapo
€ a sapa, quem ama o solho é a solha. Olhe seun@sispelho, veja o belo,
a esperanga. Deus néo é feio e nos criou a su@magemelhancga.

Ojuara estava téo inspirado que poderia ter comdiow falar por muito mais
tempo. Mas foi interrompido pelo choro convulsive dorcunda, que
comecou a gemer, urrar e rolar pelo chdo como wseg330. Vendo aquele
trapo desfigurado no chdo, o caboclo deixou queselespojasse até se
cansar, para gastar ainda mais a puida pele denieroém que tentava
disfarcar uma alma bondosa.

— Aaangruunhenhenhenheém — gemia o corctifida.

Nesse trecho, a imagem do grotesco ndo causaposgue, antes de qualquer
coisa, 0 coOmico € quebrado pela emocao que inspitaitor um sentimento de pena em
relacdo ao corpo disforme. De acordo com Henri &®rg isso explica “a
insensibilidade que ordinariamente acompanha & PfoDesse modo, “parece que a
comicidade s6 podera produzir comocao se cair saimi@ superficie d’alma serena e

tranquila. A indiferenca é seu meio natural. O m&®D tem maior inimigo que a

593 CASTRO, Nei Leandro de. 2008p. cit, p. 109-110.
594 BERGSON, HenriOp. cit, p. 2.
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emocdo®®. No excerto a seguir, percebemos 0 momento emsgu#d a quebra da
emocao para gerar o riso:
[...] Teve uma hora que Silva da Mata parou, dei@gaostas, a lingua de
fora, os olhos revirados. Ficou desse jeito totatmemaovel, a respiracéo
suspensa. Ojuara fez forca para ndo rir daquelinpam mais demorado que
ele ja tinha visto na vida. Ao perceber que o awleuseria capaz de morrer

para levar até o fim o seu fingimento, resolvelbac@om aquilo. Levantou
Horroroso Horrendo pelo braco, com energia, masksetalidade.

Ojuara fica impaciente com o demorado “pantim” derrbfoso Horrendo e
neste momento se da a quebra do drama para a occ@dtiservamos que este surge do
contrassenso posto em cena. Ledo de Alencar Jéfioca que “a atitude comica [...] €
uma provocacdo inadequada, carente de sentido ®lemgerre um contra-sen3g”
Ojuara antes emociona o0 corcunda com suas palavas poesia, mas quebra a
atmosfera séria, quando deixa de sentir pena, ssarido a vontade de rir daquele
corpo disforme que se debatia no chdo. Ao elimasamremocdes, atinge o riso. No
reforco desse pensamento, Ledo de Alencar Jurssalta: “quando o riso comico é de
natureza objetiva, ri-se da prépria situagdo. Uméra nada ridiculo pode-se encontrar
em uma circunstancia cémica, sem saber como resparessa situacas”.

Percebemos pela observacdo dos trechos analisadoa sgatira grotesca atrai
nossa atencdo para 0sS meios, como a linguagemegeoss injuriosa, e para suas
imagens. Sua intencado é ludica e néo tenta rebaixatividuo satirizado, mas objetiva
construir uma zombaria espirituosa que cria o sdasalegria deliberada e exuberante.

Os elementos estéticos observados no romance qusraam a imagem
grotesca do corpo sao os jogos de palavras e cadtfoos, o exagero, o emprego de
novas palavras baseadas na lingua portuguesa, eoatéglés®® o actmulo de
sinénimos e derivadd$, a repeticdo de provérbios e jargbes da fala poul

Segundo Ledo Junior,

59 BERGSON, HenriOp. cit, p. 2.
59% ALENCAR JUNIOR, Ledo deOp. cit, p. 81.
597 Ibidem p. 81.

598 Leonor, filha de Ruzivelte, colocou o nome dogscéle caca de seu pai de “Malhove” e

“Quissime”, escritos dessa maneira no romance, riantativa de grafar como se pronunciam os nomes
em inglés, “aportuguesando-os”.

59 A exemplo dos nomes dados aos 6rgéos genitaig) émram trabalhados no subtoépico relativo
ao obsceno (p. 166, nota 553).

600 Conforme pudemos observar no capitulo 2, no gidé‘O Diabo na linguagem do povo”,
assim como em expressdes préprias do uso populeongadas principalmente na regido do Serid6
norte-rio-grandense. (p. 46-65)
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outros procedimentos satiricos se prendem a ratizalcdo das personagens,
a deformacao de caracteres e obras — ai incluislasaasformacbes de

pessoas em animais, por exemplo, — a atribuicdmhidas burlescas ou

inexistentes a autores historicamente reais, aeoiade, a vulgaridade, a
ambivaléncia dos papéis, das atitudes, & inconseigi@os episodioS:

Como exemplo dessas caracteristicas citadas @ar lignior, temos no romance
a atribuicdo de obras sobre Ojuara ao etnografgyastLuis da Camara Cascudo, além
de outros estudiosos, como Olavo de Medeiros Fillstoriador norte-rio-grandense, a
quem, sob o nome de Olavo Filheiros, sdo atribuéstsdos sobre o caboclo Ojuara.
Ainda encontramos na rapsoédia de Nei Leandro déraCa®feréncias a linguagem
obscena, a vulgaridade, expressas pelas diversas de sexo entre Ojuara e varias
mulheres, além da ridicularizacdo das personagbrisressante € observar que
nenhuma mulher com que Ojuara se relacionou er&abaom excecdo da norte-
americana Sue, que néo se sabe se é fruto de agmagdo, além das personagens que
sdo caracterizadas de modo grotesco, como a Mdadenha e o seu mordomo,
Dualiba e seu pai turco, Celso da Silva, O-Homem-cpgou-na-pia e também o Diabo

e seus demodnios familiares.

4.3.3. O Diabo e o riso

Percebemos que o riso medieval e renascentisgayl®em o riso contemporaneo
popular, que verificamos em trechos da obra de INmindro de Castro, estdo
intrinsecamente ligados ao principio do baixo niatercorporal. Entretanto, o alvo da
satira no romance do escritor potiguar € mesmab®i

No inicio deste capitulo, discorremos sobre doirsmderado medieval, que era
extremamente proibido pela Igreja e que teve sigerore perpetuacao relegadas ao
Diabo. Entretanto, posteriormente, sobretudo degoisiso do risivel em beneficio da
evangelizacéo pelos franciscanos, instaura-se in@@¢&o do riso a servigco do bem e
para escarnecer o Mal. E o alvo predileto dasasafiro paganismo. Até a representacao
iconografica do deménio se confunde com a dos decsigas, egipcios e gregos. Os
clérigos também zombam do Diabo, que se transf@amavitima do riso, do qual &

provedor.

601 ALENCAR JUNIOR, Ledo deOp. cit, p. 81.
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A nocéao iconografica do Diabo cristdo, como afirdedfrey Burton Russel,
encontra-se fortemente influenciada por elemermtio$dficos, nascidos de praticas e de
tradicdes tornadas inconscientes, contrastando wom religido popular cristd mais
coerente, mais deliberada e mais consciente. Bkdarizacdo do Deménio, por vezes,
Ihe atribui tracos gregos, tomados de empréstimdedis P&, que entre outros atributos
era o protetor da caca e da fertilidade, o queddha um aspecto hibrido de homem e
animal, com patas de bode e chifres, além do fedonésurado.

Desse modo, o Diabo ja ndo parecia tdo assustadouitas vezes, era tomado
como objeto de zombaria, tornando-se vitima dacesttumana. No teatro popular do
século Xll, na Europa, encontramos representagdedathnas como um ser que podia
ser ludibriado pelo homem. Segundo Robert Muchetble

o Maligno nem sempre tinha a Ultima palavra, lomfjgso. Enganado,
vencido, objeto de zombaria, ele tranquilizava nse gssim o punham em

cena: o tema do deménio dominado pelo homem eranifdoto poderoso
contra a angustia.

Verifica-se uma ambivaléncia na representacdodtise do Diabo, pois o
Principe das Trevas cada vez mais se aproxima oloers e jA ndo se mostra tao
poderoso. De acordo com Robert Muchembled (2001),

alguns deles eram guardides de tesouros e matasaladdes, outros se
divertiam em desviar a rota dos viajantes impruglkerdu entdo povoavam o0s
pesadelos dodormeurs|..,], lancavam flechas sobre os homens ou animais
para fazé-los adoecer. Mas era muitas vezes pbsapira-los, amedronta-
los, ludibria-los ou até mina-los, depois de tétlmmado espertos espiritos

familiares. O mesmo acontecia com os diabos dedasi@ante humanos
tantas vezes descritos nos contos e Iéfidas

A permanéncia dessaentalidade construida na Idade Média, acerca do riso
provocado pelo logro do Diabo, pode ser constatadavarias representacdoes do ser
diabdlico na literatura apés a era medieval. Seguaduardo Menezes, a literatura
medieval europeia esta plena de outras criagbesrdanas, e 0s séculos posteriores a
ela ndo fugiram a essa teméatitaComo exemplo dessa permanéncia, ele aponta um
conto de feigcbes popularescas de Maquiavel, “Beffag Arquidiabo”, em que Lucifer
envia Belfagor a terra para se casar e verificaa seulher é de fato a origem das
misérias do homem, o que é confirmado pelo Demanie, assumira uma aparéncia

humana para dar conta de tal investida.

602 MUCHEMBLED, RobertOp. cit.,p. 25.
603 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 29.
604 MENEZES, Eduardo Diatahy B. 1985p. cit, p. 95.



183

E principalmente na literatura popular que en@ratnos essa face comica do
Diabo, assim como nofabliaux nos contos e nas lendas populares, em que sé&o
verificados diversos registros das histérias denibeio logrado®®.

Essas historias acabam por constatar a invarikerebta do Principe das Trevas
no seu empenho de arrebanhar algumas almas parareiso infernal. Mario Pontes
explica que todas as intrusbes do Diabo na litexapopular caberiam “num Unico
saco®® o qual se convencionou chamar de ciclo do Dembogpado. Luis da Camara
Cascudo define o ciclo do “Demdnio logrado” comodtis os contos ou disputas em

versos em que o Demonio intervém, perde a apasteerotado™”.

Isso nos leva a crer que para o nordestino o Didlocé tdo feio como pintam as

autoridades eclesiasticas. Mario Pontes esclaresessa

605 Coletamos algumas dessas histérias de Deménimtlogem cordéis que compdem esse ciclo,

como: Carta do Satanas a Roberto Carjade Eneias Tavares dos Santos, de teor coémicocaa
Diabo em posicao fragil e inferioEutebol no Capetdode Moacyr Barbosa Nunes, de teor comico e
moralizante;O bascui do Capetade Cleudson Monteiro, também de maneira cOmisardee o céu e
seus suplicios na purgacéo dos pecados, é intetessaservar como os demodnios e o préprio Diabo
teme LampidoChegada de Chico Catatau no Inferride Izaias Gomes de Assis, outro cordel comico
que demonstra o medo que Diabo tem do homem valéovdi® Soldado o valente praca que meteu o
Diabo num sacpde Antbnio Teodoro dos Santos, folheto que vadoml astlcia do camponés em
detrimento do poder diabdlic®eleja de Zé do Caixdo com o Dialie Manoel D’Almeida Filho, em
que um personagem de filmes de terror desce aminfemaltrata o Capeta; chegada de Lampido no
Inferno, de José Pacheco, folheto classico que valorizalentia do homem do sertdd; Peleja de
Manoel Riachdo com o Diabale Leandro Gomes de Barros, folheto classicapdez uma suposta
peleja entre um cantador e o Diabo, em que a f®eus supera até os dons de cantoria do DemAnio;
briga do Major Ramiro com o Diabdolheto que mostra a valentia do sertanejo peraatameagas de
Satd;0 Advogado, o Diabo e a bengala encantadia Marcos Mairton da Silva, valoriza a esperthza
homem, fazendo uma piada com a profissédo do pimiizsdo Direito;O homem que foi ao inferno e
voltou chifrudoe A moga que meteu o Diabo no Infermie Giovanni Boccaccio (adaptacdo de Marco
Moro), ambos trazem um riso imoderado, sendo ati€ado para maiores de 21 anos. E no ciclo do
Deménio Logrado, a maior inimiga do Diabo é a mylbé&servamos a recorréncia desse tema em varios
cordéis, entre eles estdd:mulher que enganou o Diabde Manoel D’Almeida FilhoCom mulher de
bigode nem o Diabo podele JotabéA mulher que expulsou o Diabo de TimbaiA mulher que
expulsou o Diabo de Timbauba o reencontte Cleydson MonteiroA mulher que botou o Diabo na
garrafa e Exemplo da moca que viu o Dighie José Francisco Borgééulher faladeira de Jodo Pedro
do Juazeiro. Também encontramos folhetos que exatintervencdes de santos, anjos e da Virgem
Maria em luta contra o Diabo, comA: recompensa do Diabou O castigo da falsidadede Eneias
Tavares dos Santos; Era da Besta-Ferade Jotabé&Grande debate de Satanas com o Pai Eted®
José Barbosddistéria de Jodo da Cryale Leandro Gomes de Barr@;pecador obstinado aos pés da
Compadecidade Klévisson VianaA promocdo do Inferno fez o Céo se arrependlsr Heliodoro
Morais, critica com humor os costumes, revelandofarte teor moralizante, assim conwizita de
Satanas ao baile fupkie Klévisson Viana. Por fim, folhetos que trazassuntos da atualidade, como a
morte de autoridades politicas que vao para oriafee encontrar com o Capeta, com@M no Inferno,
recebido pelo bode espiatérmSadam Hussein chega no Infermiz Abaeté. S&o muitos os cordéis do
ciclo do Demdnio Logrado que encontramos, porémg pastrar as tematicas abordadas, optamos por
expor somente esses.

606 PONTES, MarioOp. cit, p. 11.

607 CASCUDO, Luis da Camara. 20@3p. cit, p. 19.
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recusa em aceitar a pavorosa imagem medieval dmwDiao é exclusiva do
nordestino; o folclore da Europa tem um amplo catnmpanto ocupado por
histérias de camponeses que negociam com o Denedrégorrem ao seu
auxilio no conflito com outros segmentos da sodefa

A partir da permanéncia dessas narrativas quep e@nificamos, ja fazem parte
damemoria coletivgpopular, € que encontramassiduosdessamentalidademedieval
nos folhetos de cordel nordestinos, base confessardativa de Nei Leandro de Castro,
gue podem ser considerados a expressdo mais feltdaa popular do Brasil.

A literatura brasileira esta cheia de histériasdéendnios e pactos. Em seu
Grande SertdoVeredas Guimaraes Rosa coloca como subtitulo: “O diabouaa no
meio do redemoinh&” e em toda a obra a presenca de Riobaldo, tomadoeBem e
o Mal, traz a tona o tema faustico. Entretantoa® lendas populares que encontramos
as mais ricas historias de Demonios, que talvezatarsido uma fonte de inspiracdo de
Rosa para a composi¢cao do romance.

Como vemos, o Diabo é uma personagem bastantenpeesos contos e nas
lendas populares brasileiras. Até o nosso Sacir@#&we caracterizado de acordo com
uma lenda popular medieval portuguesa, a do Fradidédh mao furada e suas
semelhancas foram observadas por Camara Cascull8),(EIn seuGeografia dos
mitos brasileiro&°.

Os nossos indios, até serem catequizados, n&mtiessa no¢cdo maniqueista,
prépria do Cristianismo, de Bem e Mal. Camara Cdsadefende que foi a catequese a
difusora da imagem do Diabo que se tem até hojeizatla namemariacoletiva do
povo brasileiro. Esskibridismo culturalgerado pelo processo de colonizacao do Brasil,
segundo Darcy Ribeiro criou uppvo novo,assim denominadtporque surge como
uma nova etnia nacional, diferenciada culturalmedesuas matrizes fundadoras,
fortemente mesticada, dinamizada por uma cultunaréica e singularizada pela

redefinicdo de tracos culturais delas oriunéfbs”

E foi por causa dessa colonizacdo brasileira qukegado demonoldgico
medieval europeu chegou ao Brasil com os nautasaraselas de Cabral, no século

XVI, onde foi “incrementado pela catequese jesajtisomada as contribuicdes

608 PONTES, MarioQp. cit.,p. 34.

009 ROSA, Jodo Guimaraesrande Sertdo: VeredaRio de Janeiro: Nova Fronteira, 2006.

610 CASCUDO, Camara. 2002p. cit, p. 324-325.

ou RIBEIRO, Darcy.O povo brasileiro a formacéo do Brasil. Sd0 Paulo: Companhia dasse
2006, p. 17.
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indigenas e africanas; e, mais recentemente, egfarpor missionarios franceses e
italianos™".

E nessa atmosfetdbrida culturalmente que se encontrés Pelejas de Ojuara
em que o Diabo, longe de ser o senhor do Mal, tgsade tudo, um tolo, que é
ludibriado pelo esperto camponés, como podemosaiysea histéria do preto velho,
que pactua com Exu para achar uma botija de ouss,angana o deus africano, que,
caracterizado como o Deménio cristdo, o assomhbia neaeber sua parte no trato. No
entanto, Exu é ludibriado pelo velho, que morre s#@ixar a parte para Exu.
Interessante observar que apesar do pacto feitotesduro encontrado, o velho nao
usufrui da fortuna encontrada com a ajuda do Diahg/talvez por medo de ter que
cumprir o pacto ou pela simples vontade de engaiaabo.

A esse respeito, Carlos Roberto F. Nogueira busetos recolhidos daratura
portuguesa em que se assemelham as caractertgises histéria, narrada também no
livro de Nei Leandro de Castro.

A historia do Diabo que cai do teto de um casebresente en\s Pelejas de
Ojuara, é uma versdo do conto popular portugués “Jodo 8oldae meteu o diabo no
saco”, trabalhado por Arnaldo SardivaNas palavras de Nei Leandro, ao recordar suas
memorias de infancia em um artigo do jorAalribuna do Nortesua referéncia para
essa historia era de um contador de histérias aaidade natal. A historia também tem
uma versdo na literatura de cordel, de Antonio demdos Sant8s". Percebemos que
Nei Leandro de Castro teve contato com essa hasttaivez originaria de Portugal,
através da voz de um contador popular, o qual dea versdo diferente do conto
portugués, mas em que permaneceu sua essénciaiedasendo oresiduo da
mentalidadee doimaginério medieval nas historias sobre o Diabo e seus comegas
demonios no Nordeste do Brasil.

Além disso, o0 modo grotesco como se da a pelef@jdara com o Diabo/Exu
provoca o riso pelo uso de expressdes e imagetssgas que seguem 0 principio do
baixo material e corporal. Depois de cair aos peslaip teto do casebre, o Diabo

investe uma luta contra Ojuara, como podemos oasan/seguinte trecho:

oL MENEZES, Eduardo Diatahy B. 1988p. cit, p. 102.
613 SARAIVA, Arnaldo.apudNOGUEIRA, Carlos Roberto F. “Do conto popularda lenda a

literatura para criancas e jovens. A propésitdiabos, Diabritos e Outros Mafarricos, de Alexandre
Parafita’.Culturas PopularesRevista Electronica 7 (julio-diciembre 2008), ddginas. (Consultado em:
http://www.culturaspopulares.org/textos7/articutagiueiral.pdf p. 1.

614 SANTOS, Antonio Teodoro dodo&o Soldado: o valente praca que meteu o Diabo saco
Séo Paulo: Luzeiro, 1960
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O bicho ficou de pé e partiu pra briga, cheio degamgas. Se a valentia da
besta-fera correspondesse a sua feilra, Ojuardenacficado pra contar a
histéria. Com as entradas do corpo fechadas, parad® foi muito dificil
escapar vivo dos tabefes e pesadas do advers&iojerl em quando
acertando-lhe uma maozada no focinho de caititus kéanbém né&o foi
brincadeira. As vezes, o murro do papa-figo tinhforga da munheca do
finado Zé Tabacdo, o que morreu comido por gafashdutras vezes, ele
ficava s6 pulando, se desviando de Ojuara, fazeadeta e soltando uns
peidos que pareciam trovdes com cheiro de xibipalea. No quebrar da
barra, a casa do preto velho em ruinas, Ojuaraiauai cochicho no ouvido.
A voz parecia com a de Chico Rabelé e s6 podiensemo: que se lembrava
daquelas artes era o velho contador de historigse EEm risinho e outro, a
voz recomendava ao caboclo:

— Dedo no cu, dedo no cu.

Na primeira oportunidade, Ojuara enfiou o maiortddos no furico da
assombracao. Até o eixo, chega bateu na tripaimgait&i houve uma
explosdo com fumaca que atirou Ojuara contra adpai® caboclo sentiu a
vista escurecer e quando deu cobro de si o bioha tlesaparecido. No lugar
dele, uma imensa porca fucava o cfifo.

Imagens suscitadas pela linguagem grosseira gosgudapraca publicasédo
provocadoras do riso, como podemos observar ndisemnteitas nos topicos anteriores.
A formacdo do corpo grotesco vai se construindalelesforma como é apresentado,
caindo aos pedacos e se juntando “como ferro enngaed e também na representacdo
da imagem da luta do Diabo com o caboclo Ojuarast#atégia de combate como o
“dedo no cu”, indicada pelo deménio familiar Chieabelé, leva ao rebaixamento da
imagem do Diabo, além de provocar riso, pois senpemha dos “peidos com cheiro de
xibiu de porca”. Observamos também que, apesarspectb monstruoso com que se
constroi a imagem do Diabo no romance, ele adquinpriedades humanas como a
funcdo digestora, caracterizada pelas flatuléneigsela presenca de um aparelho
digestor, indicado pela expressao “tripa gaitei@”Diabo luta corpo a corpo com o
caboclo recebendo golpes e revidando. Esse traljteddura popular que humaniza o
Das Trevas tem sua origem na cultura popular mati@omo nos explica Robert
Muchembled, o qual afirma que um forte veio culiude familiaridade com o
sobrenatural atravessou toda a ldade Média, paikatm dos tedlogos, uma ficcdo sem
maior graca, encontrava-se frequentemente encopertonagens bem mais concretas
e, mais locais, de pequenos deménios quase sertesham seres human8¥’ Carlos
Roberto Nogueira também enfatiza essa caracterigt&sente nos contos portugueses
do ciclo do Diabo:

[...] a realidade do maravilhoso, como aconteos nontos de fadas, nédo
o0 mundo do fantastico protagonizado pelo Deménd representante

615 CASTRO, Nei Leandro d@p. cit, p. 239-240.
616 MUCHEMBLED, RobertOp. cit, p. 25.
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méaximo do Mal e promotor de todos o0s medestafuto que, mesmo
neste textos que o0 humanizam e ridicularizadn,seu por direito
inalienavel)®’

Verificamos, desse modo, a similitude entre aucalportuguesa e a nordestina
brasileira, em que pese permanecer a tendéncidtedatura popular medieval em
humanizar e fragilizar o Diabo.

Mario Pontes afirma que ao invés de Deus é o Dipleoesta mais proximo dos
homens nas narrativas populares nordestinas, rpgiéncia, seja como inimigo, amigo
potencial ou simples interlocutor. Eduardo Meneeésrca esse aspecto, mas sob outro
angulo. Para ele,

a ordem sobrenatural quotidianizada pelo imaginf@apular opera, na
verdade, uma subversdo da desordem e da justigass@cos conflitos reais

séo mito-logicamente transpostos para o plano tdaelire Deus e o Diabo,
provindo dai a identificacdo dos oprimidos com édtieno *®

Desse modo, o0 homem se aproxima do Diabo, sep ipghéncia ou pela
identificacdo com a esfera do oprimido. Outra eggéo plausivel para essa
proximidade do Diabo com o homem € a de sua origemligada a subversdo dos
deuses pagaos e sua sobrevivéncia no seio daacyityular. Isso faz com que o

homem do povo se sinta confortavel para rir maigutemer o Diabo.

Estabelece-se uma pontsidual entre passado e presente, pois, ao descrever a
cultura popular medieval, Mikhail Bakhtin explicaiegela “esforcou-se sempre, em
todas as fases da sua longa evolucédo, em vencerigel em desmistificar, traduzir na
lingua do ‘baixo’ material e corporal [...] os pamgentos, imagens e simbolos cruciais

das culturas oficiai§*®.

Henri Bergson explica, através de sua teoria sio, que o cdmico tem uma
finalidade utilitaria, pragmatica que é a correcaocsancao social pelo riso. Maria
Theresa Abelha Alves explica que, nesse sentidoris@ €, por conseguinte, um
indistinto juizo valorativo que concerne a uma ddgcédo de valore¥® Satd é o
oposto da perfeicdo e do exemplo que Deus é paharoens e sua imagem deve ser

617 NOGUEIRA, Carlos Roberto F., 2008p. cit, p. 11.

618 MENEZES, Eduardo Diathay Bezerra de. 198p. cit, p. 107.

619 BAKHTIN, Mikhail. Op. cit, p. 345-346.

620 ALVES, Maria Theresa AbelhdGil Vicente sob o signo da derrisdbeira de Santana-BA:
UEFS, 2002, p. 20.
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punida pelo riso, pois este além de ser feito phsrair € também feito para
humilhaf?,
Nas narrativas populares, percebemos esse cardiivo dirigido ao Diabo.

Mario Pontes explica que

na producéo recente dos poetas populares, o coaflja evolucdo tentamos
acompanhar encontra, finalmente, meios de expresesaom clareza. O
inferno deixa de ser misterioso, 0 homem descolwaunho que leva até 13,
arromba-lhe as portas e percebe que dentro delgises estdo organizadas a
imagem e semelhanca da terra. [...] Além de seatié-vontade para rir de
tudo isso o homem experimenta a tentacdo de apeskerdo instrumental
demoniaco e utiliza-lo com outras finalidad&s.

Em outra representacdo imagética do Diabo no roendocescritor potiguar,
percebemos que o Diabo se apresenta ainda maesgpoto que na primeira vez,
contendo caracteristicas que encarnam a pervetsaana, apesar de misturar-se com

tracos animalescos, como podemos observar no sedgwenho:

No primeiro minuto da segunda-feira, um vento céwiro de enxofre, mais
forte que a catinga que envolvia a zona do PeidmBt arrepiou as aguas do
rio, matou cardumes de curimatds ovadas, envengicbos que bebiam a
margem do Piranhas;

Clotilde estava adormecendo quando sentiu que uataaabeluda fechava
sua boca. Arregalou os olhos ao ver um bicho difruneio homem e meio
bode, que conseguiu enfiar um tufo na sua boca @data-la com um
pedaco de pano.

O Besta-Fera, com um sorriso de mangacdo na bomasanajoelhou-se a
altura do rosto da mulher, rocando nele uma pina, ftoda vermelha e
pontiaguda como a dos cachorros. A pica queimawsodeite de dedinho-
do-céo e ia deixando as feridas em sua pele: 1o, nos pescogo, nos seios,
por onde o bicho ia se esfregando.

Clotilde estava imobilizada de medo. N&o teve nemhueacdo quando a
coisa virou de costas e ficou fucando no seu cu @datinho de bode. Ali,
em vez de pica, ele enfiou um pedaco do rabo quertava numa ponta de
seta. Cheia de dores, a mulher sentiu que o rafaalia todo o seu corpo,
rompia tripas, fazia cocegas ja perto da goelas&#mde chafurdar dentro
dela, o Cao recolheu o rabo sujo de sangue e egotemLambeu-0 como
um menino lambe um prato de mingau.

Ao Diabo, nesse trecho, € atribuida uma imagens rmgedtesca do que a
anteriormente analisada. Caracterizado como urhibado, meio homem, meio bode,

meio cachorro, o Demonio maltrata Cl6 até a m@téaixo material e corporal é mais

621 BERGSON, HenriOp. cit, p. 93.

622 PONTES, MarioOp. cit, p. 36.

623 CASTRO, Nei Leandro de. 2000p. cit, p. 262. Sentimos a necessidade e repetir esset@x
pois no capitulo 2, em que foi mencionada, analisamutros aspectos referentes aesiduosdo
imaginario medieval encontrados no romance.
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uma vez retratado nesse tre¥ioporém aqui, diferente das demais imagens, adquire
um carater extremamente negativo, suprimindo o riso

Quando o Manfarro aparece para Ojuara, depois aidende CIo, ele ja se
apresenta com aderecos proprios da imagem corstdddDiabo medieval, como
podemos apreciar no seguinte trecho:

Mal terminou a Ultima palavra, o vento danou-seprar e uivar e
levantar poeira. Nuvens de chumbo e enxofre escandam pedaco da lua
por cima do rio. No meio o redemunho chegou um @adie de chifres, rabo
terminando em seta, asas de morcego, bracos denhaadgeludo, pés de

bode. Os olhos pareciam dois flachilaites, um deviermelha, outro de luz
amarela. Na mao direita, o0 Anhanga trazia um egpetods ponta§?

Apesar de se apresentar novamente de forma gaptsssa vez, por causa da
emocao causada pela morte de Clotilde, o riso nficoeocado, e instaura-se um
momento de tensdo. Na segunda peleja de Ojuaraoddoiabo, em que o caboclo sai
vencido, porém ndo derrotado, pois, apesar deegado pelo cuspe do Caningado,
Ojuara, seguindo a previsdo de Chico R&b&léira aranha e protege o patacéo de ouro
com sua teia.

Das duas pelejas de Ojuara com o Capeta e dasimiagens construidas
podemos tirar conclusdes distintas, uma mais iieada com a literatura popular e
outra mais identificada com a literatura considaradudita desenvolvida depois do
século XVII.

Na primeira, percebemos o logro do Diabo como tormaa de afastar o medo
que temos do inferno, proxima a representacdo popule esse ente tem na literatura.
E na segunda luta, o Diabo assume a forma do ininegDeus e dos homens, matando
e castigando sem nenhuma piedade Ojuara, atrav€d0d® que expressa, ainda, a
injustica de seus meios.

Percebemos que o romance traz as duas faces ko: Bi@dmico e o opressor.
Esses dois aspectos estdo presentes tanto naacptipular quanto na considerada
erudita, mas sabemos que esta, por mais indepeng@atpareca, esta sempre apinhada
de elementosristalizadosdaquela, ou seja, ndo € possivel acompanhar agéeote

uma sem também seguir o crescimento da outra.

624 As atribuicdes aqui feitas do baixo material goocal estdo no uso da linguagem grosseira do

vocabulario da praca publica, como: a boca imemgéca fina, sangue e excremento, caracterizan@o um
imagem grotesca, porém néo risivel do Diabo.

625 CASTRO, Nei Leandro de. 2008p. cit, p. 269.

626 Esse trecho pode ser observado em CASTRO, Nedreale. 20060p. cit, p. 244.



Xilogravura extraida do livrddoce como o Diakhodemdnio, utopia e liberdade na
poesia de cordel nordestinde Mario Pontes.
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5. Consideracoes finais

Para rematar nosso estudo, organizamos algumasdeatdes que nao
poderiamos chamar de finais, visto que o romanc&eleLeandro de Castro nos
impulsiona a procurar intensamente entender aasvatiances dasibstratos mentais,
frutos dacristalizacdode residuosoriundos ndo sé do medievo, mas da Antiguidade
Classica e do Renascimento, que estao presentadtnea popular nordestina. Desse
modo, assinalamos alguns dados comprobatorios mistese levantada por noés no
inicio desta pesquisa.

Encontramos efetivamentesiduosdo riso medieval na obra de Nei Leandro de
Castro, gracas aibridacao verificada nas raizes da cultura popular brasile®s
substratos mentaisepresentados pelonaginario dos povos indigenas, africanos e
lusitanos permitiram a recriacdo da representad@uca do Principe das Trevas na
mentalidadedo sertanejo nordestino, que tanto teme, quardo Diabo. A atmosfera
maravilhosa do romance permite que esses serestéranliviemente por meio das
personagens, configurando urealismo maravilhosgoroprio dos causos, contos e
lendas populares, encontrados no nosso folclore.

O intertextoe oresiduose imbricam na tessitura desta obra do escritiguzo,
que resgata as raizes das historias de assomlu@gi@alas sob as latadas e diante das
fogueiras, nas noites enluaradas do sertdo. Hist@omo as do Pavao Misterioso, do
rico Pais de Sao Sarué, da peleja do vaqueiro camcantado Boi Mandingueiro,
histérias de metamorfoses e pelejas entre cansdueginarios, tudo vira realidade no
universo ficcional dAs Pelejas de Ojuaraem que grande parte das personagens é
inclinadas a arriscar uns versos e a contar hest@lienas de encantamento.

Assim como na Idade Média, A8 Pelejas de Ojuarada-se uma grande
importancia aoratura e a literatura oral, assim como aos espetaculpsia®s. No
entanto, percebemos que a heranca cultural vai dé&nformas poéticas. Ela esta no
conteudo dos versos dos poetas populares, os gpesentam costumes, crencas,
medos e mitos do povo brasileiro, numa intensairnatdo dos costumes medievais
em nossa cultura, pois, apesar de nado termos vadmca |dade Média, fomos
colonizados a luz de umaentalidademedieval, o que contribuiu para formar um
imaginario rico em representacdes do Diabo e deo®weres magicos, gracas ao

processo donga duracaadamentalidade
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Buscamos desvendar a origem da imagem grotescasivelrido Diabo.
Descobrimos que as imagens do Diabo e de seus obeipzs diabdlicos foram, em
parte, produto da subverséo das culturas consaenabas a época medieval. Deuses
celtas, persas, egipcios e gregos tiveram suaseimag caracteristicas submetidas aos
infernos no mundo cristdo. Mentalidadeconstruida pela mitologia desses povos
também contribuiu para a criagdo do antagonisme é&eus e o Diabo, Bem e Mal, o
que forneceu material para a criagdo do Demonsbacri

Hibridado com as mitologias indigena e africana, moldada petologia crista,
oriunda da cultura do dominador, o Diabo, AmPelejas de Ojuaraadquiriu forma e
cores brasileiras, assim como amalgamou caraitegsie divindades procedentes das
culturas subordinadas. O Demadnio invade a linguagsnprovérbios e ditos populares
e no romance estudado. Isso se torna uma marcagladgem do povo sertanejo e
produto de sua identidade. Nei Leandro de Casiga wom os ditos populares de
maneira que ndo se sabe o que é real ou o quetasifgncaracteristica prépria da
oratura e da literatura popular de fundo maravilhoso. Aléla ludicidade, essa
linguagem também traduz crencas e costurasgluaisdo povo brasileiro, as quais
foram herdadas do europeu no processo de colooiziacBrasil.

Percebemos que imnaginario diabdlico presente no romance € resultado do
enlace entre a cultura erudita e a popular. No nemale Nei Leandro de Castro,
caracteristicas dos Diabos de Dante e de Chauz&ghdnio encontrado ndabliaux
franceses, no teatro vicentino e nas obras de cpopalar da Idade Média e do
Renascimento, se mesclam aos tragcos do Diabo tt#saeitado, presente nos folhetos
populares do ciclo do Demonio Logrado da literapopular em verso brasileira.

Considerados no medievo alvos dos poderes maligsaayimais ditos impuros
e as mulheres sdo despojos faceis do Diabdemelejas de OjuardNessas histérias
percebemos claramente a existéncissdlestratos mentaiformadores damaginario
hibrido no universo magico do Rio Grande do Norte reptesenno romance. No
presente estudo, tecemos uma linha para o estudmatpnario residual que vem
desde o0 medievo, passando pela difusdo desggnariono Brasil colbnia, culminando
com a sua representacao na literatura popular eso eeno romance de Nei Leandro de
Castro. Desse modo, ficou clara a influéncia déucalcristd que nos foi legada e as
configuragbes do medo e do Diabo como representaéi@mo do Mal e das trevas,
fomentadas pelo modelo sociopolitico e culturakidual do medievo, que foi

empregado a época do descobrimento do Brasil.
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As representacfes dos entes sobrenaturais AnhalBga, @m indigena e outro
africano, respectivamente, foram também alvo deanagdlise. As imagens do espirito
protetor das florestas e do deus mensageiro dabdsrforam subvertidas, a exemplo
dos deuses considerados pagdos na ldade Médiag-lbexsd atribuida a imagem
disforme, grotesca e ridicula do Diabo medieval alaea com as caracteristicas
peculiares a cada ser.

O medo do Diabo, do inferno e da ira divina saaasgntados no romance,
assim como em cordéis do ciclo do Demodnio Lograflopresenca cotidiana do
Demonio na vida do sertanejo faz com que ele presgirias crendices que remontam
a crengas e costumes medievais. Esses relatosanitg#m como finalidade prover um
modelo légico para solucionar problemas de difesblugdo. Sendo assim, percebemos
que, ao modo do homem medieval, 0 sertanejo egtadmepor crencas tradicionais que
cumprem a funcédo de socializacdo do sujeito nasadaspopulares. O homem do
sertdo esta submetido a um sistema de forcasiedtesdnoralizadoras e a Igreja, na sua
forma de catolicismo rustico, cumpre um importgrgpel.

Nessa constante disputa entre 0 Bem e o Mal, onmoenaostra a valorizacéao da
valentia e da justica. A peleja de Ojuara com dbDié questdo de honra, por se tratar
de um caso de opresséao contra um fragil homeneto pelho que pactuou com Exu. A
partir desse momento a luta de Ojuara, que repeserBem, é travada contra o
Demonio, o Mal.

No plano psicologico, a arma que o sertanejo atipara lutar contra o medo
que o Diabo inspira é o riso, que, por sua vezratlsge enfraguece o Diabo. Essa
imagem do Diabo tolo, feio, desajeitado, foi criadaldade Média e retrabalhada no
Brasil.

A partir dos estudos da cultura popular da IdadeliMé do Renascimento de
Mikhail Bakhtin, tivemos contato com a esfera papuhedieval, a qual até entdo néo
tinhamos nos detido. Foi interessante perceber @foomacdo do riso medieval esta
intrinsecamente ligada a compreensao do rids Relejas de Ojuara

O riso ligado ao baixo material e corporal, usadoapexpurgar o medo que
temos do Diabo e do Inferno é empregado de mapeireordial por Nei Leandro de
Castro, mostrando que o camponés medieval e megrtaordestino tém muito mais
em comum do que se pensa. O Diabo que inspira mege faz rir esta presentéAs’

Pelejas de Ojuaratanto quanto nos contos populares da Idade Média.
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Isso nos faz compreender que o0s sentimentos de mealoglstia frente a
representacdo méxima do Mal sempre foram deterte@i®anas manifestacbes do
imaginario medieval e que, assim como 0 europeoncddor, o sertanejo nordestino
assimilou o imaginario que se adaptou as condipbagsicias aresidualizacaodessa
mentalidadepor meio daristalizacao

Sob a perspectiva deeoria da Residualidade daHistoria das Mentalidades
foi possivel identificaresiduosdo imaginario sobre o riso diabdlico, que zomba e
escarnece o Mal, no imaginario nordestino, reptagemo romance de Nei Leandro de

Castro.
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Anexos




Anexo 1 — Lucifer, ilustragdo de Botticelli paracanto XXXIV do Inferno de Dante, 1497, ponta de
prata, pena e nanquim. Kupferstichkabinett, Beafiud LINK, Luther. O Diaba A méscara sem rosto.
Traducgdo: Laura Teixeira Motta. S&o Paulo: Compadhs Letras, 1998, p. 32.



Anexo 2 — Fra Angelicd) Juizo Final 1431-35, témpera sobre madeira. Museo di Sandyi&torenca
apudECO, UmbertoHistéria da Feilura Tradugéo Eliana Aguiar. Rio de Janeiro: Reco@d;72 p. 87.



Anexo 3 — Paulo Jean e Herman Limbourg, A quedalidder e dos anjos rebeldes, com o que pode se o
primeiro Lucifer belo, em Les trés riches heuresdda de Berri, 1415.Musée Condé (MS. 65/1284, fol.
64v), Chantilly.apud LINK, Luther. LINK, Luther.O Diaba A mascara sem rosto. Traduc¢éo Laura
Teixeira Motta. Sdo Paulo: Companhia das Letra8819. 159.



Anexo 4 - Albert Eckhout, pintura a 6leo, indio At (Tapuia). Fonte:
http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Brazilian_paia.jpg No detalhe, a

aranha que o narrador comenta ser Ojuara. O nometiw € citado na
versédo do romance de 1985.




