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—Editoﬁal

Preparar um volume sobre o Diabo (ou os demonios) revelou-se uma tarefa
mais dificil do que imagindvamos a principio. As primeiras idéias, que pareciam
claras, turvaram-se a medida que eram remexidas pelas leituras dos originais.
Adiamos a publicagao por uma vez, e chegamos a considerar um segundo adia-
mento, como se a coragem nos faltasse diante d’Ele (d’eles?). A decisdo de soltar,
afinal, o que ja tinhamos reunido veio, portanto, mesclada de sentimentos con-
traditérios. Os progressos feitos revelavam que havia ainda um bom caminho a
percorrer, antes que chegdssemos a um ponto satisfatério.

Bem sabemos que estas indecisGes contrastam com o que ocorre em outros
meios. A presenca do demodnio € cotidianamente normal na cultura popular, como
indica a pesquisa de Eduardo Diatahy. Permeia os perigos e as imagens do ban-
ditismo marginal nas grandes cidades, conforme o texto de Alba Zaluar. Virou
estrela da TV Globo, personagem central de uma novela de sucesso, comentada
por Yvonne Maggie. Mas parece que nds, criadores e consumidores da cultura
erudita local (cientifica ou teolégica), perdemos a familiaridade com os poderes
do Demo.

O fascinio persiste, mas protegido pela proje¢do sobre as percepcoes alheias
— do popular, do marginal, da ficgdao (Hollywood a frente), do tempo passado.
A parte mais densa deste nimero tem um cariter histérico.

Outra forma de distanciamento ¢ adquirida por um efeito metodolégico:
deslocar a atengdo para as acusacoes de possessao demoniaca. Estudamos entio



0s processos, 0os mecanismos de perseguigdo, a lgica das explicagdes acusatdrias,
abrindo mais uma via de acesso para o conhecimento da estrutura social e da
dominagao simbélica que ela contém. Por este caminho, aprendemos com Trevor-
Roper que “a fobia as bruxas na Europa” é um fendmeno mais moderno que
medieval, parte integrante das guerras religiosas (hoje dirfamos “ideolégicas”)
caracteristicas da modernidade.

As acusagOes cristalizam estigmas, marcas infames dos preconceitos domi-
nantes. O prazer e a fuiria despertados pela consciéncia do homossexualismo na
Inquisi¢do brasileira tornam-se evidentes no artigo de Luiz Mott. Jacqueline
Pitanguy retoma um outro fio da mesma meada, questionando a norma implicita
das acusagOes, que identificavam a bruxaria como uma atividade feminina.

Sdo idéias importantes, que coincidem na desconfianga diante da polari-
dade entre Deus e o Diabo, o Bem e o Mal, vertente maniqueista sempre presente
na tradigdo crista. De tanto condend-la, alguns de nés chegam mesmo a inverté-la,
com expressoes varias de simpatia pelo “diabo oprimido”... E esta mais uma
figura das muitas faces diabdlicas apresentadas no ensaio enciclopédico de
Leszek Kolakowski.

Foi o distanciamento, portanto, que caracterizou o trabalho materializado
neste namero de Religido e Sociedade, £ um caso, no entanto, em que a distincia
nao implica indiferenga, como ha de se notar, sobretudo na segio de poesia.



ODiabo*

Leszek Kolakowski**

E ficil perceber a importancia do Diabo. Basta lembrar quantas obras-primas
da literatura européia (Dante, Milton, Marlowe, Goethe, Van den Vondel,
William Blake, Thomas Mann) nao existiriam sem ele, ¢ o que aconteceria com
nossa pintura ¢ nossas catedrais se tudo que se refere ao Diabo desaparecesse
delas, Esta ¢ a maneira mais superficial, ainda que valida, para se¢ considerar
a importancia do Diabo. Sua permanéncia na cultura européia (apesar de perio-
dos de declinio, mudangas no significado ou na natureza de sua atividade) de-
monstra que sua presenga estd profundamente enraizada em nossa mente.

A origem do Diabo nio ¢ clara, e niao sabemos tampouco se nos livraremos
dele algum dia. (...)

DEFINICAO

O Diabo é uma criatura racional, incorpérea, ¢ tem por objetivo, funda-
mentalmente, a maldade, ou seja, ¢ dominado inteiramente pelo desejo de fazer
o mal. Uma nocdo geral como esta ¢ aplicdvel a virias imagens do Diabo,

Este artigo, escrito em 1977, ¢ um verbete da Enciclopédia de Ciéncias Sociais da
Editora Einaudi, Itdlia. Nesta versdo, razdes de espago forcaram-nos a realizar cortes
no texto original, os quais foram -indicados com o sinal “(...)".

**  Filésofo — All Souls’ College, Oxford.

Tradugdo do polonés: Rubem César Fernandes.
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encontrdveis em diversas religides, doutrinas filoséficas e crengas populares. Eis
alguns dos principais tépicos que podem nos ajudar a distinguir entre as idéias
correntes sobre o Diabo:

1. O Diabo é uma unica pessoa, ou serdo eles muitos (¢ quantos serdo)?

2. Sua posigao atual ¢ o resultado de uma queda — ou seja, serd ele um anjo
decaido — ou tera existido como espirito do mal desde o comego, e neste caso
sera contemporaneo de Deus?

3. Sera capaz de incorporar-se nas pessoas, animais e outras formas carnais?
Serd capaz de agir fisicamente e de gerar criancas em seres humanos?

4. Tera o poder de influenciar a vida humana, seja tentando e depravando as
pessoas, seja causando-lhes sofrimentos fisicos?

5. A sua situagdo € irremedidvel, ou poderd ser convertido e salvo, voltando
entdo para o Reino de Deus?

6. O mundo material encontra-se completamente sob o seu dominio?

7. Qual a maneira mais eficiente de lidar com ele — lutar, evita-lo, fazer-lhe
saudagbes, tornar-se seu amigo?

As idéias e as polémicas mais importantes a respeito do Diabo podem ser
resumidas nestas perguntas.

(...) Entre etndlogos do século XIX era corrente a opinido de que as formas
de religiosidade mais primitivas ¢ originais seriam baseadas no culto ao Diabo.
(...) O simples fato de que as pessoas empenhavam-se para aplacar o 6dio dos
deuses ou espiritos foi evocado para sugerir que lidavam com forcas do mal
— seres racionais e benfazejos ndo exigiriam sacrificios sangrentos, nem pre-
sentes custosos, e em principio nao deveriam provocar o medo. Parece, no entan-
to, que essas interpretagbes atribuiam as sociedades arcaicas certas regras racio-
nalizadas de negociagao com os deuses que sao caracteristicas dos padrdes con-
temporaneos. Supunham, além disto, que aqueles seres deveriam ser, necessa-
riamente, ou bons ou maus, por inteiro. Na realidade, nos identificamos mais
com os primeiros deuses e demonios: as vezes delicados e prestativos, outras
vezes maldosos, caprichosos, vingativos e injustos; mesmo o deus do Pentateuco
revela inquietantes incoeréncias de cardter, as quais ndo sao surpreendentes, nem
raras, entre os seres humanos. Espiritos inteligentes totalmente maus surgiram
mais tarde na Mitologia, em oposi¢do, alids, a deuses que encarnavam o bem
puro. Surgiram, portanto, com uma visdo dualista do mundo.

E possivel que divindades benfazejas e amorosas tenham aparecido em cons-
trugbes mitolégicas sem os correspondentes pessoais que encarnam o mal. E o
caso, por exemplo, de doutrinas filos6ficas derivadas do neoplatonismo. Nao
conhecemos, por outro lado, mitos ou doutrinas que afirmem estar o universo
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inteiramente governado por um onipotente espirito do mal. Com certeza, uma
visdo tao terrivel nao seria suportdvel para a mente humana. (...)

O DIABO DO VELHO TESTAMENTO

A histéria do Diabo, nas diversas fases da religido do Velho Testamento, é
complicada e obscura, A Biblia nao oferece uma chave explicativa clara para
a identidade da serpente que induziu nossos antepassados a desobediéncia, tor-
nando-se pois responsavel por todas as infelicidades humanas através dos tempos.
E apenas a serpente, animal particularmente sagaz. Ndo hd razdes para identifi-
cd-la com o anjo decaido, ou com o Sata do livro de J6. Ainda que o nome
“Sata” fosse originariamente genérico (“o adversario”), aparece naquela exce-
lente narrativa (J6 1,2) como nome préprio de um espirito misterioso. Ele age
seguindo as ordens divinas, e parece ser inimigo dos homens, mas nao de Deus.
Nada sugere a idéia de um criminoso irrecuperdvel, condenado eternamente pelos
seus pecados.

O Velho Testamento nao menciona a queda dos anjos, e alids nao menciona
a sua criagao, tampouco. Esta histéria, contudo, é relatada no livro apécrifo de
Enoque, cuja versao etiope foi descoberta no século XVIII. Segundo os especia-
listas, este livro exerceu consideravel influéncia sobre a demonologia crista dos
primeiros tempos. Nesta cronica, os anjos decaidos vieram a Terra, sob a lide-
ranca de Samiaz, tomaram mulheres do género humano e deixaram como legado
uma raga de gigantes (veja-se Cap. 6, 1 e seguintes). O Velho Testamento fala,
evidentemente, de bruxos e bruxas (Lev. 20,27; Dt. 18,10-11; I Sam. 18,8-9), e
ordena que sejam apedrejados até a morte (base teoldgica para as perseguigdes
dos bruxos na Europa do fim da Idade Média e do Renascimento). No Velho
Testamento, contudo, nao ha qualquer vinculo explicito entre a bruxaria e os
demdnios. As alusdes aos maus espiritos, identificados via de regra com os
deuses estrangeiros, aparecem em diversos lugares (p. ex., Lev. 17,7; Dt. 32,17;
2). Licifer é mencionado em uma frase obscura (Is. 14,12). No todo, entretanto,
o Velho Testamento ndo oferece fundamentagdo para uma doutrina demonoldgica
conseqiiente. Alguns importantes fildsofos judeus da Idade Média negaram sim-
plesmente a existéncia do Diabo. Entre eles estio Maimdnides, Ibn Ezra e Gerso-
nides. Os diabos sobreviveram, contudo, nos livros apocalipticos, na literatura
talmiddica, e na Cabala. Sdo também lembrados nos manuscritos do Mar Morto,
onde Sata é identificado ao Diabo. No Talmude de Jerusalém, as hostes infernais
quase ndo aparecem, mas siao bem desenvolvidas no Talmude da Babilonia. A
Cabala, por sua vez, sistematizou laboriosamente as informagdes existentes sobre
o Reino das Trevas. Segundo W. Scholem, as influéncias das demonologias drabe
e crista foram combinadas nos textos cabalisticos as inspiragoes de origem ger-
ménica e eslava. Fala-se neles do relacionamento sexual de demonios de ambos

os sexos com os seres humanos, gerando ademais uma categoria especial de
deménios.
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Gracas a essas fontes, conhecemos muitos nomes de reis, rainhas e principes
diabdlicos: Azazel, Belzebu, Asmodeus, Lilith, Agrat, Baal, Bilar. Alguns deles
foram deuses de religides mais antigas do Oriente Préximo.

O judaismo contemporineo mostra-se ainda menos preocupado com o reino
dos infernos do que o Cristianismo. Quanto ao Eblis mugulmano, recusou-se a
obedecer a Deus quando este lhe ordenou que se humilhasse diante dos homens.
Segundo o Cordo, contudo, foi-lhe dado o tempo necessdrio para a peniténcia e
a reparagao dos seus pecados.

O DIABO DO NOVO TESTAMENTO

Pode-se dizer, grosseiramente, que o Sata do Velho Testamento, o torturador
de J6, estava a servico de Deus para fazer o trabalho sujo que precisava ser
feito. Nao era, pois, um inimigo de Deus. Os diabos, por sua vez, eram deuses
estrangeiros. Ja o Novo Testamento apresenta uma imagem ambigua de um
Diabo que ¢, ao mesmo tempo, inimigo de Deus e realizador de Sua vontade.

Jesus Cristo expulsou demodnios (Mt. 9,32-34; Mc. 1,34); falou do fogo
eterno preparado para o Diabo e os seus anjos (Mt. 25,41); mencionou Belzebu
(Mt, 12,26-27; Mc. 2,23-26; Lc. 11,15-20). Foi pessoalmente tentado pelo Diabo
(Mt. 4,1-11; Mc. 1,12-13; Lc. 4,1-13), ainda que pareca estranho que o Diabo,
com a sua grande inteligéncia, pudesse verdadeiramente acreditar que fosse capaz
de desencaminhar o Filho de Deus.

O Diabo vangloria-se como senhor de todos.os poderes do mundo (Lec.
4,5-6), e ¢ denominado Principe deste mundo. Estas afirmacGes, combinadas &
frase de Jesus de que o seu Reino nao é deste mundo, podem sugerir que a
vida terrena estd sob o dominio de Sata. Sao Paulo fala da entrega dos corpos
dos pecadores a Satands, para a salvagio das suas almas — (I Cor. 5,5). A queda
dos anjos ¢ vagamente mencionada nos Evangelhos (Lc. 10,8), mas ¢ confirmada
com maior clareza na epistola de Sao Pedro (Il Pdr. 2,4) e no Apocalipse. Ai,
o Diabo aparece como um dragao derrotado por Miguel e seus anjos; é identi-
ficado com a antiga serpente e com Sata (Ap. 12,7-9; 20,2). Assim, a demono-
logia vaga do Velho Testamento adquire formas mais nitidas.

A descida de Cristo ao inferno, que seria mais tarde introduzida no Credo
Apostdlico, ndo estd registrada univocamente nas escrituras candnicas. Foi, con-
tudo, magistralmente descrita no evangelho apdcrifo de Nicodemus. Uma parte
excepcional desta histéria é a disputa entre os demdnios mais poderosos. Um
acusa o outro de haver provocado, impensadamente, a morte de Jesus, cuja
conseqiiéncia foi a libertagao de todos os pecadores das profundezas do inferno.

Assim, nos primeiros momentos do cristianismo, vdrias nog¢des sobre o
Diabo foram estabelecidas:

1. Os diabos sao anjos que pecaram por orgulho, e por esta razao foram lanca-
dos ao inferno, por Deus. Sdo muitos, ainda que ndo conhegamos o seu ntimero
exato; '
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2. Detestam a Deus e os seres humanos; mas por outro lado servem a Deus
quando atormenfam os condenados ao fogo eterno. Ndo é claro se estas criaturas
malvadas obtém algum prazer sidico com o seu trabalho; e se o fazem, porque
Deus permite que se divirtam;

3. A sua mentira provocou a queda do primeiro casal humano, que resultou
no dominio da morte, do sofrimento e do desejo sexual sobre a Terra. Conti-
nuam a tentar e a enganar as pessoas, ainda que nos limites estabelecidos por
Deus; mas os seres humanos tém sempre o poder de resistir a tentagao (ao menos,
¢ o que podemos deduzir de Cor. 10,13);

4. A queda dos demdnios ¢ irreversivel. No entanto, esta tltima afirmagao
nao foi inteiramente assimilada pela tradigdo crista. Origenes, em De Principiis,
esposou a crenca na redeng@o universal, e incluiu Sata, juntamente com todas as
almas humanas, na salvagao futura. Encontramos o mesmo pensamento em Sao
Jerénimo;

5. O poder dos diabos sobre a criagao é muito extenso, mas ndo ¢ sem limites.
Aproveitam-se da corrupgao causada pelo pecado original, mas ndo sao seres
independentes. Podem apenas agir dentro dos limites aceitaveis por Deus;

6. Uma das agOes tipicamente diabdlicas é a possessao, ou seja, a unificagao
do espirito demoniaco com a mente humana: ¢ a maneira mais perversa de con-
quistar almas e revelar a sua forga. Nestes casos, a Igreja responde com a arma
do exorcismo;

7. Corrompida pelo pecado original, a natureza humana inclina-se fortemente
para o mal e cai vitima dos enganos de Sata com facilidade. Impde-se, pois, uma
vigilancia constante diante do atormentador. A perdi¢do ndo ¢é nunca obra
exclusiva do Diabo. Ao contrério, supde a colaboragao da vontade livre do ser
humano. Cada um ¢ responsavel e cada um ¢ agente da propria queda. A Salva-
¢do, por outro lado, requer uma intervengao positiva da graga divina.

A INFLUENCIA DO MANIQUEISMO

A questdao do Diabo foi revolvida no mundo cristao pela polémica contra
a heresia maniqueista. O profeta Mani formulou a sua doutrina na Pérsia do
terceiro século, a qual foi difundida desde o norte da Africa até a China. Perse-
guido pelos Zoroastrianos, pelos cristdos e pelos chineses, sobreviveu apesar de
tudo até o século X, e ressurgiu mais tarde em algumas seitas medievais (Aman-
tes de Deus e Cataros). A elaborada cosmologia maniqueista falava de uma luta
entre o Reino da Luz e o Reino das Trevas, cada um deles governado por uma
complexa hierarquia de anjos. A batalha entre as duas poténcias, distintas e inde-
pendentes entre si, teve inicio temporal (invasdo do Diabo nos dominios de Deus)
e terminard com a vitéria- final da luz e o retorno de Jesus. Em seu transcurso,
a guerra permeia tudo que existe: em cada pessoa humana, as forgas da luz
enfrentam as forcas diabdlicas, que se ancoram nos elementos naturais, e que
se expressam no 6dio e no desejo carnal. Nossa salvag@o consiste, pois, na resis-
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téncia as pressdes da matéria — principio de uma moral ascética em todas as
esferas da vida terrestre (sexo, nutrigdo, bens materiais).

No maniqueismo, ao contrario da antiga mitologia iraniana, o Deus da Luz
e o Principe das Trevas ndo eram gémeos nascidos de um mesmo Deus primor-
dial; e esses dois personagens da crenga maniqueista nao eram compativeis com
a doutrina crista predominante. Em primeiro lugar, atribuia-se ao mundo demo-
nfaco uma posi¢ao independente, tdo primordial quanto o Reino da Luz; nédo
se admitia, portanto, que a totalidade do ser fosse obra de um unico € bom
criador, questionando-se entdo a onipoténcia e a infinitude divinas. (...) Ade-
mais, os maniqueistas entregavam todo o mundo material ao controle dos demé-
nios. O corpo, enquanto tal (diferentemente da concepgao de Zoroastro e do
Cristianismo ocidental), pertencia a esfera do mal, o que implicava negar a encar-
nagao de Jesus Cristo. Na polémica crista, da qual participou Santo Agostinho,
foram estes o principais pontos criticos.

O ENIGMA DO DIABO CRISTAO

O Diabo apareceu com freqiiéncia, embora nao exageradamente, nos escri-
tos dos primeiros doutrinadores da Igreja, e sua presenga estava logicamente rela-
cionada com as indagagdes mais fundamentais da teologia crista. Deus foi o tinico
Criador, e neste sentido o Ser, enquanto tal, se identificaria com Ele. Seria expres-
sao da Sua bondade — o universo da cria¢@o revelaria Deus e cantaria a Sua
gléria. O mundo do mal seria pura negatividade, privatio. Tudo que ¢, é bom,
segundo a avaliagdo feita por Deus ao contemplar a Sua criagao, excegao feita
a espécie humana, que ainda aguardava o fiat respectivo. Enquanto existente, o
préprio Sata seria bom, sua maldade sendo uma espécie de vacuo ontoldgico,
uma auséncia de bem, sem qualquer qualidade positiva.

Por outro lado, considerando-se a auto-suficiéncia e a perfeigdo absoluta.
de Deus, o mundo da criagao parece ser uma negagdo da divindade, ao invés da
sua revelagdo. Este mundo nao pode existir por si mesmo., E passageiro e nao
tem outro fundamento sendo o préprio Deus. Na@o seria mais apropriado pensi-lo
como ‘“nada”, antes que “algo”, em consonancia com a especulacao dos neopla-
tonicos, como Plotino? O nada e o mal coincidem, assim como coincidem o ser
e o bem. O mundo da criagao é mau, portanto; nio admira que esteja subme-
tido ao Diabo. Esta conclusao era inaceitdvel para a ortodoxia crista. Era tenta-
dora, no entanto, e apareceu mais de uma vez nas margens do cristianismo. Na
linguagem crista escrita, a palavra “mundo” adquiriu conotag¢des pejorativas
(mundus immundus), divergentes das férmulas gerais da teologia. Sugeria uma
oposigao radical entre o Criador e a criagao. O titulo de “Principe deste mundo”,
atribuido ao Diabo no Novo Testamento, corroborava essas idéias. Toda a histé-
ria do Cristianismo € atravessada pela no¢ao de que a diferenga entre o mundo
¢ o Reino ndo se reduz a uma medida de grau. Sdo como campos inimigos. Esta
idéia ndo € tdo presente na filosofia crista inspirada no pensamento aristotélico,
mas é forte na tradigdo de Agostinho (todo alemdo conhece o hino de Lutero,
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no qual o Principe deste mundo aparece como o senhor natural da realidade
finita e perecivel). E este, entao, o enigma metafisico do Diabo: se somente Deus
é ser no sentido préprio da palavra; se o nosso ser ¢ divino na medida em que
realmente ¢, nao deveriamos entao considerar toda a realidade criada como uma
grande ilusao, que é ma justamente por n@o ser, e que nao é justamente por ser
md? O enigma tem também o seu lado moral: se somente Deus ¢ bom, como
disse Jesus, nao deveriamos entao buscar o auto-aniquilamento por amor a Deus?
Santo Agostinho afirmou que quando os homens seguem a sua prépria vontade,
eles sdo semelhantes ao Diabo. A queda do Diabo consistiu justamente no desejo
de agir segundo a prépria vontade. Este desejo em si mesmo, independentemente
do objeto a que fosse dirigido, instaurou um pecado irreparavel. Santo Anselmo
de Canterbury também valorizou esta idéia. Em suma, a vontade do espirito
criado, seja ele angelical ou humano, é m4, ndo por se dirigir a um objeto deter-
minado, mas pelo simples fato de ser uma vontade prépria. Mas isto leva direta-
mente a teoria (nunca admitida por Santo Agostinho) de que o caminho da salva-
¢ao estd em uma perfeita passividade. Na passividade perfeita dar-se-ia uma
identificagdo com Deus. Muitos misticos chegaram a esta consegiiéncia, evidente-
mente préxima da metafisica neoplatonica — se o ser ¢ um, a diversidade das
coisas €, por assim dizer, um anti-ser. A prépria individualidade surge como uma
patologia do ser. Devemos, pois, aniquilar tudo que faga de nés seres distintos,
e buscar o retorno a unidade primordial do Absoluto. Nossa vitéria sobre o
Diabo realizar-se-ia no auto-aniquilamento. Acontece, no entanto, que a idéia
crista tradicional de salvagao pressupde,.com toda clareza, a preservagao da
personalidade humana e as suas distingdes, mesmo nas mais elevadas instincias
de unido com Deus.

Essa questao, que nao encontra solugao satisfatéria no Cristianismo, € reve-
ladora da posi¢ao ambigua em que se acha o Diabo. Devemos lutar contra ele,
mas temos razdes ontoldgicas para temer que, em sua queda, ele arraste a tota-
lidade do mundo criado, incluindo as nossas almas individuais. Os praticantes
populares do Cristianismo nao precisaram esquentar a cabeca com os problemas
de consisténcia ontoldgica; e os metafisicos permitiram-se esquecer eventualmente
os danos que as suas argumentagbes poderiam causar & massa dos fiéis; mas
quando os dois lados da ontologia crista se confrontaram, o enigma do ser e do
mal, que é o enigma do Diabo, revelou-se sem solugao.

ANTICRISTO

Além das funges que deveria cumprir no comego do mundo, o Diabo cris-
tdo teria ainda importantes tarefas a realizar em seu final. Foi ele quem pds em
movimento toda a histéria da humanidade, uma histéria de dificuldades, de so-
frimento e de infelicidade. E natural, portanto, que se imagine que ele nao vai
desistir facilmente de suas conquistas, e que aumente consideravelmente as suas
atividades na dltima fase da destinagdo humana. A literatura apocaliptica judaica
pré-crista possui a figura de um poderoso inimigo que, nos ultimos dias, tenta
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destruir a parcela fiel da humanidade. Sua imagem é semelhante, em parte, a
dos tiranos histéricos que perseguiram os judeus. Nao ¢ dito com clareza, contu-
do, que ele é o Diabo. Nao ¢ certo, tampouco, se¢ Jesus pensava na figura diabo-
lica quando falou dos falsos cristos que haveriam de surgir nas vésperas da
Segunda vinda, iludindo o povo com falsos milagres (Mt. 24, 24-31; Mc. 13,
22-27). Os falsos profetas poderiam ser, por exemplo, pessoas recrutadas pelo
Diabo em sua derradeira e terrivel batalha, Quando Sao Paulo afirmou que a
parusia seria precedida do dominio de um grande pecador (homo ille scelerosus,
filius perditus) que pretende ser Deus (II Tes. 11, 2-12), nao disse que o grande
impostor seria o proprio Satands. Nas cartas de Sao Jodo, onde a expressao ““Anti-
cristo” é mencionada (I J. 11; 18; 22; 4,3; II J. 1,7), parece designar um nome
genérico, aplicdvel a todos que nao reconhecem a encarnagdo de Cristo, Mas ¢
compreensivel que o déspota cruel acabasse identificado com os monstros do
Apocalipse, cujas caracteristicas eram semelhantes as suas; e eles eram, sem
divida, encarnagdes das forgas do inferno. Consolidou-se, assim, a idéia de que
a tltima e gloriosa vitéria divina seria precedida de um crescimento dialetica-
mente radical da maldade na Terra. Os cristaos seriam perseguidos com a maior
crueldade, e Satands governaria o mundo.

O Anticristo foi identificado ao Diabo nos escritos de diversos autores cris-
taos dos primeiros tempos, entre eles Ireneus e Origenes; ¢ o interesse por ele
voltou seguidamente na histéria do Cristianismo, sobretudo nos momentos de
crise, desgraca ¢ guerra. Muitos governantes e tiranos, inclusive alguns papas,
foram identificados com a terrivel Besta por autores ortodoxos e heréticos. A
presenca de tais personagens histéricos era interpretada como um sinal do escaton.
Entre os reformadores radicais do século XVI, corria a nogao de que Roma
seria a morada do Anticristo. Mais tarde, a figura do Anticristo perdeu em
significacdo, tanto entre catdlicos como entre protestantes, juntamente, alids, com
o declinio das expectativas apocalipticas. Hoje, mal chega a ser mencionado
nas grandes igrejas. Nunca desapareceu, contudo, das periferias do Cristianismo
ou da literatura ocultista. Nelas, a especulagio sobre o lugar e o tempo da
chegada do Anticristo continua viva.

A figura do Anticristo concentrou todos os sentimentos negativos desper-
tados pelos periodos de desgragas e grandes tensdes na histéria da Europa. Ele
modificava o sentido da desgraca e, afinal, ajudava as pessoas a resistir a ela —
explicava as misérias da vida como um sinal da grande libertagdo que estava por
vir, e transformava o desespero em esperanca.

Deve-se notar, no entanto, que esta fungdo especifica do Diabo no fim
da histéria continha idéias duvidosas para a ortodoxia. A imagem da tltima bata-
lha entre as for¢as das Trevas e os regimentos celestiais poderia contaminar a
imaginagdo crista com aquela conhecida tendéncia dualista, desta feita por inter-
médio da literatura apocaliptica judaica. Segundo a filosofia crista padrao, a
onipoténcia divina limita a acdo do Diabo aquilo que lhe é permitido (embora
nio causado) pelo Senhor. Nesses termos, o dltimo confronto no Armagedon nao
teria fundamentos ontoldgicos ou morais. A vontade divina haveria de ser efi-
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ciente sem maiores esforgos, poderia se livrar do Diabo através de um simples
decreto. A grande batalha seria compreensivel apenas com a pressuposigdao de
que o reino do mal é uma forga independente que deve ser vencida por Deus antes
que alcance o triunfo final. Assim, a histdria do Anticristo indicava, mais uma
vez, a importancia da heranga maniqueista no Cristianismo.

O DIABO MEDIEVAL

Nosso conhecimento do Diabo medieval vem de fontes diversas. Foi bem
codificado em vérios escritos teoldgicos e filosoficos de considerdvel autoridade,
ainda que nao figurasse com freqiiéncia nas declaragdes dos papas e dos con-
cilios. E preciso observar, contudo, que embora todas as obras enciclopédicas e
sumas da ciéncia cristd contenham capitulos sobre o tema, seus autores nio se
prolongavam especialmente nele. Os grandes mestres da igreja medieval nao
revelavam absolutamente aquele fascinio doentio pelo Diabo que se encontra em
autores menores dos séculos XVI e XVII. O mais abrangente tratado demono-
légico medieval foi confeccionado pelo famoso erudito bizantino do século XI,
Miguel Psellus (publicado em latim em Paris em 1977, Dialogues de Energia seu
Operatione Daemonum).

Uma outra fonte é a arte popular e profissional, os espetaculos da paixdo
e do natal, a pintura e a escultura. A imagem do Diabo obtida destas fontes ¢,
evidentemente, mais diferenciada e colorida do que a encontrada nas ascéticas
obras doutrinais. Outra fonte é a hagiografia, na qual existem inimeros relatos
da luta dos santos contra o tentador. Entre os santos que foram objeto de ataques
e tentagGes saldnicas, 0s casos mais famosos sdo os de Santo Antonio do Deserto
(séc. I111-1V), Sdo Dunstan (séc. X), Sdo Medard, Sao Benedito de Nursia, Sao
Pelagio. As aventuras de Santo Antdnio inspiraram uma rica iconografia.

Quanto aos grandes doutores, como Alberto, Tomas de Aquino, Boaventura,
Duns Scot, suas teorias demonoldgicas nao se diferenciam entre si a nao ser em
pequenos detalhes. Nas questdes principais, seguiram os rastros de Santo Agosti-
nho e outros doutrinadores pioneiros, enriquecendo a doutrina herdada em certos
pontos especificos.

Fagamos, como exemplo, um resumo do ensinamento de Sao Boaventura no
Brevilogquium e nos comentérios & Sentenca 11:

Os anjos foram criados por Deus juntamente com o mundo material (decer-
to, no primeiro dia), como seres providos de memdria, inteligéncia e vontade
livre. Sdo espiritos sem corpo e imortais (deve-se lembrar que Tertulino, Origenes
e Clemente de Alexandria julgavam que os anjos possuem um corpo sutil, invisi-
vel ao olho humano). Sua natureza é a mais proxima do ser divino, possuindo
uma qualidade sublime que é a mais perfeita possivel entre os seres criados.
Sao, contudo, seres compdsitos, a diferenca de Deus (mesmo nestes seres supe-
riores, existe a diferenga entre a poténcia e o ato). Nunca dormem e nunca se
cansam (semper mobiles et infatigabiliter operantes). Os anjos decaidos também
nao estao presos a corporeidade. Um tnico individuo, como estd escrito em
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Marcos 5, 9, foi possuido por uma legido, ou seja, 6666 demodnios. Ainda que
incorpdreos, podem ser torturados pelo fogo, por efeito de uma ordem especial
de Deus.

Os anjos superiores diferenciam-se, a um tempo, enquanto individuos e
enquanto espécies. Mas os inferiores formam grupos genéricos (Tomas de Aquino,
por sua vez, achava que cada anjo, qualquer que seja o seu nivel hierdrquico,
forma uma espécie a parte). A queda foi necessariamente distanciada da criacao
por algum periodo de tempo, cuja duragdo ndo somos capazes de definir. A
opinido contraria, pela qual os anjos teriam parado no préprio momento da sua
criacdo, ndo se sustenta ¢ mal se diferencia da teoria maniqueista de que os
diabos foram maus desde o principio. A queda de alguns anjos foi iniciada por
Licifer, anjo do mais elevado coral (ou seja, um serafim), fruto de sua recusa
a submeter-se e de seu desejo de elevar-se acima de toda criatura. Apesar de seu
imenso conhecimento, os anjos nao foram capazes de prever, ou ao menos de
prever com seguranga, as conseqiiéncias fatidicas de seu orgulho e de sua inveja.
Derrubados pela prépria culpa, tornaram a sua ruina irreversivel, privando-se
da visao de Deus (fuctus est impenitens, obstinatus et excaecatus, et exclusus a
Dei contemplatione). Seu unico e grande empenho estd posto na tentagao dos
seres humanos, numa tentativa de levd-los & autodestruigao. Perderam a sua
antiga morada, coelum empireum, ¢ habitam o aer cadigmosas, a excecido daqueles
que atormentam as almas perdidas no inferno. (...)

E facil compreender por que o pecado dos diabos ¢ irreversivel. Diferen-
temente da espécie humana, estavam bem préximos do Trono de Deus no mo-
mento da criacao. Devido a prdpria exceléncia da sua condigao, tiveram um
tempo curtissimo para deliberar sobre a sua sorte. E ai a divisdo entre os dois
tipos de anjos foi estabelecida para todo o sempre. Os anjos decaidos ndao podem
ser salvos, e os anjos fi¢is ja ndao se podem desviar para seguir os passos dos
irmaos condenados.

Existe uma hierarquia diabdlica andloga a angelical. Iludindo as pessoas,
utilizam o seu grande conhecimento e capacidade para realizar pseudomilagres.
Podem também prever o futuro, ndo como profetas, com a certeza dada por Deus,
mas de acordo com a sua superior inteligéncia natural. Seus milagres sdo falsos
no sentido de que ndo sdo acontecimentos sobrenaturais, Sdo apenas um apro-
veitamento inteligente das forgas da natureza. As pessoas piedosas conseguem
distingui-los dos verdadeiros milagres. Os diabos sdo capazes de introduzir-se
no corpo humano, atormentando os seus donos, mas nao conseguem verdadeira-
mente entrar direto na alma. E necessdrio que Deus o permita, seja para de-
monstrar a sua gldria, seja para punir ou converter os pecadores, seja ainda
para edificar os piedosos.

O Diabo medieval demonstrou sua forga e capacidade na bruxaria, e orga-
nizou um culto para si no meio do povo. Na Idade Média, assim como mais
tarde, a bruxaria implicava sempre uma participagao dos demdnios. As bruxas
e seus perseguidores estavam de acordo quanto a isto (somente nos dltimos tem-
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pos encontramos bruxas que se definem como tal, negando no entanto qualquer
conexao diabdlica). Aos olhos da Igreja, a idéia da magia pressupunha também
uma participacao das forcas das Trevas. Mas as pessoas que se dedicavam a
magia nem sempre compartilhavam esta opiniao da Igreja. Alguns garantiam
ser ajudados por forgas sobrenaturais que ndo eram diabdlicas.

Nao podemos sendo especular acerca dos motivos de o Diabo preferir o uso
de mulheres, ao invés de homens, como instrumentos para as suas pérfidas
agdes. Por muitos séculos, o predominio feminino em tais assuntos foi uma
realidade estatistica inequivoca. O nimero de bruxas, por exemplo, foi certa-
mente maior que o de bruxos. As esferas preferidas para a acao diabdlica (sexo,
criangas, cozinha) eram fortemente associadas as mulheres; mas o Diabo mesmo,
via de regra, tinha caracteristicas masculinas. Nao ¢ fécil, contudo, decidir sobre
0 que veio primeiro — o sexo do diabo e o seu campo preferido de acao, ou o
fato de que se utilizava das mulheres como o seu instrumento. (...)

Michelet, em seu livro sobre a bruxaria (1862), explicou em termos de classe
a epidemia de satanismo ao final da Idade Média:

“0 povo pobre ¢ oprimido, sabedor que a Igreja, e Deus portanto, fica sistematicamente
com os opressores, buscou a ajuda do arquiinimigo da Igreja e de Deus. Esta expli-
cagido pode ser correta em alguns casos, mas certamente nao tem validade universal.
Os mais conhecidos exemplos de satanismo, ao menos, nao se ajustam a esta interpre-
tagio. Niao foram obra de pessoas decepcionadas ¢ oprimidas. Por outro lado, o
culto do Diabo niao exerceu qualquer papel nas heresias populares importantes. As
fungdes secundérias da bruxaria sdo facilmente compreensiveis: qualquer um podia
ser o acusador nos periodos mais intensos de caca as bruxas. A arma apontava em
muitas diregdes e era sobremodo eficaz. Nao admira, portanto, (...) que as acusagdes
de bruxaria se combinassem a todo tipo de interesses e conflitos humanos — politicos,
financeiros, eclesidsticos, particulares e publicos.”

O DIABO MODERNO E AS BRUXAS

As atrocidades da caca as bruxas sdo descritas em intimeros estudos ¢ nao
hé necessidade de repetir aqui aquelas histérias sombrias. Esteve ligada a Inqui-
sigdo, embora ndo s6 a ela, desde o século XIII. A caca as bruxas foi permitida
ou mesmo ordenada por alguns papas, a comegar por Gregério IX (1227-1241),
que nomeou na Alemanha o primeiro dos grandes inquisidores, Conrad de Mar-
burgo. Ordenagdes e bulas especiais foram editadas nos séculos XV e XVI durante
os pontificados de Eugénio 1V, Inocente VIII, Alexandre VI, Ledao X. Deve-se
lembrar que a caga as bruxas ndo foi realizada sempre e em toda parte com o
mesmo entusiasmo. Algumas provincias e algumas cidades foram objeto de ata-
ques diabdlicos, particularmente ferozes durante alguns anos. Dependia isto de
vdrias circunstincias, entre as quais, naturalmente, o empenho e a capacidade
dos inquisidores.

Nao ¢é verdade, contudo, que a bruxaria e a caca as bruxas fossem ‘‘supers-
ticoes medievais” superadas pelas ““luzes” acesas pelo Renascimento. Se fosse
assim, deveriamos observar um declinio sistemdtico da demonomania nos séculos
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modernos, o que ndo ocorreu. O famoso manual dos inquisidores, ligdo enciclo-
pédica sobre a bruxaria, Malleus maleficarum, foi escrito e publicado nos anos
80 do século XV. Seu autor ou inspirador foi o inquisidor alemao Jacques Spren-
ger. A obra teve intimeras edigOes e foi traduzida para muitas linguas no decorrer
do século ¢ meio seguinte. Qutra obra importante desta disciplina devemos a
Joao Trittemius (Antipallus mallificiorum).

Os processos de bruxaria e o desmascaramento de devotos fiéis ao Diabo
foram esporadicos na Idade Média. A verdadeira explosio de atividade satdnica
veio mais tarde, e as persegui¢Oes mais intensas as bruxas tiveram lugar na se-
gunda metade do século XVI e primeira metade do XVII. Sao destes tempos as
maiores monstruosidades da histéria da luta contra as forgas infernais. Estiveram,
com certeza, vinculadas as guerras religiosas que se seguiram a Grande Reforma.
Os paises e as regioes onde o conflito entre Reforma e contra-reforma foram os
mais violentos, experimentaram também as mais intensas perseguicoes as bruxas.
Catdlicos e protestantes competiram entre si na crueldade. Nenhum pais euro-
peu escapou 4 moda geral, mas a Alemanha, a Franga e a Escicia destacaram-se
sensivelmente quanto as dimensGes e a freqiiéncia dos processos. Em comparagao
com os séculos da Reforma e do Renascimento, a Igreja medieval foi cuidadosa e
moderada na préitica do desmascaramento dos demdnios. A nenhum pensador
medieval ocorreu jamais que o mundo estivesse tdo povoado de bruxos que ape-
nas alguns poucos felizardos teriam escapado ao servico demoniaco. Esta idéia
seria esposada com freqiiéncia alguns séculos mais tarde. As leis contra a bruxa-
ria foram abolidas na maioria dos paises ao final do século XVII, sobrevivendo
ainda em alguns por varias décadas. Geralmente, sobrevivem 14 onde as lutas
religiosas haviam sido menos obstinadas, e a caga as bruxas menos epidémica
(Polonia, Austria, Espanha). Parece que o Diabo interessou-se menos pela Amé-
rica. O famoso processo das bruxas de Salem nos anos 1692-93 foi um aconteci-
mento excepcional, atipico para o Novo Mundo (os juizes, alias, tiveram mais
tarde de reconhecer o seu erro — coisa nunca acontecida na Europa).

Eis as idéias principais caracteristicas da demonologia dos séculos XVI e
XVII: a idéia do pacto assinado entre as bruxas e o Diabo; os sabds infernais,
com rituais proprios e com a participagao do Diabo em pessoa; a relagao sexual
de demdnios masculinos e femininos com amantes humanos. Indmeras confis-
soes foram obtidas, é claro, pela tortura. Nao ha ddvida, contudo, de que muita
gente se considerava bruxa e realizava magia destrutiva apelando para a ajuda
do Diabo. A bruxaria e a perseguicao as bruxas ndo sdo caracteristicas exclusi-
vas do mundo cristdo. A maioria das sociedades primitivas (embora, de certo,
nao todas) possuia a magia socialmente aceita (produtiva e médica) e também
a magia destrutiva, com a punigdo ou mesmo a morte de bruxos. (...)

E verdade, contudo, que o interesse pela demonologia diminuiu nas grandes
igrejas no decorrer do século XVII. A obsessdo com o satanismo, por outro lado,
continuou viva em muitos autores, vivendo as margens das igrejas e em alguns
sectdrios. Pierre Poiret, por exemplo, insistia que a maioria dos habitantes da
Terra assinou um pacto formal com o Diabo. Aqueles que negam a realidade da
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bruxaria, segundo ele, sao justamente os principais suspeitos. Um dos truques

mais corriqueiros do Demodnio é convencer as pessoas de que ele ndo existe.
Seus colaboradores sdo, pois, facilmente identificdveis ao negarem a sua existéncia.

A POSSESSAO DIABOLICA

Além das tentacoes ¢ da bruxaria, o Diabo tentou por séculos realizar golpes
mais ambiciosos: ligar-se a almas humanas. Os casos de possessao demoniaca
sao mencionados diversas vezes nos Evangelhos, e foram considerados por muitos
dos primeiros doutrinadores da lgreja, inclusive Santo Agostinho. As praticas ¢
as férmulas do exorcismo foram consolidadas na Igreja desde os primeiros tem-
pos. O fendomeno da possessdo criou, no entanto, algumas dificuldades tedricas.
E fécil conceber a acao do deménio no corpo humano, mas a unido com a alma,
ainda que parcial, ¢ mais dificil. Feitos dessa ordem seriam possiveis somente
a Deus, como ¢ evidenciado pelos raros casos de experiéncia mistica. Ora, na
possessao ocorre um ataque direto do Demoénio sobre a alma, alcancando algum
tipo de uniao com cla. Todo o problema da relagao entre o corpo ¢ a alma
estava em jogo nesta questao. _

Pierre de Berulle, mais tarde Cardeal e fundador da Congregacao Oratorium
na Franca, publicou em 1599 um Tratado sobre os energimenos, onde defendia
a realidade da possessao contra naturalistas ¢ céticos. Afirmou que os casos de
possessao tornaram-se mais [reqiientes desde o momento da encarnagao, pois a
maior ambicao de Satands ¢ imitar Deus ¢ realizar a uniao hipostatica por conta
prépria. A possessdo ¢ um evento antinatural, no qual duas almas se fundem,
por assim dizer, em uma unica alma, uniao que resulta antes do ddio que do
amor. Considerando-se a corrup¢ao humana apds a queda, cada um de nds pode
ser vitima destes pérfidos ataques, até mesmo um bebezinho, no qual as portas
sao abertas para o Diabo nao por pecados pessoais, mas pela degradacao geral
da natureza humana. Nao ha como resistir a possessao por meios naturais, tais
como a medicina. Apenas a energia da lgreja e os exorcismos eliminam eficiente-
mente essas inomindveis expressdes da maldade demoniaca.

Parece entdo que a corrupgio da natureza humana faz possivel a possessao;
¢ embora o energimeno seja freqiientemente culpado das suas afligdes, ninguém
¢ capaz de livrar-se do assaltante pelas préprias forgas, acabando por perder o
controle sobre o seu corpo ¢ a sua alma.

A possessao, assim como a bruxaria, acompanhou a histéria européia. A
Franga do século XVII foi o cendrio de alguns famosos casos de possessdo indi-
vidual e coletiva. O de maior repercussio foi o eficiente ataque do Diabo no
Convento das Ursulinas em Loudin, nos.anos 30. Dois dos atores principais do
drama descreveram-no em detalhes: Madre Joana dos Anjos e o exorcista prin-
cipal, Pe. Jean Joseph Surin, da Companhia de Jesus (...). Os atormentadores
da Madre Joana incluiam-se entre os mais -elevados dignitdrios da hierarquia
infernal, a partir do préprio Leviatan. Um deles, Isacaron, Demoénio da luxiria,
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foi forgado a um juramento e confessou aos exorcistas varios segredos das zonas
infernais.

Foi entao revelado que a causa imediata da revolta dos anjos e sua queda
foi a informagao, transmitida por Deus, de que pretendia assumir a forma hu-
mana. Os revoltados recusaram-se a curvar-se em adoracdo diante de uma figura
humana (a teoria de que a queda dos diabos teria por causa o édio a Jesus era
ja conhecida na teologia catdlica. Foi defendida por Francisco Suarez, entre
outros). Pela mesma fonte somos também informados sobre o nimero dos de-
moénios (os mais elevados na hierarquia, ex-serafins, chegam a 30 milhdes; os
inferiores sdo0 em menor nimero).

O livro de Surin ¢ digno de nota, porque é o mais préximo, em toda a lite-
ratura, daquilo que poderiamos chamar um relato de primeira mao. Depois de
ima batalha bem-sucedida com o Diabo, Surin tornou-se objeto da furia diabé-
lica e foi possuido por 20 anos. Conhecemos também em detalhes a histéria do
seu sofrimento gragas as suas cartas e memdrias. Revelava nelas uma personali-
dade dividida: uma parte da sua alma fora violentada e possuida pelo Diabo,
enquanto a outra permanecia em uniao com Deus.

TRES FACES DO DIABO

Nos séculos XVIII e XIX, até os nossos dias, o Diabo manteve-se sempre
vivo, embora fosse forgado a uma vida subterrinea. Foi ridicularizado por muitos
autores do Iluminismo e tratado como um triste produto da ignorancia, uma
lamentavel reliquia do obscurantismo, um estranho caso de “alienagao” religiosa
(devido a razdes ndo muito claras, a humanidade gostaria de *“personificar” os
seus defeitos).

Mesmo sem contar a viagem de Swedenborg ao inferno (De Coelo et eius
nurabilibus, et de inferno), pode-se dizer que o Diabo foi uma figura bastante
popular entre os roméinticos. Foi as vezes tratado humoristicamente, e outras
tantas com a maior seriedade. Perdurou na literatura ocultista do século XIX,
na obra de Eliphas Lévi (sob o pseudonimo de Alfons Louis Constant), de Papus
(pseudénimo Gérard Encauss) e outros. Surgiu novamente como uma figura
fascinante da poesia, do romance e da pintura no neo-romantismo, em toda a
Europa. Os viérios aspectos do Diabo alternaram-se segundo o tempo e as cir-
cunstancias culturais, Podem-se distinguir trés principais faces do Diabo: terrivel,
grotesca e tragica.

A face terrivel do Diabo é a mais préxima do ensinamento oficial catdlico
¢ protestante. Transparece na pintura e na escultura religiosas, nos sermoes e
tratados demonoldgicos. E o impiedoso e cruel mestre do fogo e do gelo, que
se compraz com os indiziveis sofrimentos dos condenados. (.. .)

A face grotesca € igualmente antiga. Encontra-se no folclore popular mundo
afora, incluindo a China, em numerosas lendas, estérias e anedotas populares.
Algumas delas foram incorporadas pela grande literatura, O Diabo grotesco apa-
rece muitas vezes nos festejos natalinos. E um Deménio tolo e desajeitado, que
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se deixa ludibriar pelo camponés esperto. E as vezes provido de um 6timo senso
de humor. A sua presenga e o insucesso das suas imposturas refor¢am os senti-
mentos positivos que temos de ndés mesmos, diminuindo ou limitando o lado
terrivel do impiedoso sidico do Reino das Trevas. Os jinns isldmicos também
evidenciam vez por outra uma caracteristica grotesca e divertida, como por exem-
plo nas Mil e uma noites. .

O Diabo tragico ¢ sobretudo uma figura literdria. Milton, autor de O paraiso
perdido, foi talvez o principal responsdvel por esta imagem do Diabo: tem dig-
nidade e uma inteligéncia fria; ¢ um perdedor orgulhoso; conhece a sua sorte,
e ainda que pudesse s¢ salvar, inclinando-se diante do Senhor e confessando a sua
culpa, preferiria sofrer; sua desobediéncia é respeitivel; Non Serviam ¢ a sua
divisa; o inferno ¢ a terra irredenta de Deus, nao lamentavel depdsito dos de-
caidos.

Parece que o Diabo grotesco foi mais popular entre os romanticos, enquanto
que o Diabo tragico foi o Diabo par excellence do neo-romantismo. Mefistofeles,
de Goethe, reuniu dimensdes terriveis e trdagicas. O Satands de Baudelaire €, so-
bretudo, o Satanas de Milton. )

O Diabo ¢é associado com diversos animais — seus disfarces, siditos ou
simbolos. Seus animais preferidos sao a cobra e o bode (¢ assim que aparecia
nos sabds), mas ha outros que também sao utilizados: morcegos, corvos, ledes,
dragdes, caes, sapos, elefantes. Ha casos de animais queimados devido as suas
relagbes com o Diabo, ¢ ha os de animais por ele possuidos, como galos, por
exemplo. O Diabo foi fregiientemente pintado em formas monstruosas, combi-
nacoes esdruxulas de diversos animais. Nao ¢ claro por que a cobra e o bode
foram privilegiados.

QUANTOS SAO?

Nunca houve consenso quanto ao niimero exato dos diabos. O Talmud babi-
16nico afirma que cada pessoa possui mil espiritos do lado direito e outros mil
do lado esquerdo, o que daria uma soma impressionante, sobretudo conside-
rando-se a populacdo atual da humanidade. Indicacoes pouco claras no Capitulo
12 do Apocalipse sugerem que um ter¢o de todos os anjos tomou parte na grande
revolta, mas nenhum nimero absoluto é mencionado. Certo bispo do século XV
apresentou um total de 133.306.688. Vierus reduziu este nimero a alguma coisa
acima de 44 milhoes. No século XVII, contudo, alguns pensadores liberais afir-
maram que Satands ¢ nome préprio referente a uma tinica entidade. Tivemos
portanto monodemonismo ao lado de polidemonismo. As diferencas de opiniao
nesta matéria sdo vastas, portanto. Ndo ha qualquer declaracdo oficial da Igreja
a este respeito.

O DIABO REJEITADO PELA IGREJA

Considerando-se a importiancia do papel do Diabo na interpretagido crista
da histéria césmica e humana (sem ele, nao haveria a queda da humanidade, e
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nao haveria portanto a Redencéo e a Encarnacdo; nao haveria morte, sofrimento,
trabalho; é possivel que ndo houvesse o conhecimento), é impressionante a po-
breza de informagdes a seu respeito nas fontes oficiais da Igreja. O Diabo ndo
foi incluido no Credo de Nicéia. Seu nome aparece ocasionalmente nas férmulas
do batismo e nos dogmas concernentes a redengdo e a queda do ser humano.
O que aprendemos sobre ele nas afirmacgdes dogmiticas compde contudo um
corpus bastante pobre. Na histéria da Igreja catdlica foi mencionado oficialmente
apenas algumas vezes, por ocasido de condenagao de doutrinas heréticas, em
geral de heranga maniqueista. (...)

Nao dd para construir um bom corpus demonolégico sé com este material.
A esperanca teoldgica tentou cuidadosamente, ao longo dos séculos, compensar
a pobreza das afirmagoes dogmaticas. Desde o século XVIII, a teologia catdlica
tornou-se cada vez mais econdmica nas questdes demonoldgicas, as quais foram,
por sua vez, apropriadas pelas forcas religiosas periféricas: ocultistas, satanistas
amadores, grupos sectdrios marginais, algumas personalidades. Em nosso século,
a maioria dos teblogos parece embaracada e envergonhada com o problema
do Diabo. Dao a impressao freqiiente de que prefeririam livrar-se daquilo que
lhes parece ser uma reliquia embaragosa. A teologia liberal, catdlica e protes-
tante, simplesmente ¢vita o mundo demoniaco, ou menciona-o apenas como uma
metifora, um simbolo tradicional, uma abstracao. As pesquisas demonoldgicas
nas grandes igrejas tornaram-se uma raridade (o volume Etudes Carmelitaines,
dedicado a Satands, é uma excecdo). Alguns escritores amadores cristacs, con-
tudo, nio o esqueceram. Deve-se lembrar a selecao de cartas escritas pelo Diabo
mais velho ao debutante, publicada por C.S. Lewis (The Screwtape Letters,
1942, ¢ também Screwtape Proposes a Toast); a obra de Papini, que renovou
a teoria de Origenes, anunciando que a salvagdo esta ainda aberta para os anjos
decaidos (/! diavolo, 1953). A confirmagio do ensinamento tradicional da Igreja
sobre o Diabo, feita pelo Papa Paulo VI, em 1972, nao obteve maior repercussao.

Esta claro, contudo, que o Diabo nido entregou os pontos. O interesse pela
sua atividade cresceu na ultima década no mundo ocidental, fora do ambito das
grandes igrejas. A popularidade de livros e filmes dedicados ao Diabo, & bruxa-
ria e a temas afins, como vampiros e lobisomens, dd testemunho de que a sensi-
bilidade humana para com o Reino das Trevas continua viva. (...) Assim, o
Diabo rejeitado pela Igreja mudou-se para as formas religiosas marginais, ¢ de
la faz o caminho de volta, reconquistando terrenos, ao invés de se deixar cair
no esquecimento da escuriddao. A angelologia no sentido préprio, que pesquisa
a vida e as caracteristicas dos anjos leais, praticamente nao existe (teremos de
esperar que o livro sobre os anjos, publicado em 1975 pelo popular pregador
norte-americano Billy Graham, mude a situacdo quanto a este aspecto).

A ESTRANHA SITUACAO DO DIABO NO MUNDO DE HOJE

O declinio do Diabo na Europa em seguida ao século XVIII, sobretudo no
Cristianismo tradicional, ¢ freqiientemente explicado como um fruto do raciona-
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lismo crescente, do esclarecimento geral e da invasio dos costumes cientificos no
pensamento humano. Basta um pouco de reflexdo, contudo, para langar sérias
dividas sobre essa explicagdo. A popularizagdo das doutrinas racionalistas e o
culto da ciéncia, no sentido adotado em nossa cultura desde o século XVIII,
deveriam atingir a Deus com for¢ga maior do que aos anjos, sejam eles decaidos
ou nao. No entanto, ¢ o contrario que ocorre, Um absoluto pessoal ¢ mais dificil
de aceitar nos limites do rigor racionalista e mais dificil de compreender com
as categorias cientificas. Nao conseguimos explicar, nem conceber, de que ma-
neira um Deus pessoal possa ser infinito e onipotente. Nao compreendemos por
que deveria criar um mundo de coisas finitas e vulneraveis a corrupcao. Nao
sabemos ainda, apesar das bibliotecas sobrecarregadas de tratados teoldgicos,
como permite que o mal tenha tamanho poder etc. Todas as tentativas de um
melhor esclarecimento dos atributos divinos, bem como de Seu método de dirigir
o mundo, segundo as categorias racionais, levaram sempre a contradigdes inso-
laveis: como conciliar a onisciéncia divina com a liberdade humana; como um
Senhor onipotente ¢ bom permite que o mal domine o mundo; como podem
a graca e a natureza coexistir; ou ainda, nos termos de um mundo especifica-
mente cristdao, como ¢ possivel a Santa Trindade e como poderia Deus assumir
a forma humana. Alguns tedlogos, sobretudo aqueles de orientagdo panteista e
mistica (Nicolau de Cusa é o mais famoso entre eles), afirmam que a nossa
légica, com o principio da nao-contradigao, inclusive, ¢ inadequada para se
pensar Deus ¢ a infinitude. Ora, a maioria dessas dificuldades desaparece quando
pensamos sobre os diabos e os anjos. Sdo criaturas finitas: seu conhecimento e
sua inteligéncia sao limitados; ainda que consideravelmente superiores aos hu-
manos, sdo semelhantes aos nossos. Parece ser muito mais facil compreender tais
criaturas ¢ ser mais provavel que as encontremos algum dia. Se o espirito incor-
poreo ¢ concebivel (discute-se muito quanto a isto entre os filésofos, numa lin-
guagem racionalista), a existéncia de seres angelicais, bons ou maus, nao é
absurda, contraditéria ou impensdvel. No entanto, sabemos que a crenga em
Deus em nossa cultura é mais respeitavel do que a crenga nos anjos. Estes sao
rotineiramente apresentados como um fruto de supersticdes ¢ como sobrevivén-
cias do obscurantismo.

Se do ponto de vista racionalista a crenga na existéncia dos anjos nao é
mais irracional do que a crenga na existéncia de Deus, antes o contrdrio, deve-
mos buscar outras explicacdes para o declinio do Diabo. Algumas hipéteses
explicativas podem ser apresentadas, as quais ndo sdo necessariamente exclusivas
ou contraditérias entre si:

1. O Diabo existe, mas devido a razdes que desconhecemos prefere iludir-
nos com a idéia de que é uma fantasia;

2. As grandes igrejas sofrem uma enorme pressio da critica atéia e fazem-
lhe uma concessdo ambigua — nao podem abdicar de Deus, mas podem, sim,
evitar o assunto dos anjos ¢ nao menciona-lo no ensinamento publico;
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3. As grandes igrejas, embaragadas pelo fato de que a idéia do Diabo estd
vinculada historicamente com a caga as bruxas, nos séculos XVI e XVII, prefe-
rem nao associar aquelas perseguicdes aos seus credos;

4. A humanidade, sobretudo suas camadas mais esclarecidas, torna-se cada
vez mais otimista (com ou sem razdo, mas com certeza ndo como um resultado
légico de andlises racionais). Afasta entdo a crenga no Diabo, pois ela ameaca
a esperanga na construggo de um mundo pleno de felicidade, satisfagao ¢
fraternidade.

Se esta ultima hipdtese (n.° 4) é correta, ela requer, por sua vez, alguma
explicacdo. Poderiamos talvez relaciond-la com a primeira hipétese: as razdes
por que o Diabo prefere que nao creiamos em sua existéncia tornar-se-iam entao
evidentes.

CONCLUSAO

A origem do Diabo em nossa cultura nao ¢ conhecida. Neste sentido, ele
¢ tdo misterioso quanto todos os simbolos religiosos fundamentais e todas as
crencas que ddao sentido ao mundo. O Diabo, assim como outros fendmenos
culturais universais, assumiu, ¢ claro, formas as mais diversas e participou de
todos os tipos de conflitos humanos. Todas as fungdes secunddrias que exerceu
(psicoldgicas, politicas ou artisticas) ndo- fundamentam, contudo, quaisquer con-
clusdes quanto as suas origens ou eventual desaparecimento. O fato de que os
simbolos religiosos foram inseridos em todas as questdes humanas, e aprovei-
tados para todos os fins possiveis, ndo demonstra absolutamente que possuam um
cardter apenas instrumental. Ao contrario, faz pensar que possuem sentidos uni-
versais, a-histdricos e autébnomos.

Nao ¢é provédvel que o Diabo desapareca da vida humana. Apesar de todos
os disfarces e apesar de declinios tempordrios, tornou-se um elemento duradouro
da cultura. Se a religidao sempre foi uma tentativa de dar sentido a totalidade
da vida humana — uma exigéncia que a ciéncia ndo é capaz de atender —,
entdo o Diabo é um elemento irremovivel de um mundo com sentido. E questio-
navel, igualmente, se devemos desejar o seu desaparecimento. Sua presenca
mantém viva em nés a sensibilidade para o mal. Faz com que sejamos sensiveis
e céticos diante de esperancgas otifnistas de uma salvagéo total de tudo e de todos,
ou de uma harmonizagao de todas as energias ativas no mundo. A fé na salvagdo
universal existiu, com certeza, também no Cristianismo. £ uma tradicio que
nunca morreu, ¢ que ainda estd conosco. Nela, o Diabo estd ausente. Ela é
portadora de ilusGes e de falsas esperancas, que s6 fazem bem ao coragdo
do Diabo.
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I — INTRODUCAO

As anilises das praticas e estruturas de poder tém, freqiientemente, coloca-
do em segundo plano o desvendamento das formas como a assimetria sexual se
processa e se reproduz em sociedades histéricas concretas, E somente a partir
da dltima década que as ciéncias sociais vém incorporando, em forma mais signi-
ficativa, a analise das relages entre os sexos como objeto de estudo.

Dentre as intimeras questaos que se abrem neste campo, vem me intrigando,
particularmente, a associacdo que diversas culturas, em diferentes momentos
histéricos, estabelecem entre a mulher e o mal. As palavras de Pitdgoras de que
“existe um principio bom que criou a ordem, a luz e o homem, e um principio
mau que criou o caos, a escuriddo e a mulher” — devendo ser entendidas na
especificidade das relagdes sociais em que se inserem — indicam, entretanto,
uma polarizagao na definigao dos sexos, que parece ecoar ao longo da Histéria.
Refiro-me aos discursos que falam de “esséncias”, de “naturezas” ou de “prin-

cipios” diversos e opostos para homens e mulheres e que, deslocando a
assimetria sexual do campo das relagdes sociais que a produzem, reafirmam -o

% Este trabalho é parte da tese “A bruxa como categoria politica de acusagdo”, que a

autora esta desenvolvendo para o Doutorado na USP.

**  Socibloga — Doutoranda da USP em Ciéncia Politica.
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“fixo” e o “eterno” — porque “natural” — da condigdo social do homem e
da mulher.

E, portanto, sobre a produgdo social de uma “natureza” feminina impura,
desordenada e maléfica, sobre as préticas e discursos que instituem o que €
desordem e maleficio e, conseqiientemente, o que é ordem e bondade para o
sexo feminino, que me proponho a levantar, neste artigo, algumas questoes.
Dentro desse campo de indagagGes bastante amplo, a instituigdo histérica da
figura da bruxa, tomada enquanto metéfora do mal, constitui a questao central.

O discurso inquisitorial é o lugar privilegiado para a observagao do surgi-
mento desta categoria social “maldita”, pois, através dele e das préticas puniti-
vas que ele instaura, esta categoria se concretiza historicamente: milhares de
mulheres foram, de fato, queimadas enquanto bruxas:

“A ordem de seu Bispo (1515), Genebra queimou, no espago de trés meses, nada
menos que 500. O Bispado de Bamberg queima, de uma sé vez, 600 e o de Wurtz-
burgo 900. (...) Remy, no seu livro dedicado ao Cardeal de Lorena (1519), dd como
certo o fato de ter queimado, em dezesseis anos, 800 feiticeiras. (...) Esta comissdo
(do parlamento de Bordéus, em 1609) julgou em quatro meses umas 60 ou 80 fei-
ticeiras e examinou 500 igualmente marcadas com o sinal do diabo...”

Sendo discurso inquisitorial uma prética institucional historicamente situada,
o fendmeno da caga as bruxas — que é ao mesmo tempo o processo de fabrica-
¢do desta categoria — encontra seus nexos na dialética interna e na evolugdo
da sociedade medieval e renascentista. Seus parametros correspondem, portanto,
aos limites histéricos daquele universo econémico, politico e cultural, pois nao
¢ possivel oferecer uma definigdo de bruxaria comum a momentos diversos e
sociedades diferentes.

A literatura referente a bruxaria européia é unanime em apontar a inexis-
téncia de informagdo documental a partir das “préprias bruxas”: suas vozes
aparecem unicamente nos documentos acusatérios. A bruxaria s6 adquire, portan-
to, realidade histérica, no momento em que autoridades religiosas ou laicas a
tornam objeto de perseguigdo. Sem negar a possibilidade da existéncia de um
nicleo de praticas sobre as quais tenha se apoiado a elaboragao tedrica do fend-
meno, pode-se, no entanto, afirmar que a histéria da bruxaria, neste contexto
histérico-cultural, é, basicamente, a histéria de sua perseguicao.

Este trabalho indaga sobre a coeréncia interna e a logica social do processo
de produgdo da categoria bruxa e representa, neste sentido, uma tentativa de
recolher cinzas espalhadas desordenadamente e vozes esquecidas:

“Na quinta-feira, XVI dia do dito més de setembro, ela foi condenada e julgada (diante
do tribunal do Principe Soberano de Neuchatel) a ser levada ao local de execugdo dos
malfeitores e a ser queimada viva, de forma a que seu corpo se transforme em cinzas,

! MICHELET, Jules. Sobre as feiticeiras. Lisboa, 1974, ed. Afrondite. pp. 180-184-190.
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a fim de que, quando soprem os quatro ventos, eles as levem (as ditas cinzas) de
maneira que nao reste nenhuma memdria dela.”™

1l — DEMONOLOGIA

Pode-se tomar a instauragdo da Inquisi¢do como um posicionamento do
aparato hierdrquico da Igreja, dentro do qual se desenvolve entao, fundamental-
mente, o Cristianismo, no sentido de compreender, interpretar ¢ dominar o uni-
verso religioso da Idade Média que, impregnado por concepgdes do paganismo
greco-romano e germdénico, comportava ainda uma diversidade de scitas religio-
sas que se pretendiam alternativas a ortodoxia da lgreja.

A dindmica da atuagdo da Inquisido como agente de Cristianizagao pode
ser descrita, a grosso modo, por trés linhas gerais:

— a perseguicao a heresia, principalmente as seitas dos cataros ¢ valdenses, nos
séculos XII e XIII;

— a perseguicdo aos judeus ¢ cristaos-novos, desenvolvida essencialmente na Pe-
ninsula Ibérica,

— a perseguic@o a bruxaria, particularmente relevante nos séculos XVI ¢ XVII,
¢ nas regioes hoje correspondentes a Franga, Itdlia, Alemanha, Austria, Suica. ..

O século X1V assiste a importantes transformacoes na organizacao politica
¢ econOmica da sociedade medieval. A grosso modo, entre tais transformacgées
que instauram as bases do capitalismo e desarticulam os alicerces politicos
¢ econdomicos do sistema feudal, destacam-se o fim do Império, a crise do papado,
0 surgimento de forgas politicas e econémicas como a cidade, o principe territo-
rial, o Estado Nacional... Do ponto de vista juridico, os antigos processos da
ordilia, do juramento, do duelo judicidrio ou da transagdo entre particulares
vao sendo substituidos pelo procedimento do inquérito, estabelecido primeiro
nos tribunais eclesidsticos, em seguida na jurisprudéncia leiga.

Este século assiste também a uma sucessao de epidemias que chegam a
acarretar um bloqueio do crescimento demogréafico e um deslocamento popula-
cional significativo em diregao as cidades, com o abandono das vilas e nicleos
rurais, menos aparelhados no combate as pestes. Ao mesmo tempo, nas cidades,
a nova classe mercantilista tende a assumir maior peso nos mecanismos de poder.

E neste periodo, amparada na inseguranca coletiva prépria as épocas de
rapida transformacao e na visao religiosa de mundo que lhe é caracteristica,
que se estabelece, através de dispositivos papais ¢ tratados demonoldgicos, a
realidade da bruxaria, modificando-se o pensamento da Igreja a este respeito.

2 Sentenga do processo de Claude Brunye, 156I8.' Citado por R. Muchembled, in La Sor-
ciére au Village. Paris, 1979, ed. Archives Gallimard, Julliard.
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De fato, no século X a lei candnica (Canon Episcopi) conclui que os que
acreditavam em vOos noturnos, metamorfoses e poder das bruxas em modificar
o tempo eram infiéis ¢ pagdos. Até meados do século X1V, reunides noturnas
nas florestas, resquicios do paganismo, nao eram consideradas pela Igreja como
magia herética. O posicionamento desta instituigao frente ao universo de crencas
e praticas religiosas parece ter seguido dois movimentos bdsicos: por um lado
a crenga magica ¢ assimilada a heresia popular. Por outro, posteriormente, a
heresia é assimilada ao maleficio. No ambito do paganismo, a magia era punida
em razdo direta dos danos materiais que provocava. Esta concep¢do foi gradual-
mente substituida pela vis@o eclesidstica, segundo a qual a magia era, em si, um
crime, independentemente de seus efeitos concretos.

Assim, por exemplo, a idéia do voo humano pelo ar, concepcio antigiifssima
que exercera relevante papel no que se refere a4 caca as bruxas, s6 vem a ser
considerada como fendmeno real e herético no final do século X1V, ¢ como feno-
meno maléfico — posto que esta transposicdo do corpo se daria com a ajuda do
Demdnio — no século XV. Desta forma, apesar de que em 1320 o manual inqui-
sitorial de Bernard Gui, Practica Inquisitionis Haereticae Pravitates, levanta a
suspeita de que mulheres cavalgavam pelo ar no séquito da divindade Diana,
a propria Igreja ainda nao admite esse fendmeno como real. S6 no final desse
século ela reconhecerd a real eficidcia da magia, sendo que no século seguinte
ocorre uma reversio em sua posi¢do: antes era herege quem acreditava na bru-
xaria; agora ¢ herege aquele que ndo acredita na mesma. Passa a ser considerada
diabdlica a tese de que a magia ¢ iluséria, pois, ao mascarar a realidade, tal
tese permitiria sua difusao. Como afirma Szacs:

“0s homens que acreditavam na feitigaria criavam feiticeiros ao atribuir esse papel
a outros e, s vezes, a si mesmos. Dessa maneira, literalmente, fabricavam feiticeiras
cuja existéncia, como objetos sociais, provava a rcalidade da feitigaria™

A partir, portanto, do século XIV, e mais precisamente durante o século
XV, a crenga na bruxaria enquanto intermediacdo com o Demodnio é ordenada
em um coerente complexo de tratados demonoldgicos, nos quais ela ¢ sistemati-
zada em categorias teoldgico-juridicas.

E possivel pensar, como o faz Trevor-Hoper, que tais tratados representas-
sem um esfor¢o de sistematizagao do Reino das Trevas, sistematizagdo esta com-
plementar aquela jd realizada pela Summa Theologiae com relagdo ao Reino de
Deus.

O pacto com Satd, a relagdo sexual com o Demonio e a estrutura hierdarquica
e sistematica do reino de Satands sdo assim elaboracgdes tedricas do final da Idade
Média. Até o século XV, era rara a persegui¢do a feitigaria, sendo que, ao ocor-

3 SZACS, Thomas S. A fabricacio da loucura. Rio, 1978, Zahar ed. p. 20.
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rer, esta tinha carater individual, e os acusados respondiam pelo uso de sortilé-
gios, mas nao por diabolismo.

Pode-se afirmar que dos séculos XV a XVII, a definigdo de bruxaria na
Europa diz respeito; sobretudo, a4 comprovagao do estabelecimento de contato
com o Demdnio. Esta ocorréncia principal, caracterizante do delito, se acompa-
nha de outros fatos complementares: o lugar e a forma de contato, o transporte
ao local (o v60), os sinais ou marcas comprobatorias do encontro com Satands,
os maleficios decorrentes. . .

A sistematizagdo da estrutura tedrica da demonologia estaria terminada nas
duas ultimas décadas do século XV. Datam dai dois documentos que marcam
o inicio da caga as bruxas como um fenémeno sistemdtico e centralizado, diverso
portanto da esporadicidade ‘com que se caracterizava até entdo: trata-se da Bula
Summis Desiderantes Affectibus, promulgada pelo Papa Inocéncio VIII, em
1484, e do tratado demonoldgico Malleus maleficarum, de 1486, obras dos domi-
nicanos Heinrich Institor (Krimer) e Jakob Sprenger. O advento da imprensa
favoreceu a difusao destas obras, que se multiplicaram pela Europa em intmeras
edigbes. A propagacdo e o raio de influéncia deste livro fica evidente se se con-
sidera que as bibliotecas européias tém em torno de 29 edigdes, realizadas na
Alemanha, Itdlia, Franca e Suica, entre 1494 ¢ 1669,

Naquela bula, Inocéncio VIII delega a Institor e Sprenger a reorganizagio
da Inquisi¢do na Alemanha, ao mesmo tempo em que reforca os poderes do Santo
Oficio frente as autoridades eclesiasticas locais:

chegou realmente aos Nossos ouvidos, afligindo-Nos com amarga tristeza que,
em alguns lugares do Norte da Alemanha, bem como nas provincias, cidades, territo-
rios, distritos ¢ dioceses de Mainz, Colonia, Tréves, Salzburg e Bremen, muitas pessoas
de ambos os sexos, sem preocupagdo com sua propria salvacao e afastando-se da Fé
Catolica, se abandonaram a demonios, incubi e succubi. (...) Em virtude de Nossa
autoridade Apostolica, Nos decretamos que os acima mencionados Inquisidores (Ins-
titor ¢ Sprenger) reccham poder para proceder a justa corregao, prisio e punigdo...”

Ja o Malleus maleficarum, considerado por muitos como o mais eficaz dos
tratados demonolégices, tem por objetivo principal refutar, utilizando o método
escoldstico, qualquer argumento que langasse divida sobre a realidade da bru-
xaria. Este tratado ampara-se na definicgdo de bruxaria como crime de lesa-
majestade, afirmando: “Quando for levantada uma acusagao deste tipo, qualquer
um pode dar evidéncia, tal como nos casos de lesa-majestade. Porque a bruxaria
€ alta trai¢do contra a Majestade de Deus, razdo pela qual devem ser levados a
tortura a fim de que confessem.”

Este modelo demonolégico fornece o arcabougo tedrico e os instrumentos
legais para as grandes perseguigdes que sacudirao a Europa nos séculos XVI e
XVII e que se verificam com igual intensidade nos paises protestantes. De fato,
tanto Lutero como Calvino aderiram & proposigio de que a bruxaria era real
e herética, fundamentando-se na Biblia para legitimar a perseguigao.
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Uma abundante literatura demonolégica de origem laica e religiosa prolonga
o impacto do Malleus: em 1579, Jean Bodin, intelectual humanista autor da
Republica, publica De La Demonomanie des Sorciéres, onde contra-argumenta
a tese levantada pelo médico Johan Weyer de que as mulheres acusadas de bru-
Xaria estariam, de fato, sofrendo alucinagdes causadas pelo Demoénio; Nicolas
Remy, advogado e cagador de bruxas, publica Demonolatreae, que se soma
aos trabalhos de Martin del Rio (1599), Henri Bouguet (1602) e Pierre de
Lancre (1612).

Um frenesi de perseguicdes, que se estendem pelo final do século XVI e
inicio do XVII, é alimentado por esta produgdo teérica, cuja pretensdo de
oferecer explicagdes totalizantes transparece claramente nas palavras de Remy:

“Tudo que é desconhecido deriva, pelo que me consta, do maldito dominio da demo-
nologia; porque nao existem fendmenos inexplicaveis. Tudo o que nao é normal é obra
do Demoénio.™

Cabe ainda ressaltar que, no modelo demonoldgico, importa ndo apenas a
defini¢do da bruxa ou bruxo como criatura maléfica mas, sobretudo, o caraiter
coletivo deste maleficio. Os tratados demonolégicos falam, assim, de seitas, de
grandes movimentos sociais organizados que, enquanto tais, ameacam a ordem
“natural” e social,

Tentar compreender por que, a partir da conclusao deste arcabougo tedrico,
a perseguicdo a bruxaria se manteve por mais de 200 anos, significa perguntar
nao s6 sobre o seu contetido intelectual, mas também pelo seu significado social.
Como afirma Trevor-Hoper:

“Quando dominada por um grande medo, a sociedade procura, naturalmente, pelo
esteredtipo do inimigo e, desde que a bruxa se tornou o esteredtipo, a bruxaria serd
a acusagdo universal.”s

O estabelecimento da bruxaria como realidade permitiu que, nestes séculos,
as idéias de desordem e desvio com ela se confundissem. Era a bruxa o estered-
tipo social do medo e do perigo. Sinalizando o proibido, esta figura maléfica
indicava, ao mesmo tempo, o permitido, ressaltando publicamente, pelo mesmo
efeito, o aceitdvel e o inaceitdvel. Confundindo-se com a desordem, sinalizava,
simultaneamente, fronteiras da ordem.

Entretanto, a bruxaria ndo tem apenas um cariter genérico de sinalizagdo
de todo o mal: ela é o mal especifico da mulher.

REMY, Nicolas. Demonolatria. Citado por Rossell Hope Robbins, in The Encyclopedia
of Witchcraft and Demonology. New York, 1959. Crown Publishers Inc.

5 TREVOR HOPER, H. R. “Witches and Witcheraft; An Historical Essay”. In: En-
counter (11), 1967, 28, 3-25 june e (I1) 1967, 28, 13-34 may.
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I — O SEXO BRUXO

“A maldade da mulher é tratada em Eclesiasticus XXV: ‘Nio existe nenhuma cabega
por sobre a cabega da serpente: e ndo existe nenhuma vinganga maior que a vinganga
da mulher. Eu prefiro viver com um leao ¢ um dragao do que manter casa com uma
mulher (...). Por este motivo, S. Joao Criséstomo afirma, no texto, ‘Nao é bom se
casar: o que mais ¢ a mulher além de uma inimiga da amizade, uma inescapivel
punigao, um mal necessdrio, uma tentacao natural, uma calamidade desejada, um pe-
rigo doméstico, um mal da natureza, pintada com cores suaves.” Malleus maleficarum.

“Tu devera usar sempre o luto, cobrirte de farrapos e machucar-te pela peniténcia
a fim de reparares o erro de teres feito com que o género humano se perdesse. ..
Mulher, tu és a porta do diabo.” Tertuliano®

Da Pandorre grega, que abriu a urna contendo todos os males, a Eva
judaica, que come do fruto proibido e induz o homem a fazé-lo também, a mu-
lher tem sido, em diferentes culturas, associada a4 origem do mal, inspirando me-
dos diversos no homem.

Apesar de a atitude de Jesus Cristo para com o sexo feminino, expressa nos
Evangelhos, nao sé denotar caridade mas ser, inclusive, inovadora com relagao
a tradicdao judaica (Jesus cerca-se de mulheres que o acompanham até o momento
final, sendo as primeiras testemunhas da Ressurreigao), o patriarcalismo judaico
e o greco-romano, proprios do contexto cultural onde se desenvolve o Cristianis-
mo, concorrem para que, ji com Sao Paulo, o discurso da lIgreja relativo a
mulher se apresente de forma ambigua. De fato, ora este adquire caracteristicas

universalistas e libertarias — ‘““Nao existe nem judeu nem grego, nem escravo
nem homem livre, nem homem nem mulher, pois todos vés fazeis um em Jesus
Cristo.” (Galatas, 111, 8) — ora explicita, claramente, a autoridade do homem

sobre a mulher —

“...as mulheres devem calar-se nas assembléias porque nao lhes ¢ permitido tomar
a palavra: que elas se mantenham na submissao como a propria lei o diz.” (I Corin-
tios, XIV, 35).

A Igreja parece, assim, defrontar-se com o problema da conciliacdo entre
a idéia de igualdade proposta nos Evangelhos e a idéia de inferioridade da mu-
lher, prépria ao pensamento judaico e greco-romano. Para St. Agostinho, possuin-
do todo o género humano corpo e alma, enquanto nos homens a matéria reflete
o espirito feito a imagem de Deus, na mulher apenas a alma possui reflexos
divinos, pois seu corpo constitui um permanente obsticulo ao exercicio da razao.

6 Tertuliano, citado por Jean Delimaux in La Peur en Occident. Paris, ed. Faillard, 1978.

p. 311.
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St. Tomds acompanha a St. Agostinho, afirmando que a mulher foi criada
de forma mais imperfeita que o homem, mesmo no que toca a sua alma, e reafir-
ma a inferioridade biolégica da mulher, baseando-se na ciéncia aristotélica em
que sé existia, na realidade, um tnico sexo, o masculino, posto que a mulher
nao desempenhava papel ativo na concepgao, sendo apenas recepticulo do
sémen,

O poder desagregador atribuido a4 mulher tem ainda um significativo ele-
mento de poluigao e contaminagdo, atribuido, por diversas culturas dentre as
quais a Crista, ao sangue menstrual.”

Ao lado da lIgreja, também a medicina — apoiada na ciéncia aristotélica na
qual o calor vale mais que o frio e o seco mais que o umido, sendo o sexo femi-
nino mais frio e imido que o masculino — contribuiu significativamente para a
construcdo do esteredtipo da inferioridade da mulher.

Assim, Ambroise Parré, médico e cientista eminente do século XVI, vé no
organismo feminino a prova da inferioridade da mulher:

i

. a semente mais quente ¢ mais seca engendra o macho e a mais fria e Gmida a
fémea. (...) Como a umidade é menos eflicaz que a secura, a fémea sec forma mais
tarde que o macho.” E, ainda, “Se os 6rgaos sexuais femininos sao internos, isto se
deve a gue a imbecilidade de sua natureza ndo conseguiu expeli-los, colocando tais
partes fora, como no caso do homem."

Laurent Joubert, conselheiro e médico do Rei Henrique 11l e reitor em
medicina na Universidade de Montpellier, reafirma enfaticamente a inferioridade
da mulher frente a0 homem: “O macho é mais digno, excelente e perfeito que
a mulher, que é como um defeito, & falta de melhor.™

O préprio John Weyer, que estabeleceu uma querela com os inquisidores
e demondlogos pedindo maior cleméncia para com as mulheres acusadas de fei-
tigaria, baseia sua argumentagao na inferioridade biolégica da mulher, que afe-
taria seu espirito, tornando-o melancélico, débil, fragil, inconstante. Convém
lembrar que a visdo de que as mulheres acusadas de bruxaria seriam “melancé-
licas™ e inconstantes, foi reapropriada pela maioria dos historiadores e médicos
dos séculos XIX e XX, tendo exercido relevante papel na estruturacido do con-
ceito psiquiatrico de histeria.

Ao atribuir 2 mulher o papel de principal protagonista na intermediagéo
herética com o sobrenatural maléfico, o modelo demonoldgico ndo estava, por-
tanto, “criando” o medo da mulher nem a imagem de um sexo feminino peri-

Discutindo a questio da impureza ritual, Mary Douglas, in Pureza e Perigo, Sao Paulo,
1976, ed. Perspectiva, introduz a idéia da separagio que é muito pertinente na anilise
da forma como diversas culturas tratam a mulher menstruada, separando-a para evitar
o perigo da contaminagdo.

La Peur en Occident, op. cit., pp. 328, 329.

¢ Ibid.
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goso, desordenado, impuro, mas tao-somente apropriando-se desta idéia e for-
necendo provas de sua veracidade através da agao punitiva dos tribunais.

Neste sentido, pode ser atribuida ao dominio da cultura a desvalorizagio
social do sexo feminino, expressa em discursos laicos e religiosos, em doutri-
nas legais, habitos, comportamentos e atitudes; e ao dominio da ideologia o
discurso demonoldgico que, apropriando-se dessa desvalorizagao cultural do femi-
nino, constréi uma categoria politica de acusagao: a figura da bruxa.

A inquisigao castiga um maléfico ja exercido que o inquérito reconstitui
e a fogueira pune, funcionando assim como um mecanismo corretivo que, ao
instituir a figura da bruxa como categoria social concreta, ¢, ao mesmo tempo,
produtor de verdades. Como coloca Foucault:

“Admitir que o poder produz saber, que poder e saber estao diretamente implicados,
que nao ha relacio de poder sem constitui¢ao correlata de um campo de saber, nem
saber que nao suponha e nao constitua, ao mesmo tempo, rela¢des de poder.”1?

Ao afirmarem, no Malleus maleficarum, que ‘“‘deve-se dizer a heresia das
feiticeiras e nao dos feiticeiros, pois estes pouco valem”; que “se hoje queima-
mos as mulheres ¢ por causa de seu sexo”; que “existe um defeito na formacdo
da primeira mulher, pois ela foi feita de uma costela torta, colocada em oposigao
a do homem, e que ela é assim um ser vivo imperfeito, sempre enganador”,
Kramer e Sprenger estavam apenas explicitando mais nitidamente uma relagao
entre mulher e maleficio prépria a cultura judaico-crista.

Para M. Romanello, a feminizagdo da bruxaria teria como um de seus
primeiros indicadores a obra do dominicano Girolamo Visconti, de 1460, Lama-
rum Striarum Opusculum.

De fato, a bruxaria, magia herética e maléfica que corresponde ao estabe-
lecimento de uma relagdo com o sobrenatural satinico, passa a adquirir, sobre-
tudo a partir do século XV, conotagdes sensuais. As bruxas, dotadas de sexuali-
dade insacidvel, copulariam com o Demodnio em ceriménias orgidsticas (Sabbat),
realizadas nas florestas. A cépula com o Deménio, a forma que este toma durante
o ato sexual (incubi ou succubi) e mesmo a possibilidade de que as bruxas engen-
drem criangas concebidas pelo Diabo, sio preocupagbes fundamentais da teoria
demonoldgica:

“Com relagdo as bruxas que copulam com o Demodnio, existe também muita dificuldade
em considerar os métodos pelos quais tais abominag¢des sao consumadas. De parte do
Demdnio: em primeiro lugar, de que elementos é feito o corpo por ele assumido; em
segundo lugar, se o ato se acompanha sempre de ingestio de sémen recebido de
outro; em terceiro lugar, com relagao ao tempo e ao lugar, se acaso ele comete este
ato mais freqiientemente em um tempo do que em outrp; em quarto lugar, se o ato-¢
invisivel para qualquer um que esteja por perto..."!!

10 FOUCAULT, Michel. Vigiar e Punir. Petrépolis, Vozes, 1979.

1 INSTITOR, H. and SPRENGER, ]. Malleus maleficarum. New York, 1971, Dover Inc.
Publications. p. 44. g
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O discurso médico vai de par com o discurso da Inquisi¢do e institui a
bruxa na curandeira, na parteira. De fato, era a mulher que exercia, basicamente,
a cura das populagdes camponesas, tanto no que se refere a gestacao e ao parto,
como no alivio das dores e sintomas, através do manejo das ervas e pogdes. A
terapia médica secular era entao praticada, basicamente, pelos marginais a Igreja:
os judeus, as mulheres. Segundo o Malleus, as parteiras superavam, em maldade,
a todas as mulheres... A histéria da bruxaria confunde-se, assim, também com
a histdria da instituicao médica, no sentido de que também o saber médico instau-
rava o saber da curandeira como perigoso. Como diz Szacs:

*...porque a lgreja medieval, com o apoio de reis, de principes ¢ das autoridades
civis, controlava o ensino e a pratica médica, a Inquisigdao (a caga as bruxas) constitui,
entre outros, um dos primeiros exemplos da oposi¢ao do profissional no sentido de
admitir as capacidades e o direito dos ‘ndo profissionais’ de curar os pobres.”12

A fabricacao da bruxa pelo discurso demonoldgico ocorre, portanto, no
marco de uma luta pelo monopdlio da legitimidade de conhecimentos por parte
da Igreja (saber de intermediacao com o sobrenatural) e da Medicina (saber de
cura), e a histéria da caca as bruxas vai de par com a demarcagdo histérica
das esferas de atuagao institucional destes saberes.

11

A figura da bruxa como simbolo do perigo, da desordem, do maleficio e da
impureza constituiu, por mais de trés séculos da Histéria européia, uma de suas
principais categorias politicas de acusagao.

Sem pertencer totalmente a esfera do profano, a bruxa tampouco pertence
40 sacro, e sua presenca nesta esfera € vista como invasora e poluente:

‘...as bruxas sio os equivalentes sociais de besouros e aranhas que vivem nas fendas
das paredes e nos lambris. Elas atraem o medo e a aversdo que outras ambigiiidades
e contradicdes atraem em outras estruturas de pensamento, e a espécie de poder a elas
atribuido simboliza seu status ambiguo e indeterminado.” Mary Douglas.!

Agente do Demonio, ela acarreta efeitos desordenadores para a totalidade
do sistema social. De fato, a categoria politica de acusacdo contamina, na medida
em que invade espagos, na tentativa de se apropriar de objetos institucionais.
Ao atravessar tais fronteiras, esta categoria acarreta perigo, ndo s6 para si mesma,
mas também para outras, pois ameaga posi¢des de dominio e poderes articulados
na estrutura social.

Nio se deve esquecer que o judeu constitui outra importante categoria de
acusagio, sendo que, no periodo em questdo, a perseguicao a este grupo, esta-

12 SZACS, T. op. cit., p. 122,
3 DOUGLAS, Mary. op. cit., p. 121.
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belecida por decreto papal de 1478, com a finalidade de distinguir o judeu con-
verso e o cristao, foi realizada sobretudo pela Inquisi¢do espanhola. Foi este o
principal “bode expiatério” da Peninsula Ibérica.

Se a bruxaria era a categoria de acusagdao por exceléncia, esta nao era,
portanto, “neutra”: a mulher ¢ a bruxa se confundiam, ndo sé em termos con-
cretos — calcula-se que para cada dez feiticeiros punidos ou processados, nove
eram mulheres — como pela propria elaboragdo tedrica dos requisitos necessa-
rios ao estabelecimento da intermediagao com o reino de Satands,

Neste sentido, ao representar uma sinalizagao do mal, a figura metaférica da
bruxa permitiria a instauragao de uma percep¢ao social da mulher como perigo.
A fogueira constituiria, assim, nao apenas um mecanismo corretivo aplicado a
situagdes particulares, mas também, e sobretudo, um mecanismo de efeitos pre-
ventivos no sentido de que a explicagio do comportamento desviante ¢ um
exercicio de pedagogia social, que reafirma as fronteiras da ordem.

A indagacdo basica que este trabalho formula diz respeito a realizagao
entre uma figura especifica, a bruxa, e uma categoria geral, a mulher. Se ¢ pos-
sivel pensar que ¢ no campo maior de téticas e estratégias, visando a manuten-
¢do do poder eclesidstico e a instauracao do saber médico, que Inquisi¢do e bru-
xaria, ou o inquérito e o crime, encontram sua légica, permanece a questao em
torno da mulher. Por seu efeito de poluigdo ¢ contdgio, a bruxa, instaurada pelo
castigo a atuagdes demarcadas — o exercicio de uma sexualidade desordenada,
em parceria com o Demoénio, e a invasdo de espagos institucionais, dentre outros
— ameaca o conjunto da sociedade e constitui um alerta para a categoria femi-
nina em geral. Cabe lembrar que esta categoria, a partir sobretudo do século
X1V, sofreu importantes modificagdes em sua posicdao social.

As modificacbes econdmicas e politicas ocorridas na Europa nos séculos XIV
e XV afetaram, significativamente, a situacdo social da mulher. Até o século
X1V sua participagdo no mercado de trabalho e em decisdes politicas da esfera
publica parece ter sido intensa. No que se refere ao trabalho, a mulher tinha
acesso a todas as profissdes ou oficios, podendo inclusive chegar a ser, por
morte do marido, mestre de corporagdes. Direitos e costumes asseguravam-lhe
a gestao de seus préprios bens, o cuidado dos negdcios da familia na auséncia
do marido — que era freqiiente, pois os homens estavam envolvidos em cons-
tantes guerras —, a participacao nas decisoes da comunidade e a ajuda na defesa
dos feudos. A reintrodugao do direito romano, no século XIV (conceito do pater
Jamilias), a centralizagdo do poder politico e a desarticulagio da economia feudal
foram relevante retrocesso na condicdo social da mulher.

A cristianizagao da Europa significou também um processo de afastamento
da mulher da participagdo nos rituais de intermediagdo com o Divino, a diferen-
¢a, ao que tudo indica, da que desfrutava nas religides pagas.

Ha ainda uma outra drea onde a atuagdo da mulher sofre, a partir do
século XV, importante retrocesso. A cura e o parto foram, tradicionalmente, ati-
vidades exercidas pelas mulheres. Nos anos 1400, instaura-se uma nova profis-
sao, a medicina, estabelecida sobre a prote¢ao da Igreja e das classes dominantes.
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Surge o médico do rei, do principe. Na competi¢io pelo poder do exercicio da
cura, torna-se necessario desarticular o concorrente representado pela mulher —
a parteira, a curandeira — encarregada, por séculos, da satde da populagéo.

A medicina dos séculos XV, XVI e XVII ndo sé bipolariza e contrasta o
corpo do homem e da mulher, enquanto perfeito versus imperfeito, como tam-
bém trabalha junto aos inquisidores. De fato, os médicos eram freqiientemente
chamados para opinar se determinada doenga ou calamidade era ocasionada por
fatores naturais ou maleficios, bem como para procurar, no corpo do suspeito, o
sinal do Demdnio (uma marca qualquer que servisse como prova do pacto). Va-
liam-se também da introdugao de longas agulhas no corpo do acusado, a procura
de regides indolores, ocasionadas pelo contato com o Demonio.

Esta competi¢do entre médicos e curandeiras é estabelecida muito antes do
advento da tecnologia médica moderna, sendo que a Medicina ¢, entdo, de cunho
essencialista, apoiada na l6gica e nao na observagao. Inversamente, as curandeiras
possuiam uma base empirica de conhecimentos de ervas e plantas.

I1I

Esta percepgio social do feminino como algo perigoso verifica-se, portanto,
num contexto de redistribui¢do do poder entre os sexos. A bruxa seria, assim:

— efeito da reafirmagio do poder eclesidstico como detentor do monopélio da
relagdo com o sobrenatural;

— efeito da forma em que esta instituigdo se estrutura internamente, calcada
num poder masculino que alija progressivamente a mulher da participacdo nos
rituais religiosos e a exclui da hierarquia institucional, ao mesmo tempo em que
reafirma o valor da castidade para o clero;

— efeito da inter-relagio da Igreja com as novas formas de poder politico — o
principe, o monarca —, formas que se instauram concomitantemente ao afasta-
mento da mulher das esferas piiblicas da sociedade medieval;

— efeito da afirmagdo da instituigao médica como detentora do saber curativo.

Circunscrita a espagos de atuagdo cada vez mais restritos, a mulher seria,
entdo, perigosa, no sentido de que opressao e resisténcia caminham juntas. Assu-
mindo o discurso da Inquisido, fazendo-se bruxa, ela reafirma seu poder de
controle sobre o mundo estabelecendo formas alternativas de contato com o
sobrenatural.

A caga as bruxas, que submeteu milhares de mulheres & agdo punitiva dos
tribunais, diminui a partir do final do século XVII. Este declinio se insere no
quadro maior do paulatino declinio da utilizagdo da puni¢do do corpo como
espetdculo publico. A elevagdo geral do nivel de vida, o crescimento demografico,
o aumento das riquezas e das propriedades e a apropriagdo do corpo como valor
de mercado levaram, segundo Foucault, a novas estratégias para o exercicio do
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castigo e a uma transformagao nas formas pelas quais o corpo ¢ investido pelas
1elagoes de poder. No final deste século, o inquérito desvincula-se de sua forma
inquisitorial, assumindo moldes de pesquisa empirica.

v

A figura da mulher-bruxa ou da bruxa-mulher se contrapoe a da Virgem
Maria, metafora do bem para o sexo feminino, mediadora legitima entre Cristo
e a humanidade em que vai de par, no campo literdrio, com a teoria do amor-
cortesdo que valoriza a figura feminina por sua espiritualidade.

No exercicio do poder (que sabe nao saber), a Virgem cala, consente, obe-
dece, ¢ pura. Ao sexo contido, sublimado, casto, se contrapde o sexo exercido,
desordenado, demoniaco, desordenador e impuro.

Mulher do Demoénio ou Mae Virgem, a bruxa ¢ Maria ndo podem ser toma-
das como instrumentos de disciplina da mulher, na medida em que ndo estabe-
lecem padrdes de comportamento exeqiiiveis. Devem, no entanto, ser vistas como
modelos identificatérios abstratos que, em nossa cultura, assinalam, ainda hoje,
o bem e o mal absolutos para o sexo feminino.



fobia as bruxas
na Europa*
H. R. Trevor-Roper**

O SURGIMENTO DA FOBIA

A crenga em feiticeiras nos séculos XVI e XVII, ao contririo do que pode-
riam supor os profetas do progresso, ndo era uma supersticao remanescente dos
tempos antigos, em vias de dissolver-se. Era uma forca nova e explosiva, que
vinha se expandindo temerosamente e¢ de modo constante, com o passar do
tempo. Naqueles anos de aparente iluminagdo, em um quarto do céu, pelo menos,
as trevas indiscutivelmente levavam vantagem sobre as luzes.

Sim, vantagem. Seja qual for o desconto que atribuamos a mera multipli-
cacdo dos testemunhos apds a descoberta da imprensa, nao resta ddvida de que
a fobia as bruxas aumentou, e¢ de forma assustadora, principalmente apés o Re-
nascimento. Aumentou a credulidade entre as camadas dominantes; seus meca-
nismos de expressdo tornaram-se mais terriveis; mais vitimas foram sacrificadas

Trechos do livro de H. R. Trevor-Roper, intitulado Religion, reformation and social
change, 1967, capitulo 3. “The European Witch-Craze of the Sixteenth and Seventeenth
Centuries” (A fobia as bruxas na Europa dos séculos XVI ¢ XVII), pp. 90-192.

**  Historiador.

. Versao anterior desse capitulo foi publicada com o titulo “Witches and witchcraft” (Fei-
ticeiras e feiticos). Encounter, vol. 28 (1967), n.” 5, pp. 3-25 e n.” 6, pp. 13-34.

ee Tradugdo do inglés: Jaime Benchimol.
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a essa fobia. O periodo 1550-1600 foi pior do que o periodo 1500-1550, e os
anos 1600-1650 foram ainda piores! Tampouco é possivel desvincular inteira-
mente a fobia da vida espiritual e intelectual daqueles anos. Ela foi fomentada
pelos ilustrados papas do Renascimento, pelos grandes reformadores protestan-
tes, pelos santos da Contra-Reforma, pelos eruditos magistrados e clérigos da
época de Scaliger e Lipsius, Bacon e Grotius, Bérulle e Pascal. Se esses quase
dois séculos configuram uma época de luzes, temos de admitir que, em relagao
a pelo menos um aspecto, a Idade das Trevas foi mais civilizada, visto que nao
havia caga as bruxas. E claro que existiam crengas em bruxas — um folclore
disperso, constituido por superstigdes camponesas: langar encantamentos, produ-
zir tempestades, conversar com espiritos, praticar magia simpdtica. Tais crengas
s30 universais, no tempo € no espago, mas nao ¢ com elas que estou preocupado
neste ensaio. Interessa-me a ‘“‘demonologia” organizada e sistematica, que a
Igreja medieval construiu a partir dessas crengas, e que adquiriu, nos séculos
XVI e XVII, terrivel impulso proéprio.

Ao fazermos esta distingdo necessdria entre a fobia as bruxas organizada
¢ as variadas crengas em bruxas com as quais foi construida, temos de admitir
que a Igreja da Idade das Trevas fez o que pdde para dispersar estes residuos
de paganismo que posteriormente a Igreja da Idade Média exploraria. E claro
que nao foi totalmente bem-sucedida. Bem cedo alguns mitos pagaos, bem como
deuses e ritos pagaos, infiltraram-se na sintese crista, alojando-se em suas fendas
externas, Santo Agostinho, em particular, com sua mente barroca e sua credu-
lidade africana, contribuiu muito para preservéd-los: eles formam uma deco-
ragdo acessoria e bizarra na imensa constru¢ao doutrindria que ele, com sua
autoridade, legou a cristandade ocidental. Mas, de modo geral, a Igreja, como
civilizadora de nagGes, desdenhava esses velhos contos de carochinha. Consti-
tuiam o refugo fragmentirio do paganismo que a luz do Evangelho havia
dispersado.

Assim, no século VIII, deparamo-nos com Sdo Bonifacio, o apédstolo inglés
da Germania, declarando categoricamente que ndo era cristdo acreditar em feiti-
ceiras e lobisomens (pp. 178-82).! No mesmo século, Carlos Magno decretava
a pena de morte para os que queimassem supostas [eiticeiras na recém-convertida
Saxoénia. Tal pratica, afirmava ele, era “‘um costume pagao”.* No século seguinte,
Santo Agobardo, bispo de Lyon,* repudiava a crenga em feiticeiras que produ-
ziam mau tempo, e outro dignitdrio eclesidstico desconhecido declarava que os

1 LEA, H. C. Materials toward a History of Witchcraft. Organizado e editado por
A. C. Howland; Introdugdao de G. L. Burr, New York, 1957.

Capitulatio de Partibus Saxoniae, Cap. 6. Este decreto, promulgado em Paderborn
em 785 d.C., foi impresso por Wilhelm Boudriot, Die alt-germanische Religion (Un-
tersuchungen zur allgemeinen Religions-geschichte, C. Clemen (ed.), Heft 2, Bonn,
p. 53, 1928).

Em seu Liber contra insulsam vulgi opinionem de grandine et tonitruis, escrito cerca
de 820 d.C.
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vOos noturnos e as metamorfoses constitufam alucinagdes, e quem nelas acre-
ditasse “é sem duvida um infiel e um pagdo”. Esta afirmagao foi incorporada
a lei canonica, tornando-se conhecida como canon Episcopi ou capitulum Episcopi
(pp. 178-82)." Passou a ser doutrina oficial da Igreja. No século XI, as leis
do rei Coloman, da Hungria, ndo reconheciam as feiticeiras, “posto que nao
existem” (p. 1.252).! John de Salisbury, por sua vez, repudiou no século XII
a crenga no sabbat de feiticeiras, qualificando-a de sonho fabuloso (p.172).!
Nos séculos subseqiientes, quando se construiu a fobia as bruxas, toda esta dou-
trina salutar teve de ser invertida. As leis de Carlos Magno e Coloman seriam
esquecidas. Negar a recalidade dos vbdos noturnos e das metamorfoses passaria
a ser oficialmente considerado herético; o sabbat das feiticeiras tornar-se-ia fato
objetivo, negado apenas (escreveria um doutor da Sorbonne, em 1609") por
pessoas mentalmente desequilibradas; atribuido a ingenuidade dos clérigos ¢ ma-
gistrados, aquele inconveniente texto da lei candnica, o canon Episcopi, seria
refutado.

No final da Idade Média, a inversdo estava consumada. Por volta de 1490,
ap6s dois séculos de investigagOes, foi estabelecida a nova e positiva doutrina
da feitigaria, em sua forma final. Doravante, seria apenas uma questao de aplicar
a doutrina: buscar, aprisionar e destruir as feiticeiras cuja organizacdo fora
definida.

No final da Idade Média, os frades semearam; no século XVI, os magistra-
dos ceifaram; e que colheita abundante de feiticeiras obtiveram! Parece que
toda a cristandade estd @ mercé dessas horripilantes criaturas. Em paises onde
nao eram conhecidas anteriormente, as feiticeiras, agora, de subito pululam, e
quanto mais de perto se examina, maior nimero delas se acha. Todos os obser-
vadores contempordneos sao undnimes em afirmar que as feiticeiras estao se
multiplicando num ritmo incrivel. Adquiriram poderes até entao desconhecidos,
uma organizag¢do internacional complexa e habitos sociais de indecente sofisti-
cacdo. Algumas das cabegas mais poderosas da época desviam-se das ciéncias
humanas para explorar este continente recém-descoberto, esta América do mundo
espiritual. E os detalhes que descobrem, constantemente confirmados por muitos
outros pesquisadores — pesquisadores de campo em camaras de tortura e pes-
quisadores académicos ou confessionais em bibliotecas e claustros —, tornam os
fatos mais seguramente estabelecidos, e as perspectivas mais alarmantes do que
nunca,

Considerem o quadro configurado em qualquer momento do periodo que
se estende de 1580 a 1630; periodo que corresponde & maturidade de Bacon
e que retine Montaigne e Descartes. Uma simples vista de olhos em qualquer
relato dos especialistas reconhecidos na época revela uma situagdo alarmante.

Milhares de velhas — e ndo apenas velhas — haviam confessado seus pactos

Joannis Filesaci Theologi Parisiensis Opera I(a}ia, 2* ed., pp. 703 ss., “De Idolatria
Magica Dissertatio”, Dedicatéria. Paris, 1614.
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secretos com o Diabo, que cmergira como grande potentado espiritual. O
Senhor das Trevas empenhado em recuperar seu império perdido. Todas as
noites, essas imprudentes senhoras untavam-se com “ungiiento do Diabo”, feito
da gordura de criangas assassinadas; assim ensebadas, conseguiam se insinuar
por fendas, por buracos de fechaduras e por chaminés; montavam em vassouras
ou fusos ou cabras voadoras; e no fim de uma longa viagem aérea, indescriti-
velmente fatigante, chegavam ao diabélico encontro, o sabbat das feiticeiras. Em
todos os paises, havia centenas desses sabbats, mais numerosos ¢ concorridos que
as feiras e corridas. Eram conhecidos nada menos que 800 pontos de encontro
somente em Lorraine. Alguns paises possuiam centros nacionais ou até interna-
cionais. Era o caso de Blockberg ou Brocken, no maci¢o do Harz, na Alemanha;
do “grande e delicado prado” chamado Blakulla, na Suécia; e do enorme antro
de La Hendaye, no sudoeste da Franca, onde se reuniam nao menos que 12 mil
feiticeiras para a assembléia conhecida como Aquelarre.

Os encontros também ocorriam com notdvel freqiiéncia. A principio, os
interrogadores de Lorraine supunham que eles se realizavam apenas uma vez por
semana, na quinta-feira; mas, como sempre, quanto mais se buscavam as evidén-
cias, mais graves eram as conclusdes a que se chegavam. Verificaram que os
sabbats aconteciam na segunda, quarta e sexta-feira e no domingo, e logo se
descobriu que a terga-feira era reservada como dia suplementar. O quadro afi-
gurava-se bastante alarmante, demonstrando a necessidade de uma vigilancia
sempre maior por parte da policia espiritual.

E o que acontecia quando a feiticeira chegava ao sabbat? Ah, os detalhes,
inquestionaveis, eram até muito bem autenticados! Primeiro, ela tinha a surpresa
de encontrar quase todas as suas amigas e vizinhas, as quais nunca suspeitara
que fossem feiticeiras. Com elas, havia grande nimero de demonios, os seus
amantes, aos quais se haviam ligado pelo pacto infernal. Acima de todos, rei-
nava o imperioso senhor de cerimdnias, o deus de seu culto, o Demoénio em
pessoa, que aparecia, as vezes, como um homenzarrao negro e barbado, mais
comumente como um bode malcheiroso, ou entdo como um grande sapo. Os
presentes reconheciam seu senhor. Juntavam-se para adorar o Diabo, dancavam
ao seu redor ao som de uma musica macabra, produzida por curiosos instrumen-
tos: cranios de cavalos, toros de carvalho, ossos humanos etc. Entdo o beijavam
como prova de vassalagem, sob o rabo se fosse um bode, nos libios se fosse um
sapo. Depois, obedecendo ao seu comando, entregavam-se a promiscuas orgias
sexuais ou sentavam-se para um banquete, com iguarias que variavam conforme
a imaginacao nacional. Na Alemanha, eram fatias de nabo, parédias da héstia;
na Savéia, criangas assadas ou cozidas; na Espanha, caddveres exumados, pre-
ferencialmente de parentes; na Alsdcia, fricassés de morcegos; na Inglaterra,
o carddpio, mais razodvel, era carne assada ¢ cerveja. Mas essas requintadas
distingdes gastrondmicas nao faziam muita diferenga: todos concordavam que
a comida estava fria e insossa, e, por alguma misteriosa razdo demonolégica,
nunca era admitido um ingrediente basico: o sal.
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Eis o sabbat das feiticeiras, orgia coletiva e culto comunal da nova religiao
diabdlica. Nos intervalos entre esses atos de devogao publica, as velhas tinham,
¢ claro, boas obras a praticar em casa. Dedicavam-se a amamentar espiritos fami-
liares em forma de fuinhas, toupeiras, morcegos, sapos e outras criaturas do gé-
nero; a urdir a morte dos vizinhos ou a de seus porcos; a produzir tempestades,
causar pestes ou provocar impoténcia nos recém-casados; e como penhor de sua
servidao, constantemente mantinham intercurso sexual com o Diabo, que apare-
cia para as feiticeiras como incubus e, para os feiticeiros, como succubus (pois
até mesmo o Diabo abomina o vicio desnaturado®).

Aquilo que Gibbon chamou “a casta severidade dos padres”, foi bastante
exercitado por este dltimo tema, ¢ nenhum detalhe escapou a seu minucioso ¢
douto exame. Como amante — estabeleceram — o Diabo era de uma “frieza
glacial” ao toque; seu abrago nao proporcionava nenhum prazer — pelo contré-
rio, somente dor — e faltavam-lhe algumas partes. Mas nao havia frigidez no
sentido técnico: suas atengdes eram de uma solidez formidavel, até opressiva.
Alguns doutores estavam convencidos de que ele podia fecundar as feiticeiras
(de que outra maneira, perguntavam os teélogos catdlicos, poderia ser explicado
o nascimento de Lutero?); outros, porém, negavam essa possibilidade, e havia
ainda os que insistiam em que sO certas criaturas semelhantes a vermes, conhe-
cidas na Alemanha como Elben, podiam resultar de tais unides. Além disso,
era objeto de grandes controvérsias se o poder procriador do Diabo era seu
mesmo, como afirmava um especialista franciscano (“por retificacdo de nossa
Santa Madre Igreja™), ou se, sendo ele neutro, operava com matéria tomada
de outros. Otima questdo teolgica estava em causa aqui, ¢ muito empenho e
erudigdo foram dedicados a elucidd-la na solidao dos claustros. Alguns reno-
mados tedlogos conjeturavam que o Diabo se provia espremendo os érgaos dos
mortos. Esta visdo foi adotada (entre outros) por nosso rei Jaime.® Outros espe-
cialistas sustentavam teorias diversas, mais profundas que decentes. Em seu con-
junto, porém, a Santa Madre Igreja obedecia 4 sentenciosa assercao do Angélico
Doutor Sao Tomés de Aquino, que, depois de Santo Agostinho, deve ser consi-
derado como o segundo fundador da ciéncia demonolégica. De acordo com ele,
o Diabo podia expelir, como incubus, somente aquilo que houvesse previamente
absorvido como succubus. Portanto, alternava lepidante essas posturas... Em
certas épocas, as fantasias intelectuais do clero parecem mais bizarras do que
os delirios psicopéticos do manicomio, onde, com mais freqiiéncia do que se
imagina, foram concebidos.

Assim eram as feiticeiras humanas, a quinta-coluna de Sata na Terra, seus
agentes de primeira linha na luta pelo controle do mundo espiritual. Ao longo
de todo o século XVI, e durante boa parte do século XVII, os homens acredi-

3 Exceto aparentemente na Alsicia. Ver REUSS, R. L'Alsace au 17¢ siécle (Paris, 1898),

vol. 2, 106. Em outro lugar “a nobreza de sua natureza” o repudia.
James VI, Demonologie, in form of a Dialogue... pp. 66 e ss. Edinburgh, 1597.
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taram na realidade dessa luta. Os leigos podiam nao aceitar todos os detalhes
esotéricos fornecidos pelos especialistas, mas acatavam a verdade geral da teoria,
e, sendo assim, eram incapazes de argumentar contra seus mais doutos intér-
pretes. Os especialistas, entao, efetivamente dominaram o campo. Durante dois
séculos, o clero pregou contra as bruxas e os magistrados as condenaram. Ano
apds ano, livros e sermoes inflamativos advertiam o publico cristio do perigo
e conclamavam o juiz cristdo a exercer maior vigilancia, mais perseguigao. Con-
fessores e juizes eram providos de manuais contendo as mais recentes informa-
¢oes; nas aldeias, o 6dio era estimulado de modo a assegurar o desmascaramento
de bruxas; praticava-se a tortura para arrancar e enriquecer confissdes, ¢ 0s
magistrados complacentes eram denunciados como inimigos do povo de Deus,
guardides relapsos da cidadela sitiada. Talvez esses ‘“protetores de feiticeiras”
fossem, eles proprios, feiticeiros. Na hora do perigo, quando parecia que Sata
estava em vias de conquistar o mundo, seus agentes eram encontrados em toda
parte, mesmo em assentos de juizes, em catedras universitarias e em tronos reais.

Mas a campanha contra as feiticeiras resultou, de fato, na diminuicao de
seu numero? Em absoluto. Quanto mais ferozmente eram perseguidas, mais nu-
merosas pareciam se tornar. No inicio do século XVII, os farejadores de feiti-
ceiras ficam histéricos. Seus manuais adquirem proporcoes enciclopédicas de um
pedantismo lunatico. Exigem, ¢ por vezes obtém, expurgos em massa. Por volta
de 1630, 0 massacre supera todos os recordes anteriores. Converte-se num holo-
causto, no qual os proprios advogados, juizes ¢ clérigos vao se juntar as velhas
nos postes das fogueiras. Isso pelo menos deve ter provocado uma agonizante
reavaliagao.

E, de fato, foi ao desencadear a maior de todas as purgas — talvez pela
revulsdao que tenha causado — que a firmeza dos cacadores de bruxas comegou
a ceder. Em meados do século XVII, na década de 1650, o ceticismo, até entdo
infrutifero, comega, por fim, a se impor. Imperceptivelmente, a base toda da
fobia comega a se desfazer, tanto nos paises catdlicos como nos protestantes.
Nos anos 1680, a batalha ¢é efetivamente vencida, pelo menos no Ocidente. O
declinio dos velhos héabitos mentais ainda se arrastard por algum tempo; havera
belsdes de resisténcia aqui ¢ acold, recorréncia de perseguicdes, vez por outra,
mas de alguma maneira apagou-se a forga vital que as sustinha. Embora os argu-
mentos possam se repetir, o julgamento e a queima de feiticeiras voltam a ser
episédios esporddicos, como tinham sido antes do Renascimento. O lixo da
mente humana que, por dois séculos, devido a algum processo de alquimia inte-
lectual e pressao social, se condensara num sistema coerente e explosivo, afinal
se desintegra. Volta a ser lixo. (...)

EMERGENCIA DE CRENGAS SISTEMATIZADAS

A mitologia da caca as bruxas (.. .) foi articulada pela pressao social. Numa
sociedade religiosa, tal articulagdo assume em geral a forma de heresia. Mas
antes de examinarmos qualquer heresia, convém perguntar quem, de fato, a
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articulou. Foram os préprios heréticos, ou foram os inquisidores que a articula-
ram para os heréticos? Esta é uma questao importante, pertinente a muitas here-
sias na Histéria. Aplica-se, entre outras, aos albigenses ¢ valdenses. Assim,
quando os inquisidores descobriram uma nova “heresia” sob as ruinas daquela
dos albigenses, naturalmente nés formulamos a mesma questdo. Teriam eles real-
mente descoberto a nova heresia ou a inventaram?

Alguns escritores especulativos argumentam que a demonologia do século
XVI era, em esséncia, um sistema religioso real, a antiga religiao pré-crista da
Europa rural que a nova religido asidtica de Cristo levara a clandestinidade,
mas nao destruira completamente. Isso, porém, significa confundir os fragmentos
dispersos de paganismo com o sistema grotesco, no qual sé muito depois foram
ordenados. Os povos primitivos da Europa — como de outros continentes —
tinham conhecimento de encantamentos e feitigos, € a nogdo de vdo noturno
“com Diana ou Herddias” perdurou nos primeiros séculos cristaos; mas a subs-
tancia essencial da nova demonologia — o pacto com Sata, o sabbat das feiti-
ceiras, o intercurso carnal com demonios etc. — e a estrutura hierdrquica e siste-
matica do reino do Diabo constituem produto auténomo do final da Idade
Média.” Todas as evidéncias indicam que a nova mitologia deve inteiramente o
seu sistema aos préprios inquisidores. Assim como os anti-semitas construiram,
a partir de fragmentos desconexos de escandalo, sua mitologia sistemética envol-
vendo assassinatos rituais, pocos envenenados e a conspiracdo mundial dos Sa-
bios de Sido, os Martelos de Bruxas elaboraram a mitologia sistematica do reino
de Sata e seus ctimplices a partir do lixo mental da credulidade camponesa e da
histeria feminina. Uma vez deslanchada, esta mitologia — tal como a outra —
ganhou impeto préprio. Estabeleceu-se como folclore, gerando suas préprias evi-
déncias, ¢ atuando muito além de seu lugar de origem.

O modo como se estabeleceu este folclore fica bem claro quando se léem
os sucessivos manuais dos inquisidores. Em luta contra os inimigos da Fé, facil-
mente cindiram o mundo em luz e trevas. Tendo sistematizado o reino de Deus
numa Summa Theolcgiae, nada mais natural que sistematizar o reino do Diabo

7 A idéia de que as crengas em feiticeiras eram reliquias em extingdo de uma religido
pré-crista sistemitica foi sustentada primeiramente por Jacob Grimm, que, em seu
livro Deutsch Mythologie (Gottingen, 1835), argumentou que o culto as feiticeiras nao
cra sendo a antiga religido teutdnica. Nisto foi contestado por Soldan, segundo o
qual, na medida em que continha conceitos pagdos, tais conceitos remontavam nao
ao paganismo germénico, mas ao romano (e portanto ao grego e oriental). (SOLDAN,
W. G. Greschiicht der Hexenprozesse, Stuttgart, 1843, p. 494). A distingdo talvez
seja demasiadamente sutil: possivelmente alguns dos ingredientes mais grosseiros, em-
bora justificados a partir de fontes literarias, derivassem diretamente do paganismo
germénico. Seja como for, o sistema demonolégico, que nio se confunde com os
detalhes particulares nele incorporados, é comprovadamente escoldstico e medieval.
Nio vale a pena nos determos nas fantasias da recente Margaret Murray. Elas foram
muito apropriadamente, se nao irritadamente,’ rechagadas por um verdadeiro estu-
dioso como “palanfrério insipido” (C. L. Ewen, Some Witchcraft Criticisms, 1938).
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numa Summa Daemonologiae. O método foi o mesmo: a tnica diferenga residia
na natureza do material. As evidéncias essenciais do reino de Deus haviam sido
fornecidas por Revelagao. Ja o Pai das Mentiras nao se havia revelado tao aber-
tamente. Para penetrar os segredos de seu reino, era portanto necessario basear-se
em fontes indiretas. Tais fontes sé podiam ser membros do servio de espiona-
gem do inimigo: em outras palavras, as feiticeiras obrigadas a confessar. (...)

Contudo, se a teoria sobre o reino de Sata, com sua hierarquia de demonios
e feiticeiras, baseava-se, em ultima andlise, nas confissdes das feiticeiras, como
eram obtidas essas confissdes? Tal questdo é crucial. Se as confissdes eram for-
necidas espontaneamente, temos de admitir ao menos a “realidade subjetiva” das
experiéncias confessadas, e, nesse caso, a notdavel semelhanga entre as confissoes,
que converteu muitos criticos do século XVI, torna-se um problema real. Por
outro lado, se as confissdes eram obtidas por tortura, o problema mal se coloca.
A similaridade de respostas pode ser explicada pela combinagdo de perguntas
idénticas e dor insuportavel. (...)

E facil perceber que por tras da maioria dos julgamentos de feiticeiras na
Europa estava, direta ou indiretamente, a tortura, criando feiticeiras onde nao
existiam e multiplicando tanto as vitimas como as provas. Sem tortura sao incon-
cebiveis os frenéticos panicos de bruxas da década de 1590 e do final da década
de 1620. Mas serd que, na verdade, podemos atribuir toda a fobia a tortura,
como parecem fazer alguns escritores liberais? Serd licito supor que a feitigaria
ndo tinha nenhum outro fundamento além do fanatismo e da lascivia dos inqui-
sidores, enfeiticados por suas préprias invengdes? Devo confessar que considero
dificil acreditar nisso. O problema me parece mais complexo. Se as confissoes
fossem apenas uma resposta a tortura, teriamos de explicar por que, mesmo na
Inglaterra, onde ndo havia tortura judicidria, as feiticeiras confessavam crimes
absurdos;® por que as pessoas se submetiam tdo docilmente a essa mania; e,
sobretudo, por que alguns dos homens mais originais e instruidos da época nao
sé aceitaram a teoria da feiticaria, como positivamente consagraram seu génio
a missdao de propagé-la. (...)

Quando descemos a detalhes, fica claro que somente a sugestdo externa nao
explica as confissGes das feiticeiras. Lendo sobre os casos, encontramos a todo
momento feiticeiras que confessam espontaneamente detalhes esotéricos, sem
nenhuma evidéncia de tortura. Esta espontaneidade, mais do que as préprias con-
fissoes, convencia homens racionais ae que eram verdadeiros os detalhes. (...)

E claro que os inquisidores dominicanos (e) (...) seus sucessores (...)
nao descobriram um mundo oculto de demoénios, objetivamente presente (como
supunham). Nem sequer descobriram uma ilusdo sistematica, uma falsa religiao
paga por trds da verdadeira religido de Cristo. Ndo resta ddvida de que havia

8 “Observem também”, escreveu Reginald Scot, com que facilidade podem ser levadas
a confessar aquilo que nunca praticaram, nem estaria ao alcance do homem praticar.”
(Discovery of Witchcraft, 1584, epistola a Sir Thomas Scot, J.P.)



A fobia as bruxas na Europa 47

algumas sobrevivéncias pagas na feitigaria, assim como havia sobrevivéncias
pagds no Cristianismo. Em Lorraine, por exemplo, o sabbat era assinalado, a
propésito, nas “elevagbes” antigamente destinadas aos cultos pré-cristaos.? Mas
o que se recolhia eram meros fragmentos, nao um sistema: os inquisidores € que
forneciam o sistema. Também ¢é verdade que os inquisidores nao inventaram
um sistema puramente imagindrio, na acep¢do comum deste termo: podem ter
usado sua ingenuidade para crid-lo, mas nao criaram as evidéncias bdsicas em
que o sistema se apoiava, evidéncias estas encontradas nas confissdes das supos-
tas feiticeiras; e como tais confissdes pareciam genuinas as feiticeiras que as
faziam, dificilmente podemos culpar os inquisidores por considerd-las também
genuinas. O que era “realidade subjetiva” para o penitente, era “realidade ob-
jetiva” para o confessor. Com tais fragmentos de verdade, espontaneamente ofe-
recidos — ainda que amplificados também por sugestao ou tortura —, era possi-
vel construir, pela légica, pelo “racionalismo™ da época, a imagem global do
reino de Sata.

A RELACAO COM O CONFLITO RELIGIOSO

Se os evangelizadores catélicos detonaram a caga as bruxas, os evangeliza-
dores protestantes logo a retomariam e a estenderiam. Ja na década de 1540,
houvera sinais de adverténcia. Em 1540, na Wittenberg de Lutero, quatro feiti-
ceiras foram queimadas. Nessa questao, o proprio Lutero era tdo crédulo quanto
qualquer dominicano, e quanto mais velho ficava, maiores demonstragdes dava
de acreditar em succubi, incubi, voos noturnos e tudo o mais. “As feiticeiras”,
declarou, “deviam ser queimadas mesmo que ndo fizessem nenhum mal, simples-
mente por manterem o pacto com o Diabo.”® Em Zurique, os sucessores de
Zwinglio ndo imitaram sua moderagdo.!! Em Genebra, Calvino empregava a mes-
ma linguagem de Lutero. “A Biblia”, declarou num sermio aos eleitos sobre a
Feiticeira de Endor, “nos ensina que existem as feiticeiras e que elas devem ser
executadas. .. Deus ordena expressamente que todas as feiticeiras e encantadoras
sejam mortas; e esta lei de Deus é uma lei universal.” A lei de Deus era formu-
lada mais explicitamente em Exodos (22,18): “Tu ndo consentiris que uma
feiticeira viva.” Este saboroso texto alimentaria as pregages do clero protes-

9  Cf. Etienne Delcambre, Le concept de la sorcellerie dans le duché de Lorraine au
XVIe et XVIIe siécle (Nancy, 1948-51), fasc. I, pp. 149-53.

10 Nikolaus Paulus, Hexenwahn und Hexenprozess, vornehmlich im 16ten Jahrhundert
(Freiburg -im- Breisgau, 1910), § II, “Luthers Stellung zur Hexenfrage”, mostra a
crescente credulidade de Lutero. Lutero baseava suas crengas explicitamente na
Biblia e contos de carochinha, mas era, é claro, um frade renegado, e embora ndo
reconhecesse tal fonte, sem divida estava familiarizado com a demonologia mais sis-
temdtica dos inquisidores.

1 Paulus, Hexenwahn und Hexenprozess, § VIII. O afastamento da igreja zwingliana

do liberalismo de seus fundadores foi mais acentuado no século seguinte. Ver o re-
lato de Bartholomdus Anhorn, Magiologia (Basel, 1674), in Lea, Materials, p. 747.
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tante — luterano, calvinista e zwingliano — proferidas com ardor feroz durante
todo o século seguinte; e faziam questdo de enfatizar que a lei de Deus, dife-
rentemente da lei do Imperador, nao abria excegdo em favor das “boas feiti-
ceiras.”**

Onde quer que fossem, levavam consigo a fobia as bruxas. Foram os pas-
tores protestantes os primeiros a introduzi-la na Dinamarca;'® missiondrios calvi-
nistas implantaram-na na Transilvania.* Como os dominicanos, anteriormente,
os evangelistas protestantes introduziram a mitologia sistematica da Inquisi¢ao
em paises que, até entdo, sé conheciam as desconexas supersticdes do mundo
rural. Pregadores luteranos levaram a caga as bruxas, na década de 1560, a
Brandemburgo, Wiirttemberg, Baden, Baviera e Mecklenburg. Foi a revolugao
calvinista que produziu a primeira lei contra as bruxas na Escécia, em 1563,
dando inicio a um século de terror. Um ano antes, o Parlamento Inglés aprovara
a primeira lei geral contra as feiticeiras. Tanto na Escdcia como na Inglaterra,
a pressao proveio dos “‘exilados marianos” — clérigos protestantes que, nos tem-
pos de perseguicdo, se haviam sentado aos pés de Calvino e outros reformadores,
na Suica ¢ Alemanha.'”

12 Paulus, Hexenwahn und Hexenprozess, § 1V, “Die Bibel als Autoritiit fiir protestan-
tische Hexenverfolgung”, oferece muitos exemplos do uso desse ditoso texto. Para um
resumo do inegivel efeito do Calvinismo, ver BURR, G. L. “New Englands place in
the history of witchcraft”, in Proceedings of the American Antiquarian Society, 1911,
reimpresso in George Lincoln Burr: His Life and Selections from His Writings (Ithaca,
N.Y., 1943), pp. 352-77.

B O ordculo dinamarqués foi Niels Hemmingsen (Hemmingius), que publicou seu Admo-
nitio de Superstitionibus Magics Vitandis, em Copenhague, em 1575. Estudou em
Wittenberg com o sucessor de Lutero, Melanchthon, e demonstra um pouco do bom
senso de seu mestre. Mas mostra-se firme com relagio 4 questio da “boa” feiticeira;
“similis est impietas nocere et prodesse arte magica’; e rejeita explicitamente a veiha
distingdo da Lei Romana.

4 MULLER, F., Beitrige zur Geschichte des Hexenglaubens und des Hexenprozesses
in Siebenburgen (Brunswick, 1854), pp. 16 e seguintes.

15 Sobre a Escécia, ver BLACK, G. F. “Witchcraflt in Scotland, 1510-1727", Bulletin of
the New York Public Library, vol. 41, n° 2 (nov. 1937). Sobre a Inglaterra, Wallace
Notestein, History of Witchcraft in England, 1558-1718 (New York, 1909). Notestein
assinala que as primeiras perseguicdes sob a nova lei foram explicitamente relaciona-
das, pelo magistrado que as conduziu, as opinides trazidas da Suiga por Jewel: “Existe
um homem de grande asticia e conhecimento, recentemente chegado ao reino de
nossa Serenissima Majestade, que a advertiu de que hi4 uma companhia e vérias fei-
ticeiras na Inglaterra; em conseqiiéncia disto, eu e outros de seus magistrados fomos
encarregados de deter tantas quantas houver nestes termos” (p. 46). Pode-se acres-
centar que o primeiro manual sobre crengas em bruxas publicado na Inglaterra veio
também da Suica. Era ¢ livro de Lambert Daneau, De Veneficis. .. Dialogus, do
qual Thomas Twyne publicou uma traducio em 1575. O livio de Daneau fora
escrito em Gien, préximo de Orléans, onde era pastor huguenote; mas foi publicado
em Genebra, para onde fugiu apés o massacre de Sdo Bartolomeu, e onde outrora
aprendera suas doutrinas do préprio Calvino.
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E inegdvel a responsabilidade do clero protestante pela reativagao da caca
as bruxas em meados do século XVI. Isso levou alguns comentaristas a argumen-
tarem que o protestantismo tem especial responsabilidade quanto a essas crengas
— um absurdo que decorre de se julgar em base excessivamente limitada. Para
refutar tal conclusdo, basta remontar aos tempos dos dominicanos, ou, sendo,
olhar a frente para o exemplo dos jesuitas, pois se os dominicanos tinham sido
os evangelizadores da Contra-Reforma medieval, os jesuitas foram os evangeliza-
dores da Contra-Reforma quinhentista. Se os evangelizadores protestantes leva-
ram a caga as bruxas aos paises que conquistaram para a Reforma, os catdlicos
também a transportaram aos paises que reconquistaram para Roma. Alguns dos
mais famosos missiondrios jesuitas destacaram-se na propagagdo da fobia as
bruxas. (...) :

Portanto, examinando nesse contexto a reativagdo da caga as bruxas nos
anos 1560, constatamos que nao é produto nem do protestantismo nem do cato-
licismo, mas de ambos, ou melhor, de seu conflito. Assim como os evangeliza-
dores dominicanos medievais imputaram crencas em feiticeiras a toda a socie-
dade que resistia a eles, os evangelizadores do século XVI, tanto catélicos como
protestantes, culparam pelas mesmas crengas as sociedades que a eles se opu-
seram. O recrudescimento da absurda demonologia do Malleus nao foi conse-
qiiéncia légica de nenhuma idéia religiosa: foi a conseqiiéncia social da guerra
ideoldgica reatualizada e do clima de medo que suscitou. Os partidos langaram
mao de uma mitologia ja existente, elaborada num contexto semelhante por seus
antecessores medievais. Talvez, as vésperas da Reforma, aquela mitologia esti-
vesse languescendo. Quem pode afirmar o que teria acontecido se Erasmo triun-
fasse ao invés de Lutero e Loyola? Neste caso, o Renascimento poderia ter con-
duzido diretamente ao Iluminismo, e a fobia as bruxas seria lembrada como uma
insania puramente medieval. Mas ndo foi assim. O embate frontal de catélicos
e protestantes, representando duas formas de sociedade incompativeis, remeteu
os homens de volta ao antigo dualismo entre Deus e o Diabo, e o hediondo
reservatério de 6dio que parecia estar secando foi subitamente reabastecido. (. ..)

Nao ha ddvida de que o recrudescimento da caga as bruxas na década de
1560 estava diretamente articulado ao reinicio da guerra religiosa. Pode-se com-
provar isso pela geografia: todas as irrupgdes significativas coincidem com terri-
térios onde a dissidéncia religiosa ndo ¢ intelectual — uma divergéncia de opi-
nides —, mas social — um cisma da sociedade. Visitando sua diocese, o Bispo
Palladius, o reformador da Dinamarca, acusou de praticarem feitigaria aqueles
que recitavam preces ou férmulas catélicas; “e as feiticeiras”, disse ele, “nesses
dias de pura luz evangélica, devem ser queimadas”.'® Quando o Bispo Jewel,
recém-chegado da Suica, declarou a rainha Elizabeth que as feiticeiras e os
bruxos “nos dltimos anos aumentaram assombrosamente neste reino de Vossa

16 Ver JANSSEN, |. A History of the German People at the Close of the Middle Ages,
traduzido por M. A. Mitchell e A. M. Christie (1896-1925), vol. 16, p. 307.
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Alteza”, e pediu medidas contra eles, estava declarando a guerra protestante
contra a Inglaterra catélica de Maria Tudor.!” A persegui¢do na Inglaterra foi
mais violenta em Essex e Lancashire — duas regides onde o catolicismo era
forte e os evangelizadores puritanos particularmente enérgicos. Os calvinistas
escoceses, quando obtiveram sua lei contra as feiticeiras, estavam declarando
guerra a sociedade catélica. A Alemanha e a Suiga foram igualmente paises onde
ambas as religides se defrontaram em aguda oposigao social. Na Alemanha, a
perseguigdo foi mais persistente na Vestfédlia, centro da heresia medieval e do
anabatismo no século XVI." Na Suiga, as cidades calvinistas guerrearam contra
0 campesinato obstinado do campo.'”® Na Franga, a antitese geografica nao foi
menos clara. As mesmas dreas que haviam aceitado as heresias medievais torna-
ram-se, no século XVI, a base sélida dos huguenotes; nas Guerras de Religido,
o sul protestante contrapds-se ao norte catélico, e Languedoc foi o tltimo reduto
do protestantismo, assim como fora o dltimo reduto dos albigenses. Era natural,
portanto, que as feiticeiras fossem encontradas em ilhas protestantes como Or-
leans ou Normandia; que em 1609 toda a populagdo da Navarra protestante
fosse acusada de feiticeira;*® e que a capital dos incendidrios de bruxas fosse
Toulouse, o grande centro da vingativa ortodoxia catdlica.

A mesma conexao pode ser demonstrada & luz da cronologia. O recrudesci-
mento na década de 1560 demarca o periodo da evangelizagao protestante. Dai
por diante, quase toda irrupgdo local relaciona-se a agressdo de uma religiao

17 NOTESTEIN, W., History of Witchcraft in England, p. 116.

8 Escrevendo em Lemgo (Vestfalia), em 1716, MEINDERS, H. A. refere-se aos ter-
riveis abusos na perseguicdo as bruxas cometidos na Vestfdlia, de 1600 a 1700, quando
cidades inteiras, especialmente Herford e Lemgo, foram devastadas (citado em Lea,
Materials, p. 1432; cf. também as observagdes Ge Jacob Brunnemann, ibid., p. 429).
Contudo, a perseguigdo comegara bem antes de 1600. Em Lemgo, em 1583, Scribo-
nius ja havia publicado seus argumentos em favor da prova da dgua-fria, usada
agora geralmente “in hisce nostris regionibus, praesertim vero in Westphalia”. De-
dicou suas obras aos magistrados de Lemgo e Osnabriick, acusados posteriormente
de “iniqiiidade e injustica” contra as [eiticeiras por Ewich e Neuwaldt. O jurista
Anton Practorius, da Vestfélia, escreveu contra a caga as bruxas, em 1598-1602, pro-
testos motivados pelas execugdes gue testemunhou 14 (ver Paulus, Hexenwahn und
Hexenprozess, § X, “"Der calvinische Prediger Anton Praetorius, ein Bekampfer der
Hexenverfolgung™). Para dados estatisticos sobre a persegui¢io em Osnarbriick nas
décadas de 1580 e 1590, consultar Joseph Hansen, Quellen und Untersuchungen zur
Geschichte des Hexenwahns und der Hexenverfolgung im Mittelalter (Bonn, 1901), p.
545, 8.1,

Assim, nas éreas dominadas pela cidade de Berna, protestante ¢ de lingua alema, as
vitimas provinham principalmente do Pays de Vaud, catélico e de lingua francesa:
ver TRESCHSEL, F., Das Hexenwesen im Kanton Bern (1870) e VUILLEUMIER, H.,
Histoire de I'Eglise réformée du Pays de Vaud sous le régime bernois (Lausanne,
1927-33), vol. 11, pp. 642-721.

Pierre de I'Ancre o declara repetidas vezes em L'Incrédulité et mescréance du sortilége
pleinement convaincue (Paris, 1622).

19
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contra a outra. As Guerras de Religido inauguram o pior periodo de perseguigéo
as bruxas na histéria da Franga. A irrupgao no Pais Basco em 1609 anuncia a
reconquista catélica do Béarn. As terriveis irrupgdes na Alemanha, em Flandres
e na Rendnia na década de 1590, e novamente em 1627-9, assinalam os estagios
da reconquista catélica. Compreensivelmente, os historiadores catdlicos da Ale-
manha repisam com veeméncia as perseguigbes das décadas de 1560 e 1570,
quando eram os protestantes que queimavam bruxas®' Estes, no entanto, podem

vingar-se recuando 4 campanha dominicana do final da Idade Média, ou reme-
tendo, mais adiante, aos triunfos catdlicos do inicio do século XVII.

Haveria alguma diferenca entre a fobia protestante e a catdlica? Teorica-
mente, sim. Os cat6licos herdaram toda a tradicdo medieval dos iiltimos padres
e escoldsticos, ao passo que os protestantes rejeitavam tudo o que o papado cor-
rupto havia acrescentado a Biblia e aos primitivos padres. Teoricamente, por-
tanto, deviam ter rejeitado toda a ciéncia demonoldgica dos Inquisidores; pois
ninguém ousaria dizer que succubi, incubi, diabinhos ou lobisomens, gatos ou
vassouras constassem da Biblia. Este argumento foi constantemente levantado
por criticos protestantes isolados, mas ndo surtiu nenhum efeito sobre seus ted-
ricos oficiais. Certos escritores calvinistas podiam se mostrar mais intelectuais e
austeros na descrigdo dos detalhes,® mas em geral catdlicos e protestantes igua-
lavam-se em matéria de credulidade. Com sua autoridade, Lutero transmitiu todas
as fantasias dos dominicanos a seus discipulos, e as confissdes das feiticeiras
eram consideradas como um suplemento imaculado da Sagrada Escritura. No
fim das contas, entdo, catélicos e protestantes concordavam quanto aos fatos,
citando-se mutuamente para ilustrar detalhes. O catélico Binsfeld cita os protes-
tantes Erasto e Daneau; o calvinista Voetius e o luterano Carpzov citam o domi-
nicano Malleus e o jesuita del Rio. Estavam igualmente de acordo em denunciar
os céticos infames que insistiam em lhes dizer que as supostas bruxas nao passa-
vam de velhas senhoras iludidas, “melancélicas”, e que a Biblia, ao recomendar
a morte as “feiticeiras”, ndo se referia a pessoas como elas. Em ambos os lados,
terriveis dentincias se abatiam sobre esses neutros na guerra santa, esses ‘‘pro-

2 Assim, a idéia central de todos os ensaios eruditos de Nikolaus Paulus, publicados
com o titulo Hexenwahn und Hexenprozess, consiste em demonstrar: (@) que antes
da Reforma, todos os homens, inclusive os humanistas, acreditavam em feitigaria,
de modo que os inquisidores catdlicos ndo tém nenhuma culpa especial; (b) que no
final do século XVI, os protestantes queimaram muitas bruxas. Embora Paulus inven-
tarie as perseguigoes protestantes até o final do século XVII, ndo demonstra nenhum
interesse pelas perseguigoes ocorridas de 1590 a 1630, realizadas predominantemente
pelos catdlicos.

2 Assim, William Perkins (A Discourse on the Dammed Art of Witchcraft, Cambridge,
1608) ndao menciona succubi nem incubi — que tampouco figuram nos julgamentos
das feiticeiras na Inglaterra — e repudia tudo que possa ser encarado como “con-
jurag@o” papista; mas aceita o pacto com o Diabo e o seu poder, por permisséo di-
vina, de operar quaisquer milagres que desejasse; dai podia decorrer logicamente tudo
0 mais, mesmo sem a ciéncia dominicana.
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tetores de bruxas”, que, junto com juizes complacentes, constantemente eram
acusados de feiticeiros e condenados, também, a arder na fogueira.

O MALOGRADO CETICISMO

E quem eram os céticos? O mais famoso foi Johann Weyer, um sobrevivente
dos dias civilizados de Erasmo, discipulo do platénico Cornelius Agrippa de
Netteshiem, doutor em medicina, que estudara na Franga humanista de Francis-
co I e exercera o oficio na Holanda erasmiana. Em 1550, foi convidado a insta-
lar-se em Cleves pelo tolerante duque erasmiano de Cleves — Jiilich-Berg-Marck,
William V.** Sob sua protegdo e por ele encorajado, escreveu em 1553, com
a idade de quarenta e oito anos, sua famosa obra intitulada De Praestigiis Dae-
monum. Embora aceitasse a realidade da feiticaria e o mundo platénico dos es-
piritos, argumentava que as atividades confessadas pelas feiticeiras, pelas quais
eram entao queimadas em toda a Alemanha, constituiam ilusdes provocadas quer
por demdnios, quer por doenga. Depois de escrever o livro, Weyer enviou copias
a seus amigos e aguardou o resultado.

A reacdo foi formidavel. Weyer decidira publicar seu livro precisamente no
momento em que ressurgia a fobia as feiticeiras, apés longo periodo de calma.
Na verdade, foi isso que o levou a escrevé-lo. Mas esse platonico erasmiano —
“o pai da psiquiatria moderna”, como ji foi chamado — nao era mais escutado
por uma geragao que repudiara Erasmo. Um companheiro médico o saudaria
como profeta do Iluminismo, um Hércules triunfante da supersti¢dao,® mas seus
outros leitores pensavam diferente. Weyer foi advertido pelos amigos de que
seu livro precisava ser destruido ou reescrito, e acusado pelos inimigos de “val-
dense”, partidario de Wycliff, doido. Seu livro foi denunciado pelo calvinista
francés Lambert Daneau, queimado pela Universidade Luterana de Marburg e
incluido no Index pelo governador catdlico da Neerlandia, o Duque de Alba,
que acabaria obtendo seu afastamento da corte de Cleves. Contudo, o livro foi
lido, e em 1577 Weyer publicou uma continuagédo, na qual se congratulava pelo
seu efeito salutar. Infelizmente, teve de acrescentar, os tiranos haviam agora
reiniciado suas persegui¢des sangiiindrias, e por isso buscava, mais uma vez,

B O pai de William V, Jodo III, realizara uma reforma erasmiana em seus ducados,

mantendo, como tutor de William, Conrad von Heresbach, amigo de Erasmo (ver
WOLTERS, A., Conrad von Heresbach, Elberfeld, 1867); Carl Binz, Doctor Johann
Weyer... 2* ed. (Berlim, 1896), p. 159, descreve William V como “der in den
Grundsatzen des Erasmus erzogene Herzog”. A prépria posigio de Weyer é ilus-
trada pelo fato de que todo seu capitulo XVIII constitui um extrato da Apologia
adversus articulos aliquot per monachos quosdam in Hispaniis exhibitos de Erasmo
(Basel, 1529). Weyer era um protestante, mas é preciso deduzir seu protestantismo:
nunca é declarado nem por ele, nem por seus inimigos — mais uma evidéncia de
sua moderagao erasmiana. (Ver Janssen, A History of the German People, vol. 16,
pp. 320-21.) Sobre Weyer, ver também Leonard Dooren, Doctor Johannes Wier,
Leven en Werken (Aalten, 1940).

% Esse companheiro médico era Johann Ewich, cuja carta foi publicada por Weyer.
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expor seus erros. O segundo livro veio cair por casualidade nas maos de Jean
Bodin, justamente quando este espumava de indignagdo contra a tolerdncia dos
magistrados franceses ¢ a infame neutralidade da corte francesa: a corte “eras-
miana” e “platdnica” de Catarina de Médicis.?® Como se ja ndo houvesse escrito
suficientes tolices, Bodin apressou-se a acrescentar um apéndice denunciando
Weyer como infame defensor de bruxas, cimplice criminoso do Diabo.

Houve outros céticos apés Weyer, mas nenhum deles aperfeicoou material-
mente sua obra. Assim como a demonologia dos cagadores de bruxas, catdlicos
ou protestantes, foi estabelecida em sua forma final no Malleus, a filosofia bésica
dos céticos, catdlicos ou protestantes, foi definida por Weyer, e nem uma nem
outra foi modificada pelos argumentos repetidos ao longo de um século. Todo
campeao da ciéncia demonoldgica, de Daneau e Bodin em diante, tinha o cuidado
de atacar os “vaos delirios” de Weyer; nenhum cético, pelo menos em obra
impressa, fez mais do que reiterar seus argumentos. O mais famoso de seus suces-
sores, o inglés Reginald Scot, ainda que inspirado por experiéncias proprias,
aceitou os argumentos de Weyer, e desde entao Weyer e Scot figuram juntos,
como dupla infame, nos livros dos ortodoxos. O préprio rei Jaime VI, da Escé-
cia, escreveu seu tratado sobre Demonologie para refutar Weyer e Scot, quando
ascendeu ao trono inglés, uma de suas primeiras providéncias foi mandar quei-
mar a obra de Scot. E o calvinista holandés Voétius, enfurecido também com os
dois céticos, para repudiar seus argumentos, recorre a inatacdvel autoridade:
Weyer fora refutado pelo rei James, e Scot “pela incineragdo publica de todas
as copias de seu livro™.28

Os inimigos de Weyer, Scot e demais céticos acusavam-nos sempre de negar
a realidade da feiticaria. Seus defensores insistiam com impaciéncia que isso
nédo era verdade. E realmente ndo era. Weyer acreditava implicitamente no poder
de Satd, mas ndo que idosas senhoras fossem seus agentes. ‘‘Sinceramente nao
nego que existam feiticeiras”, escreveu Scot, ““...mas detesto as opinides idé-
latras concebidas a seu respeito.” Até o término da caga as bruxas, embora
sempre ougamos falar que alguns céticos ndo acreditavam na prépria existéncia

5 Jean Bodin acusou Carlos IX de ser um defensor de feiticeiras em seu De la démono-

manie des sorciers (Paris. 1580). Henrique III foi objeto da mesma acusagdo reite-
rada nos panfletos da Liga, datados de 1589. Ver, por exemplo, La Vie et faits
notables de Henri de Valoys; L'Athéisme de Henri de Valoys; Les Sorcelleries de
Henri de Valoys; Charmes et caractéres de sorcelleries de Henri de Valoys trouvez
en la maison de Miron, son premier médecin. O cardter erasmiano da Corte de Ca-
tarina de Médicis é bem analisado por Frances Yates, The Valois Tapestries (Studies
of the Warburg Institute, 1959), pp. 102-8. Sobre Henrique III como protetor de
“magicos” platonicos, ver Frances Yates, Giordano Bruno, p. 180, 1964.

% @Gisberti Voetii Selectarum Disputationum Theologicarum... Pars Tertia (Utrecht,
1649), pp. 539-632, “de Magia”. E curioso observar a severa deferéncia dos calvi-
nistas pela autoridade publica: ele nunca menciona Scot sem acrescentar eius liber
titulo “Discoverie of Witchcraft” in Anglia combustus est, fuit tamen liber ille publico
auctoritate combustus ou qualquer outra frase do género: e.g. pp. 544, 551, 5b4.
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das bruxas,> na verdade nunca ouvimos os repddios. Até o fim, o argumento
mais radical contra a fobia as bruxas nao foi o de que as bruxas ndo existiam,
nem mesmo de que era impossivel o pacto com Sata, mas simplesmente o fato
de que os juizes erravam em sua identificagdgo. As “pobres mulheres caducas”,
como Scot as chamava, arrastadas para os tribunais e capazes de confessar —
seja por meio da tortura, seja por delirio — que eram feiticeiras, na verdade
nao tinham feito nenhum pacto com o Diabo, nem se rendido a seus encantos,
nem causado dano a homens ou animais. Eram apenas ‘“‘melancélicas”. Tal dou-
trina, bastante enfadonha, levou sucessivos comentadores ortodoxos a acessos
de indignagdo. Nao podia ser refutada, mas também nao conseguia refutar a
fobia as feiticeiras. Logicamente deixava-a intocada. (...)

A base intelectual da caga as bruxas permaneceu firme ao longo de todo
o século XVII. Nenhum critico aperfeigoou os argumentos de Weyer; nenhum
atacou a substdncia do mito; tudo o que os sucessivos céticos fizeram foi colocar
em ddvida sua interpretagdo prética: questionar o valor das confisses, a efica-
cia da tortura, a identificagdo das feiticeiras, individualmente. O mito, propria-
mente, permaneceu intocado, pelo menos em aparéncia. Por mais artificial e
recente que fosse, tornara-se parte integrante da estrutura de pensamento, e o
tempo o entrelagara de tal modo a outras crengas e, inclusive, a interesses sociais,
que parecia impossivel destrui-lo. Em épocas felizes, os homens podiam esquecé-
lo, pelo menos na pratica. No principio do século XVI, parecia haver boas chan-
ces de que fosse esquecido — isto é, de que se desintegrasse de novo em espat-
sas supersti¢des camponesas. Mas os tempos felizes nao perduraram. A luta ideo-
légica entre Reforma e Contra-Reforma — aquela tenebrosa luta que foi tdo
desastrosa para a histéria intelectual européia — fez renascer a moribunda fobia
as feiticeiras, assim como tantos outros habitos decadentes de pensamento: fun-
damentalismo biblico, histéria teolégica, aristotelismo escoldstico. Tudo isso pa-
recera estar retrocedendo na época de Erasmo, Maquiavel e Ficino, mas reapare-
ceu uma geragdo depois para bloquear o progresso do pensamento por mais
um século.

Cada etapa crucial da luta ideolégica da Reforma representou também uma
etapa na revitalizagdo e perpetuagdo da caga as bruxas. Na década de 1480, os
dominicanos declararam guerra ao que para eles eram residuos de heresia me-
dieval. Foi a época de Edito das Bruxas e do Malleus, e da reiterada persegui-
¢ao naqueles “frios vales alpinos” onde del Rio enxergaria posteriormente a

71 “Feiticeiras, se é que existem tais criaturas” é uma frase que aparece em registros
ocasionais — e.g. nas observagdes de um soldado inglés na Escocia (ver Letters
and Papers Illustrating the Relations between Charles II and Scotland in 1650, Scottish
History Society, 1894, p. 136). Edward Fairfax em A Discourse of Witchcraft. ..
(1621) refere-se as pessoas que “pensam que as bruxas absolutamente ndo existem”,
tendo sido informado de que eram muitas, “algumas até homens de valor, religiosos
e honestos”. Mas esta descrenga absoluta ndo é encontrada sob a forma de argumen-
tagdo escrita.
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fonte eterna de feitigaria, e Milton, o bergo antigo do protestantismo. Na década
de 1560, os missiondrios protestantes langaram-se A evangelizagdo das regides
do norte da Europa, cujos soberanos haviam aderido a nova fé, e num instante
a caga as bruxas foi por eles restabelecida. A partir de 1580, a Contra-Reforma
catlica comegou a reconquistar o norte da Europa, e a fobia tornou-se, de novo,
um terror catélico — desempenhando agora os jesuitas o papel de evangelizadores,
em lugar dos antigos dominicanos. Nessa época, o espanhol Francisco Pefia,
jurisconsulto candnico na Ctiria Romana, recolheu e resumiu as conclusdes dos
inquisidores romanos: pois nenhuma matéria, escreveu ele, era entdo mais inten-
samente discutida pelo clero catélico que a necromancia e a adivinhagdo.*® Por
fim, a Guerra dos Trinta Anos, tltimo estdgio da luta ideoldgica, suscitou a pior
de todas as perseguicGes: a epidémie démoniaque, que alcangou seu auge em 1629,
ano da restauragdo catdlica. (...)

DECLINIO GRADUAL DA FOBIA

O declinio e o aparente colapso da fobia as bruxas no final do século XVII,
enquanto outros esteredtipos sociais do género mantinham-se em vigor, constitui
uma revolugdo surpreendentemente dificil de documentar. Vemos a continuagao
das controvérsias. Nomes importantes aparecem em ambos os lados — mas as
figuras mais importantes, pelo menos na Inglaterra, manifestam-se em favor da
tobia, ndo contra ela. Como podem John Wagstaffe, obscuro e embriagado eru-
dito de Oxford, e John Webster, o pacato paroco e cirurgido de Yorkshire, com-
petir com os nomes de Sir Thomas Browne e Richard Baxter, e dos platonicos
de Cambridge Ralph Cudworth, Henry More e Joseph Glanville? E, no entanto,
nenhum dos lados oferece argumentos novos; repetem os argumentos que sempre
foram usados. De parte da ortodoxia, observa-se certa cautela: os detalhes mais
grosseiros e despropositados dos demonologistas sdo silenciosamente abandona-
dos (embora advogados e clérigos escoceses e continentais continuassem a evoca-
los), dando-se aos argumentos uma base mais filoséfica. De parte dos céticos,
porém, néo se registra nenhum avango. Webster ndo tem nada de mais moderno
que Weyr. Nio obstante a falta de novos argumentos de ambos os lados, a crenga
intelectual desfez-se discretamente. Apesar de alguns surtos finais, os julgamen-
tos de feiticeiras terminaram. As leis contra as feiticeiras foram repelidas, quase
sem discussao.

Fala-se que os paises protestantes estiveram na dianteira dessa mudanca.
Em 1700, Inglaterra ¢ Holanda seriam paises hi muito tempo emancipados, en-
quanto que os principados catélicos da Alemanha ainda pegavam fogo. No
interior da Alemanha, segundo um estudioso alemao, os estados protestantes

B Nulla est fere hodie frequentior disputatio quam quae de sortilegiis et divinationibus
suscipitur. Quanto a Pefia, ver Hansen, Quellen, pp. 357-9. Ele concluiu que os incubi
e succubi eram reais, e que os vdos noturnos conduzindo ao sabbat tinham sido com-
provados incontestavelmente. '
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abandonaram as persegui¢des uma geracdo antes de os catdlicos.” Em sociedades
mistas, como a Alsédcia, os senhores catdlicos sempre se mostraram mais violen-
tos que os protestantes.” E € certo que os manuais catdlicos continuaram a
insistir na doutrina demonolégica mesmo depois que os escritores protestantes
oportunamente a esqueceram. Contudo, em vista da indiscutivel responsabili-
dade que tiveram as igrejas protestantes em fomentar a caca as bruxas apés
1560, deviamos talvez ser cautelosos em atribuir qualquer virtude especial ao
Protestantismo por resistir-lhe depois de 1650. As doutrinas luterana e calvinista
foram tdo intolerantes, e o clero luterano e calvinista tao feroz quanto os caté-
licos; e onde o clero calvinista e luterano desfrutou efetivamente do poder —
como na Escécia ou em Mecklenburg, a caga as bruxas perdurou tanto quanto
em qualquer pais catdlico. Até o derradeiro momento, as honras mantiveram-se
equilibradas entre as duas religides. Se a dltima vez que se queimou uma bruxa
na Europa foi na Pol6nia catdlica, em 1793, esse foi um ato ilegal: os julga-
mentos de bruxas foram abolidos na Polonia em 1787. A dltima execugdo legal
ocorreu na Glarus protestante, na Suica, em 1782. Signilicativamente, a fobia,
‘que nascera nos Alpes, para l4 se retirou antes de morrer. (...)

Para que as fobias as bruxas fossem atingidas em seu armgu, € nao apenas
questionadas em seus aspectos periféricos, era claramente necessdrio refutar toda
a concepgao do reino de Sata. Nem Weyr, nem Scot, nem Spee fizeram isso. Ao
longo dos séculos XVI e XVII, acatou-se como axioma da fé que a Igreja estava
empenhada numa luta de vida ou morte contra Sata. Os autores do Malleus
haviam prognosticado, em tom lastimoso, o iminente fim do mundo, cujos desas-
tres eram em toda parte visiveis,* e os escritores protestantes, reaciondrios nesse
ponto como em tudo o mais, empregaram e exacerbaram a mesma linguagem. No
inicio do século XVII foram ressuscitadas idéias milenares, esquecidas desde a
[dade Média, tendo sido considerada a maior descoberta de um século cientifico
o célculo realizado por um futuro membro da Royal Society do até entdo inde-
finido nimero da Besta.™ S6 no fim do século, um escritor ousou desafiar toda
a idéia do Reino de Sata. Foi o sacerdote holandés Balthasar Bekker, que em
1690 publicou a primeira versao do primeiro volume de seu de Betoverde Weereld,
ou “O mundo encantado™.

Desde entdo, Bekker foi considerado o mais perigoso inimigo das crengas
em feiticeiras. Os ortodoxos denunciaram-no com invectivas descomedidas. Tal

¥ Sigmund Riezler, Geschichte der Hexenprozessen in Baiern (Cotta, 1896), p. 282.
0 Reuss, L'Alsace au 17° siécle, vol. 2, p. 105.

i Cum inter ruentis seculi calamitates, quas (proh dolor!) non tam legimus quam passim
experimur. .. mundi vespere ad occasum declinante et malicia heminum excrescente. . .
etc. etc. Malleus maleficarum (Apologia).

2 Ver as exclamagoes liricas do célebre puritano, o divino William Twisse, em seu

preficio ao livro de Joseph Mede, Key of the Revelation (1643) e cf. a carta de
Twisse a Mede nas obras deste, Works, editadas por John Worthington (1664), vol. 2,
pp. 70-71.
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como Greve — setenta anos antes —, foi perseguido pelo clero calvinista da
Holanda e, por fim, expulso do sacerdécio, apesar de protegido pela cidade de
Amsterdam. Consta que os dois primeiros volumes de sua obra venderam 4 mil
exemplares em dois meses, e foram traduzidos para o francés, alemao e inglés.
Choveram panfletos contra Bekker. A ele se atribuiu a responsabilidade pelo
término das queimas de bruxas na Inglaterra ¢ Holanda® — embora nunca se
tenham queimado bruxas na Inglaterra e hd muito tempo se houvesse deixado
de fazé-lo na Holanda. Diz-se, com freqiiéncia, que Bekker golpeou o coragao
da fobia as bruxas ao destruir a crenga no Diabo.™

Talvez o tenha feito em teoria, mas serd que o fez na pritica? Examinando
a questao de perto, encontramos razdes para duvidar disso. A reputacdo de
Bekker no exterior parece ser, em grande parte, um mito. (...) De qualquer
modo, ele ndo repudiou a crenga no Diabo. Simplesmente acreditava que o Diabo,
ao ser expulso do Céu, fora aprisionado no Inferno, ficando impossibilitado de
interferir nos assuntos humanos. E improvivel que este argumento puramente
teolégico pudesse provocar uma revolugdo no pensamento. Em suas considera-
¢Oes particulares acerca das feiticeiras, Bekker inspirou-se, como ele préprio
admitiu, em Scot, e nao foi avante.

Além disso, seu radicalismo foi renegado, posteriormente, por adversarios
talvez mais eficazes da fobia as bruxas. Ninguém contribuiu mais para destruir
a fobia na Alemanha luterana do que os pietistas da Universidade de Halle,
cujo lider, nesse aspecto, foi o cristdio Thomasius, o defensor da lingua verna-
cula. Numa séric de livros, a comegar por uma tese universitiria em 1701,
Thomasius denunciou a insanidade e a crueldade dos julgamentos de feiticeiras.
Teve, porém, o cuidado de se dissociar de Bekker. Existe um Diabo, protesta
Thomasius, e existem feiticeiras: ‘“‘negar isso seria dar mostras de grande pre-
sun¢ao e imprudéncia”. Mas Weyer, Scot e Spee demonstraram que as feiticeiras
julgadas na Alemanha sio muito diferentes daquelas cuja morte é prescrita pela
Biblia; que a demonologia da Igreja ¢ uma mistura de supersticao paga e judai-
ca; e que as confissdoes arrancadas sob tortura sdo falsas. A todo momento,
Thomasius protesta contra a falsa acusagdo de que ndo cré no Diabo. Faz questdo
de dizer que acredita no Diabo e ainda que ele opera, externa e invisivelmente:
apenas nao cré que o Diabo tenha chifres e rabo. Acredita em feiticeiras, mas
nao cré em seu pacto com o Diabo, no sabbat, em incubi e succubi. Analisando
seus argumentos, verificamos que nem ele nem seus companheiros de Halle foram
além de Scot ou Spee ou daqueles escritores ingleses, como Wagstaffe e Webster,

3 Jacob Brunnemann, Discours von betriiglichen Kennzeichen der Zauberey (Stargard,
1708), citado em Lea, Materials, p. 1.427.

*  Esta questdo foi levantada por Soldan, em 1843, tendo sido repetida desde entdo.
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cujas obras foram traduzidas para o alemao.” E, no entanto, fica claro também
que os argumentos sustentados em vao por Scot e Spee foram eficazes quando
evocados por Thomasius. A fobia as bruxas nao entrou em colapso porque Bekker
desalojou o Diabo de sua posigdo central: o Diabo decaiu silenciosamente, junto
com a crenga nas feiticeiras;* e a explicagdo por que a crenga nas feiticeiras
decaiu — razdo pela qual os argumentos criticos considerados implausiveis em
1563, 1594 e 1631 tornaram-se plausiveis em 1700 — continua um mistério. (...)

CONCLUSAO

Sugeri que a fobia as feiticeiras dos séculos XVI e XVII deve ser analisa-
da tanto em seu contexto intelectual como social, para que sua for¢a e duracdo
sejam compreendidas. Nao é correto encaré-la, como tendiam a fazer os historia-
dores liberais do século XIX, como simples delirio, desvinculado ou desvincu-
lavel da estrutura social e intelectual da época. Se fosse assim — se nada mais
fosse que uma construgdo intelectual artificial dos inquisidores medievais —,
seria inconcebivel que se prolongasse por dois séculos apds sua plena formula-
¢d0; que essa formulacdo nunca tivesse sido alterada posteriormente; que as
criticas fossem tao limitadas; que nenhuma critica pudesse, de fato, neutralizéd-la;
que os maiores pensadores da época tivessem se abstido de atacéd-la abertamente;
e que alguns deles, como Bodin, a apoiassem até ativamente. Para concluir esse
ensaio, tentarei resumir a interpretagdo que apresentei.

Em primeiro lugar, a fobia as bruxas foi produto de uma situacdo social.
Em seu periodo de expansao, no século XIII, a sociedade “feudal” da Europa
crista entrou em conflito com grupos sociais que ndo podia assimilar, e cuja defe-
sa da prépria identidade foi encarada, de inicio, como “heresia”. Por vezes, tra-
tava-se realmente de heresia: idéias heréticas, de origem intelectual, sao com
fregiiéncia assumidas por sociedades dispostas a afirmar sua independéncia.
Assim, idéias maniqueistas, difundidas, ao que parece, por missiondrios bulgaros,
foram abragadas pela sociedade racialmente distinta da Franc¢a pirenaica, e idéias
“valdenses”, concebidas nas cidades da Lombardia e do Rédano, foram adotadas
nos vales alpinos onde a sociedade “feudal” nunca pode se estabelecer. A Igreja
medieval, como 6rgao espiritual da sociedade “feudal”, declarou guerra a essas

5 Uma traducdo alemd do livro de Wagstaffe, Question of Witchcraft Debated (1669),
foi publicada em Halle, dedicada a Thomasius, em 1711. O préprio Thomasius es-
creveu um prefdcio para a tradugdo alemd do livro de Webster, The Displaying of
Supposed Witcheraft, publicado também em Halle, em 1719.

As observagdes de um oficial francés que visitou a Holanda com Condé em 1673 —
quase vinte anos antes de Bekker escrever — demonstram qudo pouco este contri-
buiu para a destruigio da crenga em feiticeiras entre os leigos holandeses. Relatou
o oficial que, naquela época, a maioria dos holandeses considerava o Inferno como
uma “ilusio” e o Paraiso como “uma quimera agradédvel”, inventada pelo clero para
estimular a virtude. Ver STOPPA, G. B., La Religion des Hollandois. .. (Paris, 1673),
p. 88.
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“heresias”; e os frades, que travaram a guerra, definiram em seu curso tanto a
ortodoxia como a heresia. (...)

A elaboragdo da nova heresia, assim como da nova ortodoxia, foi obra da
Igreja catdlica medieval, em particular de seus membros mais ativos, frades domi-
nicanos. Nao se pode burlar ou rodear esse fato com nenhum argumento. Os
elementos da fobia podem ser ndo-cristaos, ou até pré-cristaos. A pratica de
encantamentos, o produzir bom ou mau tempo, o uso de magia simpética, podem
ser universais. Os conceitos de pacto com o Diabo, de voar a noite para o sabbat,
de incubi e succubi, podem provir o folclore pagao dos povos germanicos.”” Mas
a articulagdo desses virios elementos numa demonologia sistematica, capaz de
proporcionar um esteredtipo social a perseguicdo, foi obra exclusiva nao da
cristandade, mas da Igreja catdlica. A Igreja ortodoxa grega ndo oferece nenhum
paralelo. (...)

Ao que tudo indica, foi essa a origem do sistema. Ele foi aperfei¢oado no
curso de um conflito local e era, a principio, aplicado localmente. Mas a cons-
trugido intelectual, uma vez acabada, era, em si mesma, universal. Podia ser
aplicada em qualquer lugar. E seu emprego generalizou-se no século XIV, aquele
século de crescente introversao e intoleridncia, entre as misérias da Peste Negra
e da Guerra dos Cem Anos na Franca. O primeiro dos papas de Avignon, eles
mesmos bispos da recalcitrante Languedoc, deu novo impulso a fobia. A arma
forjada para ser usada contra sociedades nao conformistas foi empregada para
destruir individuos nao-conformistas: enquanto os inquisidores nos Alpes e nos
Pirineus continuavam a multiplicar as provas, as facgdes politicas beligerantes da
Franga e Borgonha faziam uso delas para destruir seus inimigos. Cada episédio
espetacular robustecia o poder do mito. Tal como o judeu, a feiticeira tornou-se
o esteredtipo do nao conformista incurdvel; e na decadente Idade Média, ambos
foram utilizados como bodes expiatérios para os males da sociedade. A fundagio
da Inquisi¢do Espanhola, que deu aos “Reis Catélicos” poderes para destruir o
judaismo na Espanha, ¢ a promulgacdo do Edito das Feiticeiras, conclamande
cidades e principes da Alemanha a destruirem as feiticeiras, podem ser consi-
derados como dois estagios de uma mesma campanha.

Ainda assim, o mito poderia ter se dissolvido no inicio do século XVI. A
nova prosperidade poderia ter removido a necessidade de um bode expiatério
social. As novas idéias de Renascimento poderiam ter destruido sua base inte-
lectual. Vimos que nos anos 1500-1550, a caca as bruxas arrefeceu fora de seu
lugar de origem, nos Alpes. Nesse periodo, o aristotelismo purificado de Padua
corrigiu a extravagincia da fisica escoldstica; o neoplatonismo de Florenca pro-
porcionou uma interpretagdo mais universal da Natureza; o novo espirito critico
dos humanistas restringiu os absurdos medievais. Todos esses movimentos inte-
lectuais, em si mesmos, eram ambivalentes, mas, reunidos, podiam ter sido efica-

% Isso é afirmado por Weiser-Aall em Bichtold-Staubli, Handwérterbuch des deutschen

Aberglauben IIT (Berlim e Leipezig, 1930-31), pp. 1828 e ss., s.v. “Hexe".
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zes. De fato ndo o foram. Em meados do século XVI, a caga as bruxas foi reati-
vada e estendida, e os anos compreendidos entre 1560 ¢ 1630 foram marcados
pelos piores episddios de sua longa histéria. Parece indiscutivel que a causa
dessa reativagao foi a regressao intelectual provocada pela Reforma e pela Con-
tra-Reforma e o renovado evangelismo das igrejas rivais. A primeira infundiu
nova vida a cosmologia medieval pseudo-aristotélica, da qual a demonologia era
agora parte insepardvel; a udltima transportou para o norte da Europa o mesmo
padrio de for¢as que os dominicanos ji tinham posto em agdo nos Alpes e
Pirineus, onde haviam provocado resposta semelhante.

A Reforma ¢ considerada, por vezes, como um movimento progressista. Nao
resta divida de que de inicio o foi, pois comegou como humanismo. Contudo,
nos anos de luta, de guerra ideoldgica, o humanismo foi logo esmagado. Os gran-
des doutores da Reforma, assim como os da Contra-Reforma, e seus numerosos
lacaios clericais, eram essencialmente conservadores, e da tradicao medieval con-
servavam muito mais do que estariam dispostos a admitir. Podiam rejeitar a
supremacia romana e remontar, para a montagem do sistema de sua lIgreja, a
organizacio rudimentar da idade apostdlica. Podiam suprimir as incrustagoes
de doutrina, o monasticismo, as ‘‘devog¢des mecénicas”, a asticia clerical da
“corrompida” Igreja medieval. Mas estas rejei¢oes eram superficiais. Sob sua dis-
ciplina e doutrina religiosa “purificadas”, os reformadores conservaram toda
a infra-estrutura filoséfica do catolicismo escolastico. Nao houve nenhuma fisica
protestante nova, nenhuma visdo exclusivamente protestante da Natureza, Em
cada esfera do pensamento, o calvinismo e o luteranismo, assim como o catoli-
cismo da Contra-Reforma, marciram um recuo, uma obstinada defesa de posi-
¢oes fixas. E sendo a demonologia, tal como foi desenvolvida pelos inquisidores,
uma extensao da cosmologia pseudo-aristotélica, foi defendida nao menos obsti-
nadamente. Lutero talvez nao citasse o Malleus; Calvino talvez ndo assumisse
uma divida para com os escoldsticos; mas a divida era clara, e seus sucessores
a reconheceriam. A demonologia, como a ciéacia da qual fazia parte, constituia
uma heranga comum que ndo podia ser negada por tais reformadores conserva-
dores. Situava-se num plano mais profundo que as disputas superficiais acerca
de priticas religiosas e da mediagdo do sacerdote. (...)

Com a reconquista catélica, uma geracdo depois, repete-se o mesmo padrio.
Os missionarios catélicos também descobrem obstinada resisténcia. Também a
consideram a um sé tempo social e individual; também a encontram em regides
determinadas: no Languedoc, Vosges e Jura, na Renénia, nos Alpes alemaes.
Também a qualificam ora como heresia protestante, ora como feiticaria. Os dois
termos sdo as vezes intercambidveis, ou pelo menos a fronteira entre ambos é
vaga como entre algigenses e feiticeiras no passado. As feiticeiras bascas, afirma
de I'Ancre, foram educadas nos erros do calvinismo. Nada contribuiu mais para
espalhar essa peste pela Inglaterra, Escécia, Flandres e Franga, declara del Rio
(repetindo Maldonado, outro jesuita), que dira Calvinismi lues. “A feiticaria
floresce com a heresia, ¢ a heresia com a feitigaria”, clamava o catdlico inglés
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Thomas Stapleton, dirigindo-se aos complacentes doutores de Louvain.®® Seu
argumento — suas préprias palavras — foi posteriormente repetido, e com outros
rétulos doutrindrios, pelos protestantes luteranos na Alemanha. Sempre que os
missiondrios de uma igreja estdo retomando a sociedade de seus rivais, a “feiti-
caria” ¢ descoberta debaixo da delgada superficie da “heresia”.

Assim progride, ao que parece, a fobia as bruxas como movimento social.
Mas ela niao é apenas um movimento social. Pode ser difundida deliberadamente,
em épocas de crise politica, como um dispositivo politico para destruir inimigos
poderosos ou pessoas perigosas. Desse modo, foi usada na Franga nos séculos XIV
¢ XV. Pode também propagar-se cegamente, por impulso préprio, em épocas
de panico. Quando um “‘grande medo” se apodera da sociedade, esta sociedade
naturalmente busca em seu meio o esteredtipo do inimigo; ¢ desde que a feiti-
ceira se tornou o esteredtipo, a feiticaria passou a ser a acusagdo universal.
Acusacao dificil de refutar nas regides onde o preconceito popular era auxiliado
pela tortura judiciaria: basta imaginar o alcance da Conspiracdo Papista na
Inglaterra em 1679, se todas as testemunhas tivessem sido torturadas. Sdo nesses
momentos de panico que verificamos a intensificagdo da perseguicdo as velhas,
as vitimas habituais do 6dio nas aldeias, ¢ a juizes e clérigos instruidos, cujo
crime consiste em haver resistido a4 caga as bruxas. Dai aqueles episédios terri-
veis ocorridos em Trier, Bamberg e Wiirzburg. Dai também aquela exclamagao
desesperada do bom senador de I’Arne, de que outrora os feiticeiros eram
hommes vulgaires et idiots, nourris dans les bruyeres e la fougiére des Landes,
mas agora, sob tortura, confessam terem visto no sabbat une infinité de gens de
qualité que Satan tient voilez et i couvert pour n'estre cognus.®® Quando a elite
da sociedade é acusada de estar coligada com seus inimigos, isso é um sinal de
“grande medo”.

Finalmente, depois de fixado, o esteredtipo cria seu préprio folclore, que se
torna uma forca em si mesma centralizadora. Se este folclore j4 ndo existisse,
se ja nao tivesse sido elaborado, por medo social, com elementos da superstigdo
popular — no Ambito de uma cosmologia intelectualmente aprovada —, pessoas
psicopaticas teriam vinculado suas alucinacGes sexuais a outras figuras, talvez
mais individualizadas. Em dltima anilise, isso € o que acontece hoje. Mas uma
vez criado e impresso pelo clero em todas as mentes, o folclore servia como este-
reétipo a um sé tempo psicolégico e social. O Diabo, com suas visitas noturnas,

Crescit cum magia haeresis, cum haeresi magia. A dissertagio de Thomas Stapleton
sobre a questdo, intitulada Cur magia pariter cum haeresi hodie creverit, pronunciada
em 30 de agosto de 1594, foi publicada em Thomae Stapleton Angli S.T.D. Opera
Omnia (Paris, 1620), vol. 2, pp. 502-7.

» P. de I'’Ancre, Tableau de l'inconstance des mauvais anges et démons (Paris, 1613),
dedicado a Mgr de Sillery, chanceler de Franca.
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seus succubi e incubi, seu pacto solene prometendo novo poder para satisfazer
o espirito de vinganga social e individual, tornara-se “realidade subjetiva” para
mulheres histéricas num rude mundo rural ou em comunidades artificiais — em
mal-regulados mosteiros como em Marselha, Loudun, Louviers, e especialmente
em regioes como o Pais de Labourd, onde (segundo de I’Ancre) as mulheres dos
pescadores eram deixadas em desamparo durante meses. E como as mais variadas
pessoas vinculassem suas ilusdes a0 mesmo padrdao imagindrio, tornavam real este
padrao para os outros. A ciéncia dos escoldsticos era empiricamente confirmada
pela confissdo de cada individuo isolado.

Por todos os lados, entdo, o mito era construido e sustentado. Havia," é
claro, diferengas locais, assim como diferengas temporais: diferencas de jurisdi-
¢do e de procedimento. Um governo central forte podia controlar a caga as bru-
xas, ao passo que onde prevalecia a liberdade popular, ela corria a solta. A
Inquisi¢ao, centralizada na Espanha ou Itdlia, ao monopolizar a perseguigio,
manteve baixa sua producdo, ao passo que no norte dos Alpes a livre
concorréncia entre bispos, abades e pequenos senhores, cada qual com sua propria
jurisdi¢ao, manteve as fornalhas o tempo todo acesas. A vizinhanca de uma
grande universidade de fama internacional, como Basel ou Heidelberg, exercia
um efeito salutar, enquanto que um pregador fanatico ou magistrado superzeloso
numa provincia atrasada podia infectar toda a zona. Contudo, estas diferengas so
influiam nas priticas do momento: o mito em si mesmo permanecia universal
e constante, Intelectualmente 1dgico, socialmente necessario, experimentalmente
comprovado, tornara-se um datum na vida européia. O racionalismo nao podia
atacé-lo, pois, como sempre acontece, o préprio racionalismo s6 operava no con-
texto intelectual da época. O ceticismo, manifestacao de desconfianca da razio,
nao era capaz de proporcionar um substituto. Na melhor das hipdteses, o mito
podia ser contido, como no inicio do século XVI, mas niao se evaporava: perma-
necia no fundo da sociedade, como um pogo estagnado, facilmente inundavel,
facilmente revolvivel. Enquanto se mantivesse intacta a estrutura social e inte-
lectual da qual fazia parte, qualquer medo de cardter social podia inunda-lo,
qualquer luta ideoldgica podia agitd-lo e nenhuma operagdo fragmentaria seria
capaz de enxuga-lo efetivamente. Criticos humanistas, cientistas de Padua, podiam
tentar corrigir a base filoséfica do mito. Psicélogos ou médicos como Weyer,
Ewich e Webster chegaram a refutar sua aparente confirmagdo empirica. Homens
humanitirios como Scot e Spee, por razoes naturais, expuseram o absurdo e de-
nunciaram a crueldade dos métodos por meio dos quais era propagado. Mas para
destruir o mito, para secar o pogo, essas operagdes meramente locais jd nao
bastavam. Toda a estrutura social e -intelectual que o continha, que se havia
cristalizado ao seu redor, precisava ser rompida. E tinha de ser rompida nao
na base, no pogo imundo onde se haviam acumulado e onde foram sistemati-
zadas as crengas em feiticeiras, mas em seu centro, onde eram reavivadas. Em
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meados do século XVII, isso foi feito. Entdo a sintese medieval, que a Reforma
e a Contra-Reforma prolongaram artificialmente, foi enfim rompida, e através de
sua crosta fendida, a dgua imunda do pogo escorreu. Dai por diante, a sociedade
perseguiria seus dissidentes como huguenotes*® ou como judeus; descobriria novos
esterebtipos, o “jacobino”, o “vermelho”; mas o esteredtipo da feiticeira des-
fizera-se.

9 Em 1685, Luis XIV expulsou os huguenotes da Franga como um grupo inassimildvel,
mas que eu saiba, as acusagbes de [feiticaria tdo furiosamente brandidas contra os
huguenotes do sul, em 1609, ndo se repetiram. Os huguenotes tornaram-se de novo,
per se, o esteredtipo do Odio social, e como tal permaneceram por muito tempo, como
demonstra o caso Calas, em 1762. O significado social deste caso ¢ bem analisado
por D. D. Bien em The Calas Affair: Persecution, Toleration and Heresy in Eighteenth-
Century Toulouse (Princeton U.P., 1960).
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aspectos da vida sexual do Diabo
no mundo ibero-americano
(Séeculos XVIao XVIID*

Luiz Mott**

I — INTRODUCAO

“Renunciar a4 bruxaria ¢, na realidade,
renunciar 4 Biblia, Deus e o Diabo
sO aparecem aos que créem neles.”

(]. Wesley, 1768)

“Deus deixaria de existir se ndo fosse o Demonio”, muito bem dizia K.

Seligmann, um dos mais conceituados demondlogos modernos, salientando com

Comunicagao apresentada na 142 Reunido da Associagio Brasileira de Antropologia,
de 15 a 18 de abril de 1984, Brasilia, D.F.

Antropologia — UFBa

N. do A.: Este material faz parte de uma pesquisa mais ampla sobre a sexualidade e
moralidade no Brasil colonial e na atualidade, tendo sido coletado entre abril-novembro
de 1983, nos arquivos portugueses, através de uma bolsa do CNPq, a quem mais uma
vez declaro minha gratidao. Fui auxiliado, durante quatro meses, por Aroldo Assuncio,
no trabalho arquivistico. Sou também grato ao Dr. Roberto Albergaria, por ter-me
indicado diversas obras sobre demonologia, ¢ com o qual discuti alguns tépicos deste
trabalho. O Dr. Francisco Pinheiro igualmente forneceu-me indicacdes bibliogréficas,
ficando-The igualmente devedor. Minha estada em Brasilia, durante os dias desta reu-
nidgo da ABA, foi financiada pela Coordenadoria de Pés-Graduagio da UFBa, que
também recebe meus agradecimentos.
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Arquivo Nacional da Torre do Tombo.

Inquisigdo de Lisboa, processo n? 14. 649 de Matias Gongalves Guizando,
preso em Olinda (PE) em 1803.
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esta afirmacdo a estrutura maniqueista fundamental que rege a maior parte das
religides,! inclusive a “nossa”, posto que tanto o autor destas linhas quanto a
maioria de meus leitores certamente foram socializados na crenga de um Deus
amigo e bom ¢ de um Diabo inimigo e mau.

W. Muhlmann, ao tratar dos messianismos revolucionarios do Terceiro
Mundo, dizia com propriedade que “ha épocas ricas em demodnios”,” e Seligmann
apontou o século XIII como o periodo em que a demonologia atingiu seu climax.
M. Certeau, ao estudar o famigerado episédio da possessao demoniaca de Madre
Joana dos Anjos e de suas companheiras do Convento de Loudun, considera
o século XVI e o inicio do XVII como os mais satianicos da Europa crista, estan-
cando-se em parte a demonopatia com a publicacdao, em 1637, do Discurso do
Método, contribuindo o cartesianismo para fulminar das mentes tais crendices
obscurantistas herdadas da Idade das Trevas.® A abertura do primeiro “Templo
do Diabo” no Brasil, em Aracaju, faria de nosso século uma época de revivescén-
cia demonolétrica?

Apés oito meses mergulhado nos manuscritos da Inquisi¢do arquivados na
Torre do Tombo (Lisboa), consultando milhares de documentos (dentncias, con-
fissdes, processos e regimentos) referentes a agao do Santo Oficio na repressao
aos “crimes” de heresia, sodomia, bigamia e feiticaria, encontramos no meio
destes papéis velhos, dezenas de documentos que descreviam com riqueza de de-
talhes diversos episédios envolvendo relagdes sexuais do Demdnio com homens
e mulheres que, por esta abominagdo, foram presos e sentenciados pelo Tribunal
da Inquisi¢do. Assim, com base notadamente nestes Processos Inquisitoriais —
em sua quase totalidade inéditos — reconstruiremos os principais aspectos da se-
xualidade do Espirito do Mal no mundo ibero-americano (Portugal, Espanha e
Brasil colonial): a forma como apareceu as pessoas por ele possuidas, sua perfor-
mance na relacdo sexual, suas preferéncias na selegdo das criaturas para parcei-
ros de sua infernal volipia. Analisaremos por conseguinte as praticas sexuais do
Capeta nas seguintes modalidades relacionais:

1) o Demonio heterossexual: incubo e sticubo
2) o Demonio homossexual: lésbica e sodomita agente.

Como antitese de Deus, Satands é a personificacdo do mal, da impureza e
da luxdria. Portanto, nada mais 16gico que o “Impuro” (como Jesus o chamou)
se mostrasse coerente com sua vocagdo contraditéria: como Anjo de Luz, fora
criado por Deus assexuado, posto que “anjo ndo tem sexo”; expulso da celestial
companhia dos Querubins e Serafins, Licifer concentrou em si toda a voldpia do

! SELIGMANN, K. Histdria da magia. Lisboa, Edi¢Ges 70, 1976:205.

B MUHLMANN, W. Messianismes révolutionnaires du Tiers-Monde. Paris, Gallimard,
1968:183.

3 CERTEAU, M. La possession de Loudun. Paris, Ga Julliard, 1970:9.
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mundo imundo, tornando-se, ipso facto, ndo s6 o primeiro simbolo sexual — a
Serpente que enganou Eva — como também tendo o poder de travestir-se em
ser humano ou animal e seduzir os filhos de Eva através de sua insaciavel e
irresistivel sensualidade.

11 — O DIVINO ESPOSO
“Beija-me com os beijos de tua bocal
Teus amores sdo mais deliciosos que
o vinho!” (Céntico dos Canticos, 1, 1)

O ensinamento ainda contempordneo do Cristianismo em relagdo ao De-
moénio ndo deixa a menor divida quanto a sua real existéncia. “E doutrina certa
e revelada por Deus, portanto verdade de fé, que existem espiritos maus. Sao
seres espirituais, inteligentes, livres, criaturas de Deus, feitas para o céu, mas
que, no momento da provagao, se revoltaram contra o Criador, sendo condenados
a exclusdo da vida beatifica. Pouco importa seu nome: Demdnio, Satanés, Diabo
ou Exu. Jesus Cristo preferiu estas trés primeiras denominagGes, mas também
o chamou de Pai da Mentira, Principe deste Mundo, Inimigo, e Espirito Imundo,
o Forte, Impuro.™

Se em diversas religies — do Egito aos terreiros de candomblé da Bahia,
da Grécia a India — as divindades manifestam muita semelhanga com os mor-
tais, ndo apenas em sua aparéncia antropomérfica, mas inclusive em seu com-
portamento e trato, quer com outros seres celestiais, quer com os humanos —
manifestando inclusive comportamentos sexuados € préticas sexuais nem sem-
pre as mais edificantes e “normais” — na nossa tradigao, tanto Javé quanto as
Trés Pessoas da Santissima Trindade sdao asceticamente assexuadas, ‘‘puros es-
piritos”.® Mesmo tomando Deus a forma humana, como ha dois milénios suce-
deu com Jesus Cristo, sua encarnagao e vida foram inquestionavelmente assexua-
das: foi o Espirito Santo que fecundou Maria Santissima, sem defloragdo nem
orgasmo, permanecendo a Mae de Deus sempre Virgem; antes-durante-e-depois do
parto. Mistério inefdvel, dogma que todo cristdo deve acreditar, e que causou
a perdi¢do de muitos dos que questionaram, mal interpretaram ou negaram a
pureza da Virgem Maria e sua Imaculada Concepgdo.®

Apesar da ordem divina do “crescei e multiplicai-vos”, o sexo na tradigdo
judaico-crista sempre foi alvo de uma série de tabus, abominagdes e cuidados.’
O ideal de perfeigdo para os cristdaos devia ser o celibato. Considerando, porém,

4 KALVERKAMP, D. & KOPPLENBURG, B. Agdo pastoral perante o espiritismo. Pe-
trépolis, Vozes, 1961:178.

Catecismo romano ou teologia dogmdtica e moral para uso dos fiéis, pelo Abade Am-
brésio Guillois. Porto, Livraria Internacional, 1878.

¢  LEACH, E. R. Nascimento Virgem, in MATTA, Roberto da, Edmund Leach, S. Paulo,
Editora Atica. :

7 DOUGLAS, Mary. “As abominagdes do levitico” (mimeo.).
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que apesar da forga do espirito a carne sempre foi fraca, o celibatirio Paulo
Apéstolo, o principal intérprete de Cristo, prudentemente recomendava: “E
melhor casar, do que se abrasar.”

Deus, segundo ensina o catecismo, “é um puro espirito, perfeitissimo, eterno
e criador do céu e da Terra”. Como espirito puro, obviamente, ¢ assexuado. Nao
obstante a distancia fisica existente entre o Criador e suas criaturas, nao conten-
tes com a pratica da Teofagia Eucaristica, alguns santos e sobretudo santas man-
tiveram contatos extremamente intimos com o Filho do Pai Eterno. Virias sdo as
virgens que trocaram seus coracOes mortais com o Sagrado Coragdo de Jesus:
Santa Gertrudes, Santa Mechtildes, Santa Margarida Maria, Santa Catarina de
Sena, Santa Magdalena de Pazzi. Uma dessas eleitas, Santa Margarida Maria de
Alacoque, visitacionista francesa do século XVII, descreve como se deu o trans-
plante mistico de seu coragao: “Jesus pediu meu coragdo, o qual eu supliquei
que o tomasse. Depois, tirando de seu peito uma chama ardente em forma de
coracao, o colocou no meu peito, dizendo: Eis, minha filha bem amada, um
precioso penhor de minha paixdo. Até hoje eras minha escrava: a partir de
agora sois a discipula bem amada de meu coragao.”® Outra privilegiada pelo
Divino Esposo foi Santa Lutgarde, a patrona da Bélgica desde o século XIII.
Além da troca de coragdo, mereceu outra intimidade de Jesus: num éxtase con-
templativo, ao beijar as chagas dos pés do Crucificado, “ele destacou seu brago
da cruz, puxou sua serva, pressionando-a contra seu peito, e colocou os labios de
sua serva na chaga sanguinolenta de seu coragdo”.” Santa Catarina de Sena, a
primeira mulher a receber o honorifico titulo de “Doutora da Igreja”, dominica-
na do século XIV, além de inumerdveis éxtases, levitagdes, profecias, milagres
variegados, também foi agraciada com particular predilecdo pelo Criador. Na
festa da Circuncisao, quando meditava na primeira efusdo de sangue na vida de
Cristo, para seu desconsolo Jesus ndo tomou a mesma iniciativa de puxa-la para
que beijasse sua Santissima Glande, como fizera com a belga Lutgarde levando
a boca da freira a chaga de seu divino peito. No entanto, Deus em pessoa lhe
fez o seguinte cumprimento: “Vinde a mim, filha bem amada!” e deu-lhe aquele
beijo mistico de que falam os Canticos dos Canticos, exalando de Catarina, du-
rante vérios dias, um perfume de suavidade extraordinaria.”'®

Um qltimo exemplo para que o leitor sinta o clima de misticismo e alucina-
¢do dominante na cristandade nos séculos passados: milagres, revelages e “ca-
samentos misticos”, diga-se, en passant, reconhecidos como virtuosos por parte
da hierarquia catdlica. E a vez agora de Santa Tereza d’Avila, declarada em 1970
“Doutora da Igreja Universal”, santa reformadora do Carmelo, cujas obras tém

BOUGAUD, E. Histoire de la Bienheureuse Marguerite-Marie Alacoque. Paris, Pous-
siegue, 1880:239.

JONQUET, P. Sainte Lutgarde. Bruxelas, Jette Ed., 1907:62.

1 DRANNE, A. M. Histoire de Sainte Catherine de Sienne. Paris, Lethielleux Lib.
1892:54,
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sucessivas reedicOes até hoje. No seu famoso Castelo Interior (1577), a mistica
espanhola descreve o “rapto” divino de que foi alvo: “Querendo arrebatar-me
a alma, o Divino Esposo mandou-me cerrar as portas da morada: perdi o félego,
nao pude absolutamente falar, perdi os sentidos, esfriaram-se-me as maos e o
corpo. O toque divino produziu-me dor aguda, ao mesmo tempo saborosa e
suave: uma dor deliciosa, um abrasamento...”"!

Poderiamos citar muito mais casos de santas que mantiveram intimo contato
com Jesus Cristo, seja como eleitas do Divino Esposo, usando alianga de casa-
mento como até hoje fazem as freiras, seja desempenhando a sublime fun¢do de
“maes” ou “amas de leite” do Menino Jesus, como sucedeu com Séror Rosa Maria
Egipciaca da Vera Cruz. Ex-escrava da Costa da Mina, fundadora do Recolhi-
mento do Parto no Rio de Janeiro (1752), foi alvo de verdadeira idolatria por
parte dos fiéis, inclusive do alto clero carioca. Tal ““santa”, além de ter sua cara-
pinha caprichosamente penteada pelo Menino Jesus, quando Ele a visitava em
sua cela, sempre buscava o peito negro de Soéror Rosa Maria, que, prazcrosamente,
lhe dava de mamar.'”? Se a Virgem Maria, mesmo depois de parida, continuou
intata, nada mais ¢ impossivel acontecer neste vale de lagrimas. ..

11l — O DEMONIO EM CORPO INTEIRO

“Q espirito que vi pode ser um demdnio
que tem poder para assumir uma forma
agradavel.” (Shakespeare, Hamlet)

Mesmo afirmando peremptoriamente e lancando mao da fogueira ou da
excomunhio para abrigar a crenca de que Deus e os Anjos nao 1€m sexo, que 0
ato sexual em si ¢ fortemente suspeito (Santo Agostinho), que a mulher ¢ um
instrumento do deménio e a virgindade o tnico e verdadeiro ideal para o cristao
(Sdo Jerénimo), o certo ¢ que os tedlogos sempre ensinaram que, apds o pecado
de nossa primeira mae, o Diabo sempre vem tentando os filhos de Eva através
da mesma maga, simbolo do sexto mandamento do decdlogo: nao pecards contra
a castidade. Até hoje, diga-se, en passant, a carne continua a ser o principal mo-
tivo que leva os catdlicos a se colocarem de joelhos num confessiondrio.” Mal-
grado a luta ferrenha dos moralistas contra o Espirito Impuro, desde a ldade
Média até os Tempos Modernos sempre houve muito mais tolerincia face a
nudez, a masturbacdo, ao adultério e mesmo a sodomia, do que o observado
no periodo poés-vitoriano.” Se até santas virgens arremedaram com pungente
realismo extaticos orgasmos com o Divino Esposo, sendo penetradas pelos raios

1 SANTA TERESA DE JESUS, Castelo Interior. S. Paulo, Ed. Paulinas, 1981:144.
1 Arquivo Nacional da Torre do Tombo (ANTT), Inquisi¢gio de Lisboa, n.” 9.697.
13 VALENTINI, N. O Sexo no confessiondrio. Lisboa, Ed. Futura, 1974.

" BOSWELL, |]. Christianity, social Tolerunce arlm'. Homossexuality. The University of
Chicago Press, 1980.



70 ' Aspectos da vida sexual do Diabo

do Espirito Santo, raptadas para o interior de moradas secretas, trocando cora-
¢oes e aliancas com o Bom Pastor; se tanto na Franca como na Flandres nio sao
raros os santos “itifalicos” — como Sao Gil da Bretagne, Sao Renato de Anjou,
S@o Greluchen, Sao Foutin de Lyon e tantos outros, cuja devogao popular a esses
oragos inclufa libagoes aos bem-dotados falos destes santos vardes, seguros pro-
tetores contra a impoténcia e esterilidade,' vivendo-se portanto num mundo onde
nos préprios timpanos das catedrais géticas e nos capitéis de suas colunas ainda
hoje podemos observar cenas escabrosas de humanos e faunos praticando desde
o cunnilingus até explicitas fela¢Ges,'® nao devia causar grande espanto nos sécu-
los passados a ocorréncia de episédios relativos a atividade sexual envolvendo
“Dog” (que ¢ “God” as avessas) e os mortais. O ideal teoldgico do Deus asse-
xuado e do sexo pecado exigia logicamente sua contrapartida do Diabo sexuali-
zado e de sexo diabdlico.

Se nos séculos passados, sobretudo entre 1536 ¢ 1821 — tempo de duragdo
da Inquisigio em Portugal —, muitas pessoas foram presas e processadas por
afirmarem ndo existir céu nem inferno (e, entre esses proto-ateistas, o famoso
dicionarista pernambucano Antonio Moraes),'” outro tanto, talvez em maior
nimero, chegou as barras do Santo Oficio exatamente pelo contrdrio: por sus-
peitos de terem pacto e trato com o Principe das Trevas. Os motivos do uso das
“artes diabdlicas”, como feiticos, quimbandos, bolsas de mandinga, adivinha-
¢oes, patuds, filtros etc. etc., eram tanto para se obter o sucesso material, conhe-
cer-se o futuro, amansar a ira de inimigos ou superiores, como para se descobrirem
segredos ou objetos perdidos, proteger-se contra perigos etc. O concurso do
Maligno para satisfacao de objetivos sexuais constitui um dos aspectos mais
interessantes e corriqueiros das praticas cabalisticas no mundo ibero-americano.
Os filtros de amor e as cartas de tocar sio encontrdveis em todos os continentes,'
sendo que na Peninsula Ibérica e na América Latina faziam parte das devogoes
demoniacas perseguidas pelo Tribunal da Inquisicao. Os Livros das Visitagoes
do Santo Oficio ao Brasil contém varios exemplos de tais feitigos: na Torre do
Tombo ha centenas de processos e dentincias referentes ao uso deste artificio
supersticioso para se conseguir, manter ou recuperar parceiros sexuais.'”

15 BRIFFAULT, R. *O sexo na religido”. In O Sexo através dos séculos, S. Paulo, Ed.
Piratininga, s/d:51.

Um levantamento bastante exaustivo da iconografia e estatudria referente a esses temas
pode ser visto in VILLE VILLENEUVE, Roland. Erotologie de satan, Ed. Paris, J. J.
Pauvert, 1963.

BAIAO, A. Episédios dramdticos da Inquisicao Portuguesa. Rio de Janeiro, Ed. Anua-
rio do Brasil, 1924:101.

18 MARQUES-RIVIERE, |. Amullettes, talismans et pantacles. Paris, Payot, 1972.

Cf. os diferentes livros das Visitagoes do Santo Oficio no Brasil, desde 1591, na Bahia,
até 1769, no Grio-Para.
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Abestalhado seria o Cornudo se se contentasse em ter seus poderes invoca-
dos e usados pelos mortais, para a realizacao do gozo venéreo, sem que ele
préprio experimentasse os deleites carnais. Se “o Verbo Divino fez-se carne e
habitou entre nés”, como diz o evangelista Jodo, o mesmo praticou Lucifer:
fez-se carne venérea, corporificando-se nas mais variadas aparéncias. Como ensi-
nava o demondgrafo Seligmann, “o Demoénio gosta de ser moderno™: enquanto
a imagem de Deus ¢ fixa (o bom e sabio Anciao), o Capeta nao teve limites na
sua imaginacao diabélica, quando resolvia aparecer e tentar os filhos de Eva.

Malgrado o ditado popular sugerir que “o diabo ndo é tao feio como o
pintam”, no imaginario ibero-americano tradicional o Coisa-Ruim se apresenta
ora com aspecto medonho e aterrador, ora belo e sedutor. As vezes, com aparén-
cia humana, outras, como animais ou monstros.

De acordo com as bruxas espanholas de Cigarramurdi, processadas pela
Inquisicdo de Logrono, em 1610, assim se mostrava Belzebu: “Seu rosto ¢ muito
triste, feio e irado. Tem figura de homem negro, com uma coroa de cornos pe-
quenos ¢ trés grandes, como se fossem de bode. Dois, tem-nos na nuca, e um
outro, na fronte, com o qual dd luz, iluminando todos os que estao ao seu redor.
A claridade ¢ maior do que a da lua, ¢ muito menor do que a do sol, mas de
intensidade bastante para que todas as coisas sejam vistas e reconhecidas. Os
olhos, tem-nos redondos, grandes, muito abertos, acesos e espantosos. A barba,
como de cabra; o corpo regulando entre o tamanho do homem e o do bode; as
maos ¢ os pcs, com dedos de gente, mas todos do mesmo tamanho e pontiagu-
dos; as unhas, como garras; as maos curvas, como de ave de rapina, e os pés
como se fossem de ganso. Tem-voz espantosa, desafinada, e, quando fala, soa
como um burro quando relincha, mas em tom baixo. Suas palavras sdo mal pro-
nunciadas, e nao se as entendem claramente. Fala sempre com voz triste e rouca,
ainda que com muita gravidade e arrogancia. O seu semblante ¢ muito melan-
colico e parece estar sempre encolerizado.™®

Para muitos demonopatas, Lucifer apareceu ora em figura humana, ora
mesclado com atributos também animais, ou entdo exclusivamente em forma de
algum bicho. Vejamos alguns exemplos extraidos dos processos do Santo Oficio
de Lisboa:

Segundo a camponesa Catarina Dias, 42 anos, natural da Guarda (Beira
Alta), presa em 1759 por suspei¢do de ser feiticeira, foi aos 12 anos, quando viu
o Ferrabrds pela primeira vez: apareceu-lhe em figura de galinha rodeada de
pintinhos. Outra vez manifestou-se, entrando pela porta de seu quarto, como
“mogo bem disposto, com cornos na cabega”.*!

Joana Antonia, escrava angolana residente em Lisboa, 16 anos, dizia aos
Inquisidores em 1749 que tinha sete anos quando certa feita derramou azeite de

Biblioteca Nacional de Lisboa, Segio de reservados, Cédice 668, Colegio Moreira.
(Transcrigao in Rego, Y. C. Feiticeiros, profetas e visiondrios. Imprensa Nacional,
1981.) d

2 Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigio de Lisboa, n.2 11.974,
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seu senhor, e com tanto medo do castigo ia se atirando num pogo para se matar,
quando o Maioral a chamou: “Eram 11 horas da noite. Tinha a figura de homem
ndo muito velho e bem parecido, e lhe disse que a livraria do castigo de seu
senhor caso arrenegasse Deus e s6 a ele adorasse.” Outras vezes apareceu-lhe
em figura de gato e de cao.

Outra preta, Maria de Jesus (1735), natural de Luanda, recolhida no Hos-
pital de S. Francisco de Lisboa, 28 anos, disse que desde os 12 anos que se
comunicava com o Demo, que se lhe apresentava como “homem bem parecido e
vestido de alvadio, bonito de cara ¢ feio no corpo, parecendo que era de pau
e torto”*

Uma endemoninhada lusitana, freqiientadora do Convento do Sacramento,
das Dominicanas de Alcantara (1748), declarou a uma religiosa do mesmo con-
vento: “Se vira a formosura com que ela via o Demonio, ndo lhe desagradaria
nem poderia resistir ao que ele quisesse.”™

José Francisco Pereira, 25 anos, africano da Costa de Judd, escravo em
Minas Gerais, fora preso em Lisboa por ter feito e vendido dezenas de ‘“bolsas
de mandinga”, cuja férmula o préoprio Rabudo lhe ensinara numa praia, quando
servia seu senhor em Olinda (1730). Centenas de vezes teve apari¢cdes do De-
moénio, que se mostrava “em figura de homem branco agigantado, com os pés
de cabra, pata ou de lebre; quando vinha em figura de mulher, tinha os pés revi-
rados para trds”, Também mostrava-se “sem feitio de gente, na figura de bode
preto, burrinho, lagarto, sapinho, cagado, galinha com pintos, cobra”. Na sua
terra natal, quando menino (“‘fui pilhado aos 12 anos”, informou), apareceu-lhe
em forma de gato pintado. Quando veio para Lisboa, na altura de Olinda, viu-o
como um rapazinho, e passando por Cabo Verde, como homem feito. Centenas
de vezes apareceu em figura de mulher: “As vezes bem parecida, outras vezes,
mais feia, sempre de cor branca, as vezes mais moga, outras vezes mais velha,
sempre bem trajada e composta.”*®

Em 1599, na devassa que mandou tirar a Rainha D. Catarina, prendendo
27 bruxas, uma delas disse que Lucifer tinha “carne pelosa com muita soma de
cabelos, como de bode, com o pélo mais brando e macio”.*®

A mais famosa ‘“‘santa” baiana, Soror Vitéria da Encarnacao (século XVII),
até hoje cultuada no seu Convento do Desterro, teve varias visitas do Maligno.
Descreve-o tanto como “disforme etiope com horrendo aspecto”, como “um fan-
tasma de palhas, marchando para sua direcdo no corredor do dormitério de seu
convento, ao som de marimbas, trombetas e tambores, com muito estrondo”. Viu-
o também sob o aspecto de um molequinho negro, bailando ao som de pandeiro,

2 Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisi¢io de Lisboa, n.* 348.

Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisi¢io de Lisboa, n° 2.279.
2 Biblioteca Nacional de Lisboa, Secio de Reservados, Codice 862.

% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisi¢io de Lisboa, n.* 11.767.
Biblioteca Nacional, Segao de Reservados, Cddice 681.

3
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fazendo muitos trejeitos e macaquices. Assustou-se muito a humilde freirinha,
quando o Tigado apareceu-lhe sob forma de um monstruoso pato que, voando
pelo corredor do claustro, tudo fazia para pousar em sua cabega.?’

Em sintese, dizia o demondlogo Caesarius de Heisterbach (século XVII):
“O Demonio pode aparecer sob a forma de cavalo, gato, cdo, boi, sapo, macaco,
urso, homem decentemente trajado, garboso soldado, rude camponés, rapariga
bonita, reassumindo depois a forma de dragdo, negro ou peixe. Ele é o imitador
de Deus — Santo Agostinho chamava-o de ‘macaco de Deus’. Porém ele nio
consegue nunca imitar perfeitamente as criaturas: sempre falta algo.”® Se fixar-
mos a atencao nas pinturas de Bosch (1450-1516), ou de Brueghel (1525-1569),
entre outros que desenharam cenas diabdlicas, teriamos de ampliar esta lista
quase ad infinitum, tantas sdo as composigdes monstruosas que o Principe das
Trevas utiliza quando resolve assombrar ou seduzir os mortais. Segundo Camara
Cascudo, o Tinhoso s6 nao se transformava em figura dos animais que serviram
a Nosso Senhor, quando de sua peregrinagdo terrena: o boi, porque deu sua
manjedoura para o Menino Jesus nascer; o jumento, por té-lo transportado quan-
do fugia para o Egito; o galo, porque anunciou o seu divino nascimento.*

IV — INCUBOS E SUCUBOS

“Quem fizer pacto com o Demédnio incorrera,
ipso facto, em excomunhido maior.”
(Constituigoes do Arcebispo da Bahia)

Intimeros sdo os relatos, em toda a cristandade, de deménios que se traves-
tem de mulheres para tentar monges e penitentes. Sao os famigerados Sicubos
(do latim succubare isto é, cubare sub, estar deitado por baixo). Ja no século 11,
os ‘“‘asparas’” tentavam os cristdos primitivos, “espiritos malignos disfarcados em
belas mulheres com seus quadris perfumados de sandalo™.* Pintores como Bosch,
Tenniers le Jeune, Lucas de Leyde, Pinturicchio, Durer, entre outros, sem falar
nas iluminuras de Lavel e do Retdbulo do Museu de Dijon,* registraram todo o
encanto sedutor dos sticubos ricamente vestidos e ornados como mulheres fidal-
gas, capazes de enganar os mais experimentados amantes. As donzelas, constantes
nas intimeras reproducdes das “Tentagdes de Santo Antdo”, costumam ser facei-
ras e sedutoras. Tao bem se travestia o Imundo, que o Bispo Eparchius nio per-
cebeu que a sedutora prostituta com quem fornicava era o préprio Satands, o

by JABOTAM, Fr. Antonio S. M. Novo Orbe Serdfico Brasilico. Rio de Janeiro, Tip.
: Brasiliense, 1859:718.

B SELIGMANN, op. cit.:211.

¥ SOUTO MAIOR, M. Territério da danagdo: o diabo na cultura popular do Nordeste.
Rio de Janeiro, Livraria Sao José, 1975:17.

R VILLENEUVE, op. cit., (nota 16):45.
3 Idem, ibidem, p. 110.
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mesmo acontecendo com dois monges cistercienses descritos por Gregoire de
Tours, que chegaram a viver pecaminosamente com um sticubo por 50 anos segui-
dos, pensando sempre que se tratava de uma mulher!™

No material inquisitorial por nés pesquisado, encontramos apenas um caso
relativo a aparigao do Diabo, enquanto stcubo. Seu parceiro foi o ja citado afri-
cano José Francisco Pereira, escravo de Joao Francisco Pedroso, 25 anos, bati-
zado em Recife e crismado em Sao Jodo del Rey, quando seu senhor fora ocupar
o0 posto de capitao-mor. Sua biografia e imaginagdo sdo fantasticas: fora iniciado
em Pernambuco nas “artes diabdlicas” pelo negro forro Zamita, que era perito
em fazer cartas de tocar. No Rio das Mortes conseguiu a oracao forte “Justo Juiz
Divinal”, cuja fungao era livrar dos ladrdes e inimigos: ao viajar para o Rio
de Janeiro, teve seus patuds seqiiestrados pelas forgas policiais, costume prati-
cado na época para evitar a entrada de mandingas vindas das Minas,

Chegando com seu proprietdrio em Lisboa, “muitos pretos o perseguiam
para que lhes desse mandingas, dizendo que as havia de ter trazido do Brasil™.
De fato, levou dois patuds, um deles dado pelo préprio Diabo, numa praia de
Olinda:* estes, guardava para sua protegao. Posto que muitos lhe pediam bolsas
de mandinga, comegou, com auxilio de um estudante que copiava as oragdes fortes
mediante o pagamento de um tostdo, a comerciar os patuds que fazia, usando
para enchimento, além da oragdo de Sao Marcos, pedacinhos de Pedra D’Ara,
raizes, sementes etc.

Foi através do estudante que copiava-lhe as oragGes que o infeliz africano
foi localizado pelos Inquisidores, que o prenderam aos 6 de julho de 1730. Fez
quatro confissdes, sempre diminuindo sua culpa de feiticeiro, dizendo nunca
ter feito pacto com o Demoénio, apesar de acreditar nos seus efeitos e poderes.
Aos 17 de agosto foi levado para a sala dos tormentos. Nova confissao, agora
em 4 de abril de 1731: confirmou que varias vezes o Demonio lhe apareceu em
diferentes fei¢oes (cf. p. 5), e que, dias antes de sua prisdo, enterrara por pre-
caugdo seus diabdlicos patuds na encruzilhada de Sao Bento — pasme o leitor!
exatamente ao pé onde hoje esta a Torre do Tombo (ex-mosteiro de Sao Bento),
encruzilhada das mais cabalisticas, posto que hoje sdo sete as ruas que ai se
encontram. Nesta sessdo de confissdo que José Francisco narrou suas reunides
diabélicas, realizadas todas as quartas e sextas-feiras, no Val de Cavalinhos,
“onde costumava fazer audiéncia a seus amigos”, contou também que no Campo
de Santa Clara, por seis diferentes vezes, subiu ele préprio na forca para tratar
com Satands, dando-lhe cada uma das seis vezes o Demo uma bolsa de mandin-
ga, que vendeu a outros negros. Ainda hoje ostentava — e mostrou aos Inquisi-
dores — a cicatriz no brago esquerdo, prova do pacto que fez com Belzebu, ferin-
do-lhe com uma navalha, e com o sangue escreveu diversas cartas de toques e
oragoes de mandiga, “que ele, réu, assinou e o Demo bebeu-lhe o sangue, por

22 Idem, ibidem, p. 62.
3 ANTT, Inq. Lxa., n” 11.767.
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isso sente o braco esquerdo com menos fortaleza e ¢ mais curto. Pediu-lhe tam-
bém o Demo a perna direita, que deu, e as vezes incha com erisipela”. Disse
mais: “Que o Demo lhe previa algumas pendéncias para conseguir mulheres,
ou quando seu Senhor o havia de castigar. E o Demo pediu-lhe a alma, dizendo
que era o seu Deus e ele por tal o teve e o adorara como Deus ¢ o Demo lhe
prometeu a salvagao e a esperou dele. E lhe prometia livrd-lo do cativeiro e leva-
lo consigo atras dele, sempre na sua companhia, vesti-lo e calgd-lo bem...” Trés
dias apés esta confissdo, ja de coracdo aberto, José Francisco relata suas expe-
riéncias com o Demoénio-Sacubo:

“Aos seis dias do més de abril de 1731 anos, em Lisboa, nos Estados e casa
de despacho da Santa Inquisigd@o, estando ai, de manha, o Senhor Inquisidor An-
tonio Ribeiro de Abreu, mandou vir perante si a Joséph Francisco Pereira, réu
preso conteido nestes autos, e, sendo presente, lhe foi mandado dizer verdade e
ter segredo, o que tudo prometeu, e sendo dado juramento dos Santos Evangelhos
em que p0ds a mao.

“Perguntado se cuidou em suas culpas, como nesta Mesa lhe foi mandado, e
quer assentar na verdade delas, sem levantar a si mesmo, nem ainda ao mesmo
Demoénio falso testemunho? Disse que ele assenta na verdade das confissdes que
ultimamente fez, porque tudo quanto disse ¢ declarou ¢ a mesma verdade, por-
que serve ao Demodnio por Deus e por tal o adorou e reconheceu e dele esperou
a salvagdo, que o mesmo Demdnio lhe ofereceu; e por muitas vezes prometeu e
viveu na sua amizade e comunicagdo, apartado da nossa Santa Fé até o tempo
que foi preso nos carceres do Santo Oficio. Disse mais: que era tao intimo e fami-
liar o trato que tinha com o Deménio, que com ele se tratou por muito tempo
torpe e lascivamente, o que ja era em Pernambuco, e servindo-lhe o Deménio
em figura de mulher para a sua torpeza, tendo com ele, hd muitos anos, cépula
carnal, sendo o Demdnio nela sempre Sticubo, e algumas vezes a teve o Demonio
com ele sodomia, sendo 0 mesmo Deménio agente na figura de homem. . .

“Disse mais, que quando tinha cépula com o Deménio tomando ele a figura
e fazendo o oficio de mulher, 0 mesmo Deménio lhe aparecia como mulher as
vezes bem parecido, outras vezes, feia, sempre de cor branca, as vezes moga,
outras vezes mais velha, e sempre bem trajado e composto. E tendo ele exerci-
tado luxidria com muitas mulheres, e por véarios modos, deflorando algumas, o
que consumava com as mulheres era-lhe mais deleitdvel, porque nas mesmas
achava mais quentura, e na cépula que tinha com o Demonio, servindo-lhe este
de mulher, achava aspereza e frialdade. E sempre no mesmo ato de cdpula, viu
ao Diabo com os dois instrumentos que diferenca e pelo qual se conhece um e
outro sexo. E achava na cépula que tinha com o Demoénio como mulher, que
ele tinha frialdade e aspereza naquela carne, o que nao achava na das mulheres.
Via também que ele tinhas as pernas tortas e os pés como de lebre, e experimen-
tava também que menos lhe custava penetrar qualquer mulher com quem tinha
cépula, do que o Demodnio, servindo-lhe de Sticubo, e mais pronto se achava para
derramar no vaso da mulher, do que no do Deménio. E sobre este se dilatava
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muito mais tempo, e quando acabava a tal cGpula, se achava muito debilitado,
com dores nas cadeiras, pelos bragos e a maior parte de seu corpo. Disse mais,
que em todo tempo mais lhe custava penetrar o Demdnio do que a qualquer
mulher que ndo fosse deflorada, e sempre achou por dentro do vaso do mesmo
Demonio durezas, frialdades e asperezas, e sempre lhe saia 0 seu membro viril
com dores, mostrando algum sinal de que se lhe tirara alguma pelicula, ficando
sempre muito moido e fraco. E no ato de cépula com o Demoénio Sticubo, achava
nele que fazia os mesmo modos e maneiras que as mulheres com as quais se deso-
nestava, e ele mesmo sempre levantou as roupas que o Demonio trazia, como
de mulher. E 0 mesmo Demoénio se preparava para a cépula, como elas costumam
fazer, e observou que o vaso do Diabo sempre estava mais apertado do que o
das mulheres, mas com o mesmo modo e fei¢do, que no delas se acha.

“Disse mais, que suposto tenha dores e fraqueza e debilidade e ofensa no
seu membro viril na cépula que tinha com o Demoénio por fazer a vontade ao
mesmo Demoénio, a consumou com ele muitas ¢ infinitas vezes, o que principiou
em Pernambuco e em casa de seu Senhor nesta cidade (Lisboa): ambos dormiam
na cama como homem e mulher, fazendo sempre o Demonio figura de mulher,
o qual se ia ¢ falava quando estava para amanhecer. E sempre dele foi mais
apetecida a cépula com mulheres do que a do Demdnio, pela dor e ardor que
Jhe causavam. E os préprios testiculos lhe doiam muito com a tal cépula e se
lhe mostravam com dureza e aspereza. E suposto que via ao Diabo servindo-lhe
na figura de mulher com um e outro sexo, nunca lhe apareceu com testiculos.
E nesta sorte, ndao sé em casa de seu Senhor tinha cépula com o Demonio, como
mulher, mas também a teve em Val de Cavalinhos, & Boa-Vista, na Cotovia, de
trds do Convento de Jesus, no Campo de La, junto a forca, em Boinosaires e de
noite. E quando tinha cépula com o Demoénio de dia, era na pedreira de
Alcantara.” (...)

E isto € o que tem mais que confessar. E mais ndo disse. E sendo-lhe lida
esta sua confissdo, e por ele ouvida, e entendida, disse que estava na verdade.
E assinou (com uma cruz) com o dito Inquisidor.™

Conforme dissemos anteriormente, este foi o tinico caso que encontramos,
nos muitos processos de “pacto com o Demdnio”, onde o Maligno assume a
posicdo de Stcubo. Quanto aos Demoénios Incubos, estes apareciam muito mais
fregiientemente no mundo ibero-americano.

Com muito humor versejava Gregério de Mattos na Bahia seiscentista: “Ja
por vosso menoscabo, depois de injirias tamanhas, dizem das vossas entranhas,
que é morada do diabo: porque no cabo, ou no rabo, me dizia o coracdo, que
se hd demo fodinchdo, havendo o tal de foder, ndo podia tal fazer, sendo com
vosso pismao,”*?

H Idem, ibidem.

3% Obras completas de Gregdrio de Mattos. Salvador, Ed. Janaina, s/d, vol. VI:1.314,
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De acordo cem o Doutor da Igreja Sao Jodo Damasceno (século VII), os

dragoes se transformavam em homens para copular & vontade com as mulheres,
e Sao Jerénimo, o tradutor da Biblia-vulgata, dizia que antigamente a serpente
seduziu Eva com a tentagao da maga, enquanto que hoje as serpentes, disfarcadas
sob a forma viril, inventam mil estratégias para seduzir o sexo fragil.®® Desde
os tempos do Paraiso Terrestre que a mulher sempre foi presa privilegiada da
serpente. Eis como Leonor Fernandes, demonista do Algarve (1691), relatou seu
pacto e trato com Satands:

“Confessou que tendo estreita amizade e comunicagdo com certa mulher, lhe dissera
esta que se ela queria ser bruxa e feiticeira, e por este meio ter muitos bens, ela a
ensinaria. E levada ela Ré da cobica de adquirir alguma cousa, por ser pobre e desam-
parada, lhe respondera que sim. E entdo lhe dissera a dita mulher, que pois tomaria
o seu conselho: que fosse para casa e se mandasse sangrar por um cirurgiao no brago
esquerdo, e em dia de sexta-feira trouxesse o sangue para com ele fazer no mesmo
dia de sexta-feira certo bolo que havia de dar a comer ao Demodnio. E, com efeito,
cla se mandou sangrar em uma sexta-feira no braco esquerdo ¢ lhe levara o seu sangue
para efeito de fazer os ditos bolos, que ela ndo vira, por lhe dizer a dita mulher que,
s¢ 0s visse, nio surtiria efeito que desejava e so0 lhe ordenara que no mesmo dia de
sexta-feira das oito para as nove horas da noite viesse a sua casa. E que indo com
efeito, aquela hora, achara jia na mesma casa duas mulheres, e estando todas quatro,
fora a dita mulher 4 outra casa interior, e de 14 trouxcra um ungiiento brando, que
mostrava ser amarelo, e mandando despir totalmente a todas, lhas dera o ungiiento
para se untarem, dizendo-lhes que com a tal untura haviam todas ir aonde estavam e as
esperavam os Demonios. E untando-se cada uma por baixo dos bragos, peitos e pes-
cogo, se vira logo ela, R¢, transformada em figura de rato, ¢ a sobradita mulher na
de gato, e as outras duas, uma em galinha e outra em almotolia redonda. E nesta
forma sairam todas pela porta afora, junto da qual estava um demodnio em figura de
corpo humano, negro e com rabo muito comprido, o qual as levava pelos ares com
grande velocidade, e as pusera em um campo distante dali mais de dez léguas, onde ja
estavam mais quatro mulheres, que ela nido conhecia, mas vira que elas estavam nuas
assim como elas iam, ¢ vira também a sete demonios que ali estavam em figura humana
e corporea de homens, rostos feios e denegridos, membros grossos e todos com rabos
compridos. E logo a dita mulher saira com umas candeinhas que pareciam azuis, e
cheirava a enxofre, e a cada uma dava a sua acesa com fogo de pouca luz. E também
um pandeirinho; nesta forma fizeram uma danga e folia com os mesmos Demonios,
tomando cada uma o seu as costas, servindo-lThe de mula ou cavalo, bailando, correndo
e saltando, cantando e dizendo cénticos ao Deménio: que é nosso amigo, é nosso Pai,
¢ nosso Deus, que nos ha de dar tudo quanto quisermos e lhe pedirmos. E dando
cada uma sua volta, beijava o seu demodnio debaixo do rabo em reconhecimento de
respeito e veneragao. E acabada a dita danga e folia, que duraria duas horas, se apar-
tava cada uma delas com seu Demonio, pouca distdncia, e com ele tivera ajuntamento
carnal a vista uma das outras. E que o seu Demoénio lhe dissera, antes do tal ato, que
lhe havia de prometer arrenegar a fé que seguira, e que havia de ser sua amiga para
sempre, sem que lhe faltasse, porque havendo falta, lhe havia fazer muito mal. E que
ele The havia dar quanto’ quisesse e lhe pedisse. E ela lhe prometera cumprir tudo mui
pontualmente; e com efeito se apartara logo ali da Fé e de todo coragiao da Fé de

% VILLENEUVE, op. cit. p. 46.
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Cristo Senhor Nosso, ¢ que em tudo havia de seguir os conselhos do dito Deménio,
como seguira em todo o tempo que com ele tratara, E entdo tivera ajuntamento carnal
com o tal Diabo que em tudo achara sem diferen¢a alguma de qualquer homem, mais
que em ter rabo mui comprido ¢ maos e pés demasiadamente grandes. E acabado que
fora o dito nefédrio ajuntamento, tornaram todos a bailar e nas voltas beijava cada uma
o seu Demoénio debaixo do rabo. Depois do que se apartara a Ré com as trés mulheres
de sua companhia a uma parte, e as quatro que ld estavam a outra parte, e os Demonios
para outra, e tornando-se a untar com o mesmo ungiiento, se transformaram nas figu-
ras em que tinham ido, e 0 mesmo Deménio que as tinha levado as trouxera outra vez
pelos ares & casa onde tinham saido. E isto antes de dar meia-noite, porque dizia a
dita mulher que, depois daquela hora, se nao podiam fazer tais ajuntamentos. E que
chegadas & casa, lhes dissera a dita mulher fizessem o sinal-da-cruz: feito ele, se tor-
naram em seus proprios corpos, e vestindo-se se recolhera cada qual a sua casa. E ela,
Ré, na sua casa sentia grandes acidentes e trabalhos. E que na forma que tem de-
clarado, continuara por tempo de trés anos, em companhia das ditas mulheres os
ditos ajuntamentos, bailes e folias, em todas as semanas, duas vezes, nas noites de
quarta para quinta-feira ¢ da sexta para o sdbado, usando sempre da ungao do dito
ungiiento assim para irem como para voltarem, indo a diversas partes fazer os ditos
bailes e folias e ajuntamentos carnais, e algumas vezes ao Rio Guadiana, onde dentro
na dgua as faziam, trazendo cada uma o seu Demdnio s costas.”

Gregério de Mattos, alcunhado “Boca do Inferno”, em outros versos co-

menta a preferéncia do Tinhoso pelo cunnilingus:

“Dormi co diabo & destra e fazei-lhe o rebolado

porque o mestre do pecado também quer a puta mestra:
e sc na torpe palestra tiveres algum desar,

nao tendes que reparar, que o diabo quando embreca
nunca da a beijar a boca e no cu o heis de beijar.”"®

Considerando todo o desprezo, preconceito e abominagdo com que a tradi-

¢@0 judaico-crista tratava o “‘vaso traseiro” ou “vaso imundo” (em oposi¢do ao
“vaso natural”), sendo a sodomia — quer homo quer heterossexual — uma das
mais hediondas e puniveis perversdes previstas pelo Levitico e pela Teologia
Moral Catdlica, nada mais 16gico que o ritual de iniciagdo infernal estivesse
associado ao ‘beijo no cu”, parte tdo desprezada e vergonhosa do corpo humano.*

Em 1559, as bruxas devassadas pela Rainha D. Catarina confirmam o mes-

mo ritual escatoldgico: “Levantando com as mios o rabo do Demdnio, lhe dao

um beijo nele por lho mandar assim. E tanto que lho dao, logo ai dorme com
elas carnalmente.”®

38

19

Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisi¢io de Lisboa, n.* 3.559.
GREGORIO DE MATTOS, op. cit. volume V:1.153.

Curiosa a observagio de Caesarius de Heisterbach, que o Demo, embora seja imitador
de Deus, ndo consegue nunca imitar perfeitamente as criaturas, sempre falta algo,
dorsa tamen non habemus (“ndo temos nadegas”), sendo incapazes de imité-las, osten-

tando da traseira outra cabe¢a horripilante. Seria seu horror-medo de ser stcubo-
sodomita?

Biblioteca Nacional de Lisboa, Segao de Reservados, Codice 681.
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As bruxas espanholas ddo mais detalhes: “Adorando o Diabo como seu
Deus, beijam-lhe a mao esquerda, a boca, o peito e as partes vergonhosas, levan-
tando o rabo (igua'l no que possuem os faunos), descobrem as partes que sdo
muito feias e tem-nas sempre sujas e muito hediondas, ¢ beijam-no também
nelas, debaixo da cauda. Enquanto a beijam, recebem uma ventosidade de muito
mau cheiro.”*

Muitas mulheres demonomaniacas disseram terem sido defloradas pelo Ma-
ligno: entre elas, a ja citada angolana Maria de Jesus (1735). Disse que tinha
12 anos quando teve sua primeira cépula com o Demoénio, que se manifestou
“em figura de homem bem parecido e vestido de alvadio”. Logo teve cépula
com ela e a deflorou.

Também a Séror Maria do Rosdrio, dominicana do Convento de Alcantara,
quando ainda leiga, aos 7-8 anos de idade, disse que “estando um dia sé na sua
casa, lhe apareceu o Diabo na figura de homem, que a persuadiu e a incitou
para atos torpes, em que ela consentiu. Aos 13 anos fez pacto por escrito com
0 Demo, usando seu préprio sangue”.*

Belzebu copula com suas discipulas em diferentes lugares: com a citada
freirinha, quando leiga, pelas estalagens, depois de professa, em sua cela, numa
casa escura do convento, na cozinha e no coro; com as bruxas de Cigarramundi,
encostado numa &rvore ou no chido, ao som de acompanhamento musical; com
varias mulheres, em suas pr6prias camas de solteiras ou no tdlamo nupcial, ao
lado de seus maridos, que ficavam magicamente tomados de profundo sono. As
mais das vezes, no entanto, ¢ no meio dos matos, nos ‘““‘conventiculos diabdlicos”,
onde a Serpente Infernal se torna mais sensual.

Apés untar-se com ungiiento que o préprio Capeta lhe confiara num vidri-
nho, a preta Maria de Jesus, ja citada, dizia que saia A noite da casa de seu
senhor, no Bairro Alto de Lisboa: ia em camisa, descalga e misteriosamente
achava-se no lugar da Moita, do outro lado do Tejo, local que tivemos a ocasido
de visitar no verao de 1984. L4 ja estavam mais cinco ou seis Demdnios em figu-
ra de homens, ¢ outras tantas mulheres: “Todos se punham a bailar com casta-
nholas. Os Diabos se punham a abragar e beijar as mulheres e, no fim, cada
Demoénio tinha cépula com sua mulher.” A descrigdo que o escritor roméntico
Téophile Gautier d4 de uma dessas reunides diabdlicas — também conhecida na
Europa por sabbat — ¢ particularmente interessante:

“Cabeleira ao vento, faces em fogo, as mulheres
Torciam os membros nus em posturas infames
Aretino coraria. Beijos furiosos,

Marmoreavam os seios magoados e os ombros brancos
Dedos negros e peludos crispavam-se nas ancas.
Quvia-se o sussurro dos choques luxuriosos.

4 Biblioteca Nacional de Lisboa, Segio de Reservados, Cddice 668.

4 Biblioteca Nacional de Lisboa, Segdo de Reservados, Cédice 862



80 ' Aspectos da vida sexual do Diabo

Das pupilas chispavam clardes elétricos,

As bocas fundiam-se em abragos lubricos,
Tudo eram risos loucos, gritos, estertores!
Nao, nunca Sodoma, nunca sua imunda irma,
Horrorizaram o céu, conspurcaram o mundo,
Com ta@o odiosos coitos.”#

Em Lisboa, o Rabudo parecia ter particular predilecdo pelo Val de Cava-
linhos, para fazer suas bacanais, pois foi ai que se realizaram os “concilidbulos
diabdlicos™” das 27 bruxas presas em 1559, assim como as reunides saténicas
presididas pelo escravo José Francisco Pereira, quase dois séculos depois. Este
negro Mina, numa de suas confissGes, deu alguns detalhes sobre seus rituais
demonolatricos: “De joelhos, diante do Diabo com as maos levantadas, estando
o Deménio na figura de homem, e de instante a instante mudava de cores tanto
no rosto como no vestido, e antes e depois de se exercitarem nas torpezas, o ado-
ravam todos e o reconheciam por seu Deus, e no fim da adoragdo primeira se
seguiam as torpezas, e ja no fim da adoragao dltima, se seguia o andarem cor-
rendo atrds do mesmo Deménio pelos campos da Cotovia, ¢ andarem pelejando
e pendenciando como se ensaiando na mandinga, e cantavam todos cantigas.”

Quanto ao desempenho sexual do Tentador, as opinides de suas parceiras
variam. No ja citado processo das 27 bruxas lusitanas do século XVI, diziam
que nestas ocasides “dormiam com elas muitas vezes carnalmente, quantas vezes
elas queriam, e pelo lugar que queriam, ou traseira ou dianteira, e por sua con-
fianga diz que o gosto que eles dao e causam as mulheres ¢ mui grande, sem
comparagdo com os homens. E que tém suas naturas mui compridas, e todo seu
contentamento consiste em luxdria e mais luxiria, em que eles e elas se ndo
acabavam nunca de fartar”.

Também as feiticeiras espanholas referem que o Maioral “conhecia-as car-
nalmente por ambas as partes, comunicando-se com elas em suas camas, tratando,
conversando e se comunicando como se fora seu marido, sem haver outras dife-
rengas como se fora homem, se nao que, fosse inverno ou verao, tinha sempre
as carnes muito frias e, por mais que fizesse, ndo as conseguia aquecer”.

A Séror dominicana, também supra-referida, confessava que o Futrico lhe
aparecia todos os dias, “tendo sempre com ela atos luxuriosos como qualquer
homem”.

Segundo o demonélogo Roland Villeneuve, autor do j citado Erotologie du
Satan, Sdo Bernardo exorcizou uma nantesa que durante sete anos manteve con-
lato com o Diabo disfargado em guapo cavaleiro; Jeanne Harvilliers, cuja mae
a oferecera desde pequena ao Diabo, era visitada por ele toda semana, sempre
vestido de negro, com espada, bota e chapéu, copulando com ela mesmo no

tdlamo ao lado de seu esposo. Jeanne Pothiére disse ter sido cavalgada por um
Incubo 400 vezes, enquanto que Madeleine de la Croix, talvez possuida do

s Apud BOUISSON, M. A Magia. Lisboa, Editora Ulisseia, s/d:211.
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mesmo virus que a pecadora contemporanea de Cristo, desde os 12 anos gozava
com trés demodnios, sendo seu preferido o que tinha pernas de bode, torso de
homem e rosto de fauno. Ensina o mesmo demondlogo que os Incubos do
Extremo Oriente ndo sdo mais atraentes do que os ocidentais: felpudos, hirsutos,
muito lascivos, eles tém o costume de arrancar as roupas das mulheres distrai-
das, violam-nas dentro d’agua ou, tomando o aspecto de um polvo, devoram-lhes
o sexo com volapia.**

Muitas das demonopatas ibero-americanas disseram ter engravidado e pari-
do filhos de Satanas. O Doutor Angélico Santo Tomds de Aquino, que quando
rapaz foi preso numa torre do castelo de sua familia junto com uma prostituta,
a fim de ser for¢cado a ter contato carnal com a mesma, contrariando assim o
desejo do futuro dominicano em dedicar-se de corpo e alma a Jesus Cristo, sus-
tentava na sua Summa Teologia que si tamem ex coitu daemonum aliqui interdum
nascuntur, hoc non est per semen ab eis decisum, sed per semen alicujus homi-
nis ad hoc acceptum.” Quer dizer: o sémen gerador ¢ humano, mas a cdpula,
conforme ja defendera Santo Agostinho, é mesmo com o Diabo. Alids, muito
bem mostrou o cineasta Polansky no seu filme O bebé de Rosemary — em per-
feita sintonia com o ensinamento teolégico, que o Pé-de-Cabra precisa do con-
curso do sémen do vardo para incorporar-se no fruto do seio de sua amante.
Nunca ¢ demais repetir: se o Verbo se fez carne e Jesus nasceu por obra e graga
do Espirito Santo, por que o Demdnio ndo imitaria ou, como preferia dizer
Santo Agostinho, “macaquearia” a imaginacao celestial?

Alguns exemplos: Catarina Dias (cf. nota 21), que disse ter tido cdpula
com o Capeta de 1733 a 1759, revelou aos Inquisidores que, no decurso destes
26 anos, pariu quatro vezes, “‘criancas com meio corpo monstro e meio corpo
humano, as quais foram para o inferno logo que as parira, levadas 14 pelo De-
monio, seu pai”. Informou mais: que dois destes Capetinhas nasceram no ajun-
tamento dos Diabos no meio do campo, e duas vezes em sua prépria cama.
Apesar de dormir na mesma cama que sua irma, nunca ninguém percebeu nada,
nem sequer que estava pejada.

Séror Maria do Rosdrio disse que ‘“concebera do Demdnio e dele parira
sete vezes, a saber: trés cachorros, e outros monstros e gatos, os quais costumava
trazer no seu ventre por trés meses, e logo que os expulsava, os levava o mesmo
Demoénio, nao sabe para que local. E ainda no tempo em que andava pejada,
trazia o ventre mais crescido; contudo, ninguém reparava nisso, nem lhe dizia
coisa alguma”,

Martinho Lutero, que em sua vida privou de familiaridade com o Principe
do Mal, que, segundo suas memdrias, passeava pelo seu quarto, dependurando-se
no seu pescogo, dormindo em sua mesma cama, ensinava que os filhos do De-

#  VILLENEUVE, op. cit., p. 65.

45 Santo Tomas de Aquino, Suma Theoldgica I, Quaestio 51, art. 3-6, apud VILLENEUVE,
op. cit., p. 70. !



82 ! Aspectos da vida sexual do Diabo

moénio nao viviam muito tempo, ‘mas que desde pequeninos os diabretes eram
extremamente vorazes: chegavam a esgotar o leite até de seis amas numa tnica
mamada!*® Alids, ndo sé os diabinhos eram tarados pelos peitos de mulher:
uma das demonomaniacas espanholas ja referidas revelava que muitas vezes o
Arrenegado aparecia-lhe em forma de sapo, “sempre com a cabega levantada ¢
a cara de Demonio, trazendo ao pescogo cobras e outros répteis. Beltrana Fargue
contou que dava o peito ao seu Sapo, e que algumas vezes ele se espichava e
saltava do chdo a fim de chegar-lhe ao peito. E outras vezes, em figura de rapaz,
se lhe punha nos bragos para ela se lhe desse o peito”.

Nao parece ter havido consenso na cristandade quanto aos frutos mons-
truosos dos Incubos, pois embora Lutero advogasse que tinham vida efémera,
durante toda a Idade Média o populacho acusava os terriveis hunos e seu titere
Atila ndo apenas de serem ‘“flagelo de Deus”, mas também descendentes destas
cépulas diabélicas, Também o famigerado Merlin, o Mago, entre os celtas do
tempo do Rei Arthur, era apontado como sendo filho de um Incubo.*

Se no desempenho erdtico o Coisa Ruim é apontado por suas parceiras e
parceiros como satisfatério, as vezes com performances mais deleitosas que as
dos mortais, fora dos momentos libidinosos seu comportamento assemelha-se ao
da maioria dos homens de sua época. Por exemplo: o Tentador enquanto bom
representante do sexo forte, “caso a bruxa nado fizesse bem seu oficio, a casti-
gava, dando-lhe muitos agoites, espancando-a como pode fazer um rufido a sua
manceba” *® Nido encontrei referéncia de bruxas feministas que se rebelassem
contra as pancadas de seu macho e senhor — afinal, certamente ¢ nesta €época
que 0s mouros ensinaram aos lusitanos que uma surra didria nas mulheres sempre
faz bem, pois mesmo que o marido nao tenha motivo explicito, com certeza as
mulheres saberdo por que estao sendo castigadas.

O Dembnio familiar da Séror Maria do Rosdrio ndo abria mao de seu di-
reito de castigar sua esposa: “todas as noites que velava Matinas, lhe dava
muitas bofetadas, langando-a pela escada abaixo.” Essa religiosa selara sua unido
com seu Incubo numa Igreja do Porto, e no seu convento lisboeta “lhe dera uns
anéis desponsérios, oferecendo-lhe manjares e bebendo ele primeiro, lhe dizia
depois que lhe dava os sobejos porque ela era sua esposa”. Observe o leitor
o nivel de credibilidade acritica dos fiéis nestes séculos barrocos: pouco antes
de receber os anéis de Belzebus outra freirinha presenteara a Séror possessa
com uma “reliquia verdadeira do leite santissimo da Virgem Maria, recomen-
dando-lhe que ndo a largasse, porque lhe serviria de muito em todos os seus
trabalhos espirituais e temporais”. Reliquia, alids, que também no Brasil tinha
seus devotos, pois encontramos um clérigo nos meados do século XVIII em

%  VILLENEUVE, op. cit., p. 73.
47 SELIGMANN, op. cit., p. 231.
4 Biblioteca Nacional de Lisboa, Sego de Reservados, Cédice 862.
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Minas Gerais que comerciava tal preciosidade: leite em pé da Virgem Maria!*
A leitura de Eg¢a de Queiroz, A Reliquia, é altamente recomendada sobretudo aos
leitores que se fiam em Agnus Dei, bentinhos, patuas, figas, reliquias do Santo
Lenho, do Santo Sudario etc.

Igualmente digno de nota é o comportamento do Rabdo como auxiliar do
trabalho de suas esposas. A luandense Maria de Jesus confessou aos Inquisidores
que seu Capeta estava a seu lado quando “varria, lavava a casa e o hospital,
mas nunca apareceu para ajudar-lhe no servico pesado de maior trabalho, como
era amassar o pao, peneirar, joeirar o trigo”. Também Séror Maria do Rosario
dizia que o Sarnento dividia com ela vérias tarefas: “quando estava na cozinha,
ele a ajudava a fazer todo o necessério”.

“Comer o pao que o diabo amassou”... teria esse ditado surgido nesta
época para descrever tais circunstidncias da divisdo do trabalho entre mulheres
e seus Incubos?

V — O DIABO E GAY?

“Duvidar que o Diabo transporta os feiticeiros
de um lado para o outro equivale a
ridicularizar a histoéria evangélica.”

(Jean Bodin, 1558)

O Pai da Mentira desobedece ndao apenas a regras consuetudindrias da di-
visao sexual do trabalho, auxiliando as vezes suas esposas-amantes em servigos
tipicamente femininos, como também, para escandalo e confusdo dos tedlogos,
assume no mundo ibérico comportamento sexual desviante, praticando lasciva-
mente inclusive o homo-erotismo e a sodomia.

Seguindo a tradigao teoldgica, baseada no Expositio Epistolae Pauli ad Ro-
manos, de autoria do Cardeal Hugo,* nunca doutor algum defendeu que o Diabo
fora sticubo sub specie viri sodomitae. Diabo e “veado” ao mesmo tempo, se-
gundo os doutores, ndo havia dgua benta que curasse! Poderiam constituir peri-
gosa ameaca para os exorcistas, muitos deles inveterados no “vicio dos clérigos™
— como chamavam nesta época ao homossexualismo. Os doutores iam mais
longe em seus devaneios mistico-demonolégicos: diziam que a sodomia era um
crime tdo indigno, horroroso e abomindvel, “que parece feio até mesmo ao
Deménio”, segundo se pode ver estampado nas Constituigoes Episcopais ibero-
americanas, inclusive nas Primeiras Constituigdes do Arcebispado da Bahia

Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigdo de Lisboa, n° 423.

Citado na nota 5 do § 959 das Constituicoes Primeiras do Arcebispado da Bahia, feitas
e ordenadas por D. Sebastiao Monteiro da Vide (1707). S. Paulo, Tip. 2 de Dezembro,
1853, *



84 ; Aspectos da vida sexual do Diabo

(1707), que serviram de fio condutor para a organizagao moral e religiosa da
América Portuguesa. Diz o § 958:

“E tdo péssimo e horrendo o crime de sodomia, e tdo encontrado com a ordem da
natureza, e indigno de ser nomeado, que se chama nefando, que é o mesmo que pecado
em que se ndo pode falar, quanto mais cometer. Provoca a ira de Deus, que por ele
vém tempestades, terremotos, pestes, fomes e se abrasaram e soverteram cinco cidades,
duas delas somente por serem vizinhas da Sodoma e Gomorra onde ele se cometia.”

Nao obstante a relutancia da teologia moral em dar crédito aos demonistas
que diziam ter mantido c6pula sodomitica com o Malvado, o povo sempre acre-
ditou mais nos depoimentos dos possessos do que na opiniao dos tedricos. Vox
populi, vox Dei. .., e como os rituais de exorcismo costumavam ser publicos,
no meio das igrejas ou até das pracgas, quando era excessiva a ocorréncia de
curiosos, os gritos, contorsdes e diabruras dos energimenos, devia convencer
muito mais fortemente do que o latinério dos exorcistas.

Segundo R. Villeneuve, demondgrafo contemporineo dos mais eruditos,
“certos demdnios particulares receberam como missdo satisfazer pessoas do ter-
ceiro sexo. Cornelius Agrippa dormia com um grande cdo negro a quem cha-
mava ‘Senhor’, ¢ Henrique III, famoso pelas relagdes homossexuais com seus
guapos mignons, costumava se abandonar nos bragos musculosos do férvido Ter-
ragon, seu demonio preferido”® Na obra Croyances Populaires Frangaises
(1859), ha referéncia a um monge a quem o Demo prometeu satde, riquezas
¢ gléria em troca de um pequeno sacrificio. “Que sacrificio?”, perguntou o clé-
rigo. “O sacrificio do que hd de mais delicioso num homem”, retrucou debo-
chado este Diabo gay, que apés conhecer sodomiticamente o frade interesseiro,
acabou por arrenegar a fé e certamente encontra-se até hoje gozando prazerosa-
mente de seu Incubo nas profundezas do inferno.®

Ja nos referimos anteriormente ao fato de que tanto as bruxas espanholas
guanto as possessas lusitanas diziam que o Demo possuia-as seja pela “dianteira”,
seja pela “traseira”, Quer dizer: a sodomia heterossexual fazia, portanto, parte
da lascivia diabril. A cépula anal, seguindo a tradi¢do levitica, era também, para
os cristdaos, pecado nefando dos mais graves e vergonhosos, posto que significa
a jung@o dos sexos opostos apropriados através do vaso impréprio. Dezenas de
portugueses e brasileiros foram denunciados por suas mulheres de terem prati-
cado tal “crime”. (Apenas como curiosidade: segundo a Revista Playboy, numa
pesquisa realizada nos Estados Unidos em 1973, 30% dos homens solteiros e
casados costumavam praticar o coito anal com suas parceiras — um prato cheio
para os Inquisidores!) i

Contava a angolana Maria de Jesus, deflorada aos 12 anos pelo Diabo, no
bairro de Alfama, que nos conventiculos saténicos, no lugar da Moita, as vezes

51 VILLENEUVE, op. cit., p. 69.
52 NOGENT, G. Croyances Populaires Frangaises. Paris, 1859:216-217.
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o Capeta (que, segundo ela, “era bonito de cara e feio de corpo™) tinha cépula
consigo com sexo de homem, outras vezes, ‘“‘se tratava torpemente com ela como
mulher, com figura de mulher, mostrando ter peitos pequenos e vaso de mulher
como o dela, porém mais pequeno. E tinham muitos atos de cépula... quatro
atos por noite. Quando o Demoénio copulava com ela como homem, tinha ela
trabalho e dores na parte pudenda; por causa disso, as vezes repugnava tais
agOes, mas quando era em figura de mulher, que foi por mais vezes, nao experi-
mentava dor em si, antes deleite”.

Embora a partir dos meados do século XVII os Inquisidores lusitanos, apds
uma consulta da Inquisicdo de Goa (India), tenham excluido o lesbianismo da
categoria de “sodomia perfeita”, deixando por conseguinte de ser crime, a con-
cupiscéncia entre mulheres continuava a ser pecado mortal, e, como tal, também
praticado pelo Diabo em Portugal dos setecentos. Digno de nota é que, malgrado
a ocorréncia freqiiente do tribadismo nos conventos de freiras, ndo encontramos
até agora nenhum caso de monjas demonopatas que tivessem mantido relagOes
saficas com a Serpente.

Quanto a ocorréncia de relagdes sexuais do Demonio enquanto sodomita,
encontramos na Torre do Tombo apenas um episédio, que traz a baila nova-
mente o fantasioso escravo Mina José Francisco Pereira, o mandingueiro mais
respeitado em Lisboa no primeiro quartel do século XVIII. Apés confessar ind-
meras transas com o Rabudo-siicubo (cf. p. 88), este demonopata “disse mais,
que também com o Demédnio se tratava torpe e lascivamente, ambos com formas
de homens, metendo os membros pelas pernas um do outro, e derramando entre
elas. E o que o Demoénio derramava era cousa fria, e quando o Diabo o procurava
pelo vaso traseiro, sempre sentiu que o penetrava e derramava dentro dele cousa
fria. Sentia grande dor e aspereza, a barriga lhe comecava a doer e sentia nela
alguma inchagdo, e do seu mesmo vaso traseiro deitava sangue. E depois que
veio apresentar-se nesta Inquisi¢@o, ainda teve c6pula com o Diabo, servindo-lhe
de mulher, e o diabo teve com ele pelo modo de sodomia que tem declarado,
e sempre o Diabo o advertiu para que no Santo Oficio ndo confessasse nada do
que com ele tinha passado, dizendo-lhe que, se confessasse, lhe haveria de dar
rigorosos castigos, mas ndo lhe disse quais haviam de ser”.

A descricdo da relagdo homossexual entre o africano e o Diabo segue o
mesmo jargao e estilo com que os Not4rios do Santo Oficio redigiam as confissdes
dos réus no crime de sodomia: as variagdes homo-eréticas idem, posto que cen-
tenas de “fanchonos” e “somitigos”, para evitar cometer o crime em sua per-
fei¢do, contentavam-se em praticar a “coxeta” (meter ad invicem os membros
no meio das pernas um do outro), pecado sim, mas ndo crime suscetivel de pena
mortal. O Diabo, porém, pratica a perfeita sodomia: penetratio cum seminis
effusione — penetragao com ejaculagao.

Uma semana apds tal confissio — inédita no Santo Oficio — o mandin-
gueiro acrescenta mais alguns detalhes: perguntam-lhe os Inquisidores: “Qual
copula tinha mais deleite?” (“Oh, curiosidade 'malsa”, diria Foucault!) “Fazendo
o Diabo o papel de mulher”, respondeu o Réu, “a de sodomia lhe era penosa
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e dolorosa.” (Apesar de ter anteriormente dito que, quando penetrava a vagina
do Tentador, seu pénis saia moido e os testiculos doloridos.) Acrescenta mais:
que no Val de Cavalinhos ndo apenas ele, Réu, mantinha cépula dando seu vaso
traseiro a0 Demdnio — o mesmo faziam seus cinco companheiros de feitigo,
todos siicubos do Demo Fodichdo. E mais: “as vezes o Diabo vinha em mesmo
nimero que seus companheiros; outras vezes vinha s6, e servia a todos de
homem e de mulher — como mulher dava-se o nome de Virginia ou Vitdria”.
Haja tes@o para satisfazer aos cinco negros demonomaniacos!

A discussdo e avaliagao das confissdes deste endemoninhado pelos In-
quisidores' merecem nossa atengdo, pois revelam-nos aspectos importantes da teo-
logia moral a respeito dos hébitos sexuais de Lucifer. Diz o documento: “Foram
vistos segunda vez, na Mesa do Santo Oficio, em 16 de abril de 1731, estes autos,
culpas e confissdes de José Francisco Pereira, homem preto, escravo. Pelo que
o Réu confessou, fica em verdade a certeza infalivel ter pacto, amizade e comu-
nicagdo com o Demoénio, tratando com o Diabo com familiaridade e torpezas,
oferecendo-lhe sua alma, corpo e sangue, que o Demoénio lhe tirou, ferindo-o
com uma navalha no brago esquerdo, mostrando ainda a cicatriz... e com o
mesmo Demoénio por muitos anos se tratava torpe e lascivamente, servindo-lhe
de stcubo o qual para o tal ato tomava a forma e figura de mulher de instante
a instante, e que o Demdnio lhe servia de Incubo e penetrava pelo seu vaso pre-
péstero, o que sucedeu muitas vezes ... a qual confissdo nao se faz inverossimil
nem repugnante, nela mostrou-se o0 Réu em lagrimas em sinal de arrependimento.
E sendo examinadas as confissdes do Réu, da respostas que ndo s@o de entendi-
mento de um preto e ristico, dizendo o mesmo que em casos semelhantes trazem
os Doutores, e nas mesmas torpezas sendo o Demdnio Stcubo ou Incubo, expe-
rimentava asperezas, dores, frieldades e todos os mais sinais que trazem os Dou-
tores nos ajuntamentos diabélicos torpes e lascivos, assentando que sempre lhe
custara mais penetrar o Demoénio servindo-lhe de sticubo e com menos deleitagio
do que as mulheres que deflorava, sendo excessivamente estragado no vicio da
luxiria. E ainda que consta o Deménio tentando para o pecado nefando, foge
de o ver consumar, como dizem os Doutores e também que nunca se soube de
confissdes das feiticeiras da Espanha, Franca e Alemanha, que o Diabo tratasse
com elas com c6pula prepéstera e ajuntamento sodomitico, contudo ndo consi-
deram os Doutores Velhos inverossimil a confissio do Réu nesta parte assim,
porque ele diz que o demdnio, ainda servindo de sticubo, estava mostrando
a forma e figura de sexo viril, como também porque muitos Doutores tém nas
Inquisi¢des da Itilia que muitas feiticeiras confessavam que o Deménio se tra-
tava com elas sodomiticamente, e ele sendo cabega, autor e motor de todas as
maldades, nao é muito que praticasse com o Réu e com os mais sequazes que
declaram assistir aos conventiculos diabélicos, esta abomindvel culpa sendo todos
homens, servindo-lhe o0 Deménio de mulher, mudando a figura crivel, e exerci-
tasse com ele a tal espécie de torpeza como espirito torpe imundo e vil, da
qual da o réu verossimil razao dizendo lhe era violenta pela dor e aspereza e
frialdade que experimentava, derramando sangue do seu vaso prepdstero e sen-
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tindo dor, na barriga inchag@o...” Sua sentenga final: agoites pelas ruas publi-
cas de Lisboa, citra sanguinis effusionem; ouvir sua sentenca no auto publico
de fé onde fard abjuragao da fé; usar o héabito de penitenciado (sambenito) per-
petuamente; degredado por cinco anos para remar nas galés del Rei, ficara
proibido de entrar em Lisboa para sempre. Castigo razoavelmente pequeno, con-
venhamos, para um escravo tdo possuido pelo Principe das Trevas.

VI — CONCLUSAO
“Vade retro, Satana!”

Gosto do oficio de etnégrafo: meu momento cruciante é o das conclusoes
e comparagdes. Com toda humildade, encaminho meus leitores aos etnélogos e
experts no assunto, pois falta-me tempo, paciéncia e inspiragao para fechar as
portas deste meu pequeno inferno com a esperada chave de ouro. Alids, uma das
caracteristicas da demonocracia € que as portas do Reino das Trevas estao
sempre abertas para receber novos moradores. Remeto os interessados em demo-
nologia a bibliografia histérica e antropolégica, sobretudo aos estudos relativos
a feiticaria, bruxaria e demonomania nas sociedades tribais, camponesas e urba-
nas, seja do passado, seja do presente. Compare o leitor meu material com a
monografia de Baroja sobre as bruxas espanholas, com a vasta bibliografia rela-
tiva as possessas de Loudun, com as das feiticeiras dos Dobu e Azande, estuda-
das por Fortune e Evans-Pritchard, com a feitigaria dos Navaho de Kluckhohn,
com os trabalhos de Lucy Mair etc. etc. Que cada qual tire suas préprias con-
clusGes e faga as generalizagdes que achar mais apropriadas: terei imenso prazer
em conhecé-las, assim como receber criticas, sugestdes etc. (Caixa Postal 2552
— Salvador, BA). S6 as bibliografias constantes nos livros de Baroja, Carteau
e Mandou ultrapassam 500 titulos: bom proveito!

Nao resisto, no entanto, a tentagdo de fazer alguns comentarios, mais de
ordem pessoal-existencial, do que tedricos, a guisa de conclusdo. Primeiramente,
quanto ao préprio titulo deste trabalho: por que “Etnodemonologia”? Como
minha formacdo é basicamente antropolégica, procurei me aproximar do De-
monio, tratando-o com os instrumentos préprios de meu oficio, seguindo o con-
selho do velho feiticeiro Malinowski, na introdugdo de sua Vida Sexual dos Sel-
vagens Trobriandeses: “Em antropologia, os fatos essenciais da vida devem ser
expostos simplesmente e de uma maneira completa, numa linguagem cientifica.
Uma tal maneira de proceder ndo tem nada que possa ofender mesmo ao leitor
dotado da sensibilidade mais delicada ou mais inclinado aos preconceitos.”® Se
existe etnobotanica, etnozoologia, ndo vejo por que negar lugar a etnodemonolo-
gia, subdrea da antropologia da religido que tem como escopo estudar o Demd-
nio dentro de uma perspectiva e metodologia antropolégicas.

Perguntaria agora o leitor mais critico: qual o interesse de se estudar a
sexualidade do Demonio? Responderei fazendo algumas digressoes. Primeira-

5 MALINOWSKI, P. La vie sexuell de sauvages. Paris, Ed. Payot, 1970.
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mente, considero que estudar sistemas sexuais alienigenas — seja dos Trobrian-
deses, dos Tupinambés ou dos Belzebus dos Quintos dos Infernos — tem impor-
tancia fundamental no sentido de questionar a “naturalidade” de nossas proprias
convicgdes sexuais. Do mesmo modo que n@o existe uma religido natural, uma
economia natural, identicamente mesmo os axiomas mais inquestiondveis e tabus
de nosso referencial sexo-erdtico sao sempre historicamente condicionados, o que
vale dizer suscetiveis de mudanga, evolugdo e até de planejamento. Estudar ou-
tras expressdes sexuais deve contribuir para uma maior tolerdncia e abertura no
nosso relacionamento pessoal ou social com as assim chamadas “minorias
sexuais”, que, do mesmo modo que certas minorias étnicas, sdo alvo de injusta
discriminagdo e prejuizos sociais.

Neste sentido, ndo deixa de ser tristemente sintomético que em mais uma
reunido da ABA, dos 18 grupos de trabalho reunindo temas os mais variados
(da mitologia tupi as favelas e 4 etnomusicologia), ndo tenha havido interessados
que formassem um grupo de discussdo dedicado especificamente a antropologia
da sexualidade. Ou os antrop6logos e antropdlogas sdo todos anjos, sem sexo, ou
novamente Malinowski é quem tem razdo: o tratamento aberto do sexo ‘e de
vérias vergonhosas mesquinharias e vaidades do homem” (sic), mexe demais
com as pessoas, sobretudo com os antropélogos, que preferem n#o tirar a folha
de parreira que cobre o bumbum, o pipi e a perereca, ndo sé da vizinha, mas
também do Papa, de Nossa Senhora e do Menino Jesus.

Nos séculos inquisitoriais, boa parte dos desejos insatisfeitos, das frustracoes
e fantasias sexuais tinha no Diabo seu bode expiatério. Qualquer novi¢o nas
ciéncias sociais explicaria a visivel predominancia do sexo feminino em ser alvo
da possessao diabdlica: cidadas de segunda categoria, as mulheres ontem e hoje
inventaram uma maneira de compensar o confinamento espacial e social que a
virgindade compulséria, os cintos de castidade, a clausura e o luto fechado
obrigaram durante milénios a metade da humanidade. No sexo frégil, o Impuro
encontrou suas mais fiéis aliadas, capazes inclusive dos maiores sacrificios: desde
beijar o rabo até levar muita pancada do Demdnio Rufido, ou dos exorcistas
menos delicados no manejo do crucifixo e do hissope de 4gua benta. Hi quem
tenha interpretado as possessdes como condutas revoluciondrias de questiona-
mento da ordem crista: Baroja chega a comparar as bruxas espanholas aos po-
liticos modernos. Sera?

Fui criado num mundo de Deus e do Diabo. O inferno descrito por minha
maée e avés ja nao constava de caldeirGes ferventes nem capetas chifrudos. Estas
imagens, vi-as nas paginas do catecismo e na Histéria Sagrada. O medo do
inferno, contudo, foi uma perseguicdo constante em toda minha infancia e ju-
ventude. Mesmo sem ter lido Fausto, tomei conhecimento da troca que este fizera
de sua alma com o Diabo, e compulsivamente fui também tentado a imita-lo.
As vezes tinha medo de que, s6 de pensar nesta hipétese, mesmo sem pacto ex-
plicito, eu jé tivesse irreversivelmente realizado a troca diabdlica, e meu medo
nestas ocasides fazia-me roer as unhas. Aos nove anos tive uma pneumonia e,
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delirando com 40 graus de febre, confundi um vestido de minha mae pendurado
atrds de uma porta com uma apari¢ao de Nossa Senhora: se tivessem meus fami-
liares acreditado na *‘visao”, quem sabe hoje seria eu o dono de um santudrio
da Virgem Maria? Aos 11 anos entrei num semindrio situado ha dois dias de
viagem de minha casa. Meu motivo de querer ser padre: garantir minha salvagao
eterna. Motivo de minha mae autorizando e estimulando minha vocagao sacer-
dotal: forgar-me, pela convivéncia num internato exclusivamente masculino, a
abandonar precoce maneira efeminada, prentncio de tendéncias homossexuais.
Fiquei no seminério nove anos seguidos. Ai passei fome, tinha que tomar ducha
fria mesmo no inverno, levantar-me as 5h30 min, fazer todo servigo doméstico
que, em minha casa de pequenos-burgueses, era fungao das empregadas., Chorei
muito de saudades. O desejo de garantir o céu e a salvagao eterna era mais forte,
e o tempo fez com que me habituasse a vida austera de seminarista. A imagem
que me transmitiram da homossexualidade foi obviamente tdo negativa quanto
a divulgada pelo catecismo: além de pecado mortal, causa da queda do Império
Romano (sic!), e sobretudo calcaram em mim outro medo: a velhice abandonada,
triste e solitdria da bicha, no fim da vida. Sem falar, é claro, na vergonha para
a familia de ter um membro pederasta.

Na USP, nos quatro anos de Ciéncias Sociais com especializagdo em Antro-
pologia, nenhuma palavra esclarecedora sobre a variedade das opgdes sexuais e
religiosas das diferentes culturas, sobre a “normalidade” das expressoes erdticas
das ““minorias sexuais”, nada sobre o ateismo.

Quantas lagrimas, angdstias, medos, frustragdes, privagdes poderiam ter sido
evitados na minha vida se Deus e o Diabo tivessem cada qual metido o rabo
entre as pernas e permanecido nos seus respectivos reinos? A religiao me afastou
de minha familia e casa, sufocou minha verdadeira identidade sexual, fez-me
investir na vida eterna em detrimento da felicidade presente, atolando-me num
vale de lagrimas, Honestamente: deveria calar-me? Foi a Antropologia e o Mate-
rialismo Histérico que me abriram a mente — malgrado os antropélogos — para
ver a insensatez da fé e a felicidade decorrente da liberdade sexual.

Longe de mim negar o papel “civilizador” das religides. Adoro as catedrais
roménicas, as iluminuras dos saltérios medievais, os ex-votos, o tam-tam dos can-
domblés, o Cantico dos Canticos. Reconhego até que ontem e hoje, nalguns luga-
res, a crenga religiosa e a comunidade de fé foram e podem ser importantes ele-
mentos no bem-estar dos povos. Contudo, se formos pesar todo o mal que as
religioes causaram e causam ainda hoje na humanidade, somente pessoas irres-
ponséveis, cientistas adormecidos por suas crendices, pela letargia ou comodismo,
€ que ainda hoje insistem em manter uma pseudoneutralidade, calando-se, quando
nossa obrigagdo, enquanto estudiosos das religides comparadas, é proclamar que
tanto Deus quanto o Diabo — inclusive Oxald-Tupa e Exu-Nhangd — ndo pas-
sam de invengdes criminosas de um bando de espertalhGes, cuja finalidade é
controlar os incautos. Pajés, inquisidores, babalorixds, todos pertencem a2 mesma
laia dos aiatolds: autoritarios, enganadores, mistificadores, exploradores.
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Sob a desculpa de respeitar a ‘alteridade, meus professores antropélogos da
USP e da Sorbonne, meus colegas da Unicamp e Ufba erraram no que me ensi-
naram ou testemunharam a respeito da religido, e, por extensao, da sexualidade.
Erraram ndo trazendo a discussao em sala de aula temas fundamentais como
sexo, céu e inferno, posto que pela ignordncia e desinformagdo desses temas,
centenas e centenas de alunos, entre eles eu, demos passos erradissimos em nossas
vidas. Vocés erraram e sao diretamente responséveis por ter-nos subtraido infor-
magdes vitais sobre o ateismo e a liberdade sexual. Que este desabafo sirva de
meditagdo aos misticos, crentes, ogds e aos que ainda coram em falar de sexo
em sala de aula. '

Assim sendo, concluo esta comunicag@o ratificando que, no meu entender,
Deus e 0 Deménio nao passam de quimeras, 6pio mesmo do povo. E como cien-
listas sociais, temos ndo apenas de estudar mas também de desmascarar os idolos,
fazendo da Antropologia uma ciéncia para o homem, para sua felicidade, contri-
buindo na consolidagao de uma sociedade antropocéntrica, onde a teocracia e a
demonocracia sejam pegas de museu.

Antropocracia jé!

Certa vez, nos meados do século passado, o Deménio apareceu ao francés
Colin de Flancy: mostrou-se meio agigantado, com 2m e 40cm. Fez-lhe revela-
¢Oes surpreendentes, registradas no livio O Demodnio pintado por si préprio:

“No principio do meu exilio eu ndo tinha cauda, até que a crendice popular
ma conferiu. Os chifres foram-me colocados na testa por senhoras e amas que
desejavam aterrorizar criancinhas. Minhas orelhas estdo inchadas por causa dos
socos que os exorcistas aplicam nas orelhas dos possessos. ..”

Cada povo tem o Diabo que merece. Felizmente a Inquisicio ndo mais
existe para prender aqueles que afirmam que o inferno é aqui mesmo na Terra.
Nés, antropdlogos, temos a matéria-prima para comprovar que nossa terra nao
precisa necessariamente ser o inferno que ¢, nem que o céu s6 é alcangado depois
da morte. Nem céu nem inferno: a felicidade ¢ possivel aqui mesmo.






quotidianidade
do Demonio na
cultura popular*
Eduardo Diatahy B. de Menezes™*

“Nao posso nem quero investigar até que ponto o
professor Kumpf acreditava na existéncia real do
Adversdrio, mas tenho para mim que onde quer que
haja Teologia, o Diabo também deve entrar no quadro,
preservando sua autenticidade complementar & de
Deus. Seria [dcil dizer que os tedlogos modernos o
tomam apenas como um ‘simbolo’. (...) E no que
toca ao simbolismo, nao entendo por que se deva
considerar o Inferno mais simbolico do que o Céu.
Quanto ao povo, esse certamente nunca agiu
assim. Pelo contrario, sempre sentiu maior
intimidade para com a imagem drastica,
obscenamente humoristica, do Diabo, do

que para com a Majestade Suprema.”

Thomas Mann, Doktor Faustus.

Este texto — parte de uma pesquisa mais ampla sobre religido ¢ cultura popular —
constituiu inicialmente uma comunicagio apresentada no 5.° FEncontro Anual da
ANPOCS, na reunidgo do Grupo de Trabalho “Religiio e Sociedade” (Nova Friburgo,
RJ. 21 a 23 de outubro de 1981)., O autor vem empreendendo esta pesquisa com o
apoio parcial de uma bolsa, na categoria de Pesquisador 1-A, do Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPg).

**  Antropologia — Universidade Federal do Ceara.
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I. INTRODUCAO

Com a intengdo de examinar alguns aspectos do universo religioso enquanto
componente do ethos cultural que se depreende da nossa cultura popular e mais
especificamente de nossa literatura de cordel, seremos forgados a viajar juntos
durante certo tempo — que espero ndo seja longo — pelos territérios do De-
monio, espago sempre perigoso e sedutor. Seria obviamente ceder a uma tentagao
diabdlica a pretensdao de esgotar aqui todos os aspectos da questdao, conforme
ja observara Frappier a prop6sito de um tema correlato.! Eis por que gostaria des-
de logo de deixar claro os limites e o carater preliminar desta minha intervengao.

Neste, como em outros trabalhos que venho desenvolvendo em torno da
cultura subalterna em geral e da poesia narrativa nordestina em particular, ndo
me interessa fazer alguma erudigdo apoiada nas produgdes simbélicas de nossas
camadas populares. Ndo me move o desejo de ser apontado como folclorista
ou especialista neste ou naquele setor desse universo simbdlico. Nao me identi-
fico como tal, e persigo deliberadamente outros intentos. Minhas reflexdes e pes-
quisas seguem outros rumos e pretendem montar outra linha de consideragdes.
Por um lado, sinto inclinagdo e até mesmo uma especial paixdo por esse campo
de produgdes significantes. Mas, por outro, creio que a razdo fundamental que
me leva a estudos dessa ordem assenta na convicgdo de que as diversas formas
de manifestacdo da cultura popular nordestina constituem um dos principais
nicleos fornecedores dos materiais que, devidamente examinados, permitirao
desvendar algumas das matrizes da significagao e do perfil do que se convencio-
nou chamar de Cultura Brasileira, posto que, de modo fragmentirio e ainda
hesitante, sdao a andlise e a interpretagdo sécio-antropolégica de seus mitos e de
seus simbolos, de seus arquétipos, de suas proje¢Ses e utopias, que busco ex-
plorar e empreender, aqui, na sua relagdo histérica com nossas estruturas sociais
e econdmicas. E assim que as hipéteses e decifragdes que tentarei esbogar nesta
comunicagdo se apbiam na suposi¢ao de que existe relativa correspondéncia entre
a producao dos discursos e a tessitura concreta da existéncia coletiva.

1. A PRESENCA DEMONIACA NA CULTURA

Para a grande maioria da humanidade, a crenca no Diabo ¢ no Inferno
constitui de forma perene um artigo de fé; e mesmo para os que nao acreditam,
ela representa um fato histérico indiscutivel. Sdo Gregério de Nissa, por exem-
plo, um dos componentes da patristica grega, sustentava, com toda convicgdo,
que os demoénios se multiplicam entre si como os homens; e Santo Anastécio,
em sua Vida de Santo Antdo, afirmava estar o ar repleto de deménios. A Biblia
inteira, do Génese ao Apocalipse, tem nesse personagem um dos seus figurantes
principais. E a Biblia, como todos sabemos, constitui indubitavelmente uma das

1 FRAPPIER, Jean: “Chétiments Infernaux et Peur du Diable d'aprés quelques textes

frangais du XIII® et du XIVe sigcle”. In: Histoire, Mythes et Symboles — études de
littérature frangaise. Genéve, Droz, pp. 129-136, 1976.
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fontes mais freqiientes de nossa cultura tanto erudita quanto popular. Néo seria,
alids, completamente ilegitimo dizer que um livro como o de Jé constitui um
dos primeiros exemplares de “folheto de cordel”? avant la letre.

Mas, para além do campo estritamente religioso, praticamente todos os re-
cantos da cultura estao povoados pela presenga inelutivel do Demonio. Tanto
em nossa linguagem erudita quanto na coloquial, sdo muitas as expressdes e a
sinonimia ou apelidos em torno da figura do Diabo. Mario Souto Maior* regis-
trou na linguagem popular 105 apelativos do Diabo e 99 locugdes em que este
termo ou correlatos comparecem; constatou, ainda, em Fogo Morto e Agua-Mae
que José Lins do Rego usou os vocdbulos “diabo™ e “inferno™ 94 e sete vezes,
respectivamente,

O drama do homem que, em busca de um bem supremo para si, vende sua
alma aos poderes do mal — ou seja, a dualidade basica da alma humana que
inspira uma das lendas mais fortes do periodo medieval e que traduz, em Gltima
instancia, o desejo de transgressao de uma ordem e de uma condigao impostas,
e, a0 mesmo tempo, a orgulhosa afirmagao do poder do espirito humano —
exprimir-se-d mais tarde no tragico Fausto protestante de Marlowe, que morre
abandonado e amaldigoado; mas serd depois restaurado em sua nobreza anterior
pelo Fausto de Goethe, o qual reedita a busca do saber e da paixao que atormen-
tava um Abelardo; e continuard como tema fundamental de inimeras obras pos-
teriores, pelo menos até Valéry e Thomas Mann, para nao falar de suas mani-
festagdes no dominio das artes plasticas e da musica.

Os exemplos poderiam ser multiplicados a vontade. Se a literatura medieval
européia estd repleta de outras criagdes demoniacas, os séculos que se lhe segui-
ram nao fugiram a essa temadtica. E assim que o arguto Maquiavel nao se cons-
trangiu em escrever ou reelaborar um conto de sabor tipicamente popular —
“Belfagor, o arquidiabo” —, em que o Demodnio assume a condi¢do de homem
e se casa a fim de constatar, e isso vem a ser confirmado,* se de fato é a mulher

Com efeito, até na sua forma poética e na sua estrutura narrativa o Livro de |6 se
assemelha aos nossos folhetos que relatam casos exemplares. Quanto a4 presenga do
Demodnio na sua permanente disputa com Deus, este texto biblico se inclui de plano
na tematica deste trabalho; ja no que se refere aos sofrimentos e provagdes a que
J6 é submetido até atingir seu ‘triunfo final, a historia pode ser comparada — nalguns
de seus aspectos — aquela do folheto Os Martirios de Genoveva, na bela versdo atri-
buida a Leandro Gomes de Barros.

Territorio da Danagao: o diabo na cultura popular do Nordeste. Rio, Liv. Sdo José,
1975. .

Bem ao gosto do Renascimento, o conto mistura entidades da mitologia cldssica com
seres infernais da tradi¢do crista. Em seu conjunto, a narrativa se compde de duas
historias: a principal, que d4 nome ao conto, e, dentro dela, uma outra em que apa-
rece a costumeira figura do camponés em pacto com o Diabo, quando este quase
sempre sai logrado. Seria pertinente indagar por que Maquiavel escreveu esse conto
segundo o modelo das narrativas populares e’ tendo como personagem central um
dembnio. O fato mesmo de té-lo denominado “fdbula”, juntamente com outros indi-
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a origem das misérias de seu comipanheiro. Rabelais, por sua vez, no Quarto
livro dos fatos e ditos herdicos do bom Pantagruel, conto mais tarde retomado

Cont. nota 4

cios ou declaragbes explicitas, mostra claramente que o autor tinha intengdes satiricas
e politicas. Cito apenas um exemplo para comprovar o segundo desses aspectos: no
inicio da historia, quando Plutao, embora se declarando acima de qualquer julga-
mento, resolve consultar os principes infernais, ele comenta: “ji que submeter-se as
leis e ouvir o parecer de outros é a maior prova de sabedoria que podem dar os que
tém poder.” (Cf.: Maquiavel: “Belfagor, o Arquidiabo — Fabula do Diabo que se
Casou”, in: A Arte da Guerra, p. 61, etc. Brasilia, Edit. Univ. de Brasilia, 1980.)
Na verdade, o conto inteiro esta entremeado de maliciosas criticas e ironias a propod-
sito dos costumes de seu tempo. Mas vamos a narrativa, que resumirei no funda-
mental:

Relatam as antigas cronicas florentinas que um santo homem, um dia absorto
em meditagdo, teve uma visao em que quase todas as almas dos mortais condenedos
ao inferno queixavam-se de dever tal infelicidade ao casamento. Os juizes diabdlicos
estavam confusos e ndo queriam aceitar essas calinias contra as mulheres. Apresen-
taram o seu ponto de vista a Plutiao, que deliberou examinar o assunto cuidadosamente
com os principes infernais, a fim de adotar as melhores medidas para o caso.

Nio houve acordo imediato e duas sugestoes foram feitas: a primeira dizia ser
melhor enviar um Diabo ao mundo sob a forma humana para que descobrisse a
verdade; a outra afirmava ser possivel chegar ao mesmo resultado sem tanto traba-
lho, bastando para isso torturar algumas almas. A maioria optou pela primeira e
assim foi feito. Como ndo houvesse voluntarios, procedeu-se ao sorteio e foi esco-
lhido Belfagor, o Arquidiabo, que possuia tal titulo porque antes fora arcanjo.

Recebeu cem mil ducados, com a determinagao de visitar o mundo sob a forma
de homem, casar-se e viver com a esposa dez anos, apds o que deveria retornar ao
inferno e relatar os Gnus e inconveniéncias do matrimdnio. Durante esse tempo, es-
taria sujeito a todos os males e infortinios que afligem os mortais. Dessa forma,
Belfagor viajou para Florenga com o nome de Rodrigo de Castela, ocultando sua
identidade e dizendo vir da Espanha, tendo antes vivido na Siria, onde fizera fortuna.
Era um homem jovem, de grande beleza e, como demonstrasse riqueza e magnanimi-
dade, logo surgiram nobres despossuidos, mas com filhas casadouras. Rodrigo esco-
lheu Honesta, filha de Américo Donati, que possuia trés outras filhas mais jovens
e trés filhos j& homens feitos. As bodas foram magnificas ¢ Rodrigo logo comegou a
manifestar as mesmas paixoes humanas pelas pompas e honrarias. Dentro de pouco
tempo a esposa demonstrou desmesurado orgulho, que cresceu ainda mais ao tomar
consciéncia da afei¢do que lhe tinha o marido: comegou a lhe dar ordens sem piedade
e a injuriar-lhe perturbadoramente.

Para viver em paz com a mulher, Belfagor via-se obrigado a fazer grandes gastos.
Depois, precisou custear viagens e iniciativas comerciais dos cunhados, destinadas ao
fracasso. Assim se foi a maior parte de sua fortuna. A tudo se sujeitava, verificando
ndo perdurarem os criados que conseguia. Até mesmo os diabos menores que trou-
xera consigo preferiram retornar ao fogo do inferno a ter que viver no mundo sob
as ordens de Honesta.

Mergulhado nessa vida inquieta e sem recursos, ele passou a viver de empréstimos
enquanto durou o seu prestigio. Contudo, as noticias dos fracassos de seus cunhados
levaram os credores a vigiarem-no, pressionando-o. Belfagor deliberou entio fugir.
E assim fez, numa manha cedinho, montando um cavalo. Descoberto e perseguido,
decidiu deixar a estrada, cruzando os campos a pé. Chegou desse modo & casa de
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pelos irmdos Grimm, conta-nos a histéria de um humilde camponés que con-
segue ludibriar o Diabo.?

5 Le Quart Livre des Faiciz et Dicts Héroiques du Bon Pantagruel (Composé par M.
Frangois Rabelais, Docteur en Médicine), Chap. XLV: “Comment Pantagruel des-
cendit en I'isle des Papefiques” e Chap. XLVI: “Comment le Petit Diable feut
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Joao Mateus, um humilde camponés que trabalhava para um proprietario. Belfagor
apresentou-se, prometendo que o faria rico para sempre se ele o salvasse dos que o
perseguiam. Embora um simples camponés, Joao Mateus era esperto; vendo que nada
tinha a perder, escondeu-o num monte de estrume. Os perseguidores chegaram,
mas nada conseguindo arrancar do camponés, continuaram a busca por virios dias
até voltarem a Florenga, fatigados.

Rodrigo, para testemunhar o seu agradecimento, revelou a Joao Mateus a sua
origem e as condigdes sob as quais viveu a sua historia. Disse-lhe depois o modo
como pretendia enriquecé-lo: quando ouvisse dizer que uma mulher estava possuida
pelo deménio, ficasse certo de que era ele o causador e que sé a deixaria quando o
campones viesse exorciza-la, cobrando o que quisesse pelo servigo.

Assim ocorreu com a filha de um nobre florentino e, para deixar claro que nio
se tratava de simples fantasia, ela falava latim, discutia filosofia e revelava os pe-
cados alheios. Surgiu entdo Joao Mateus, que cobrou 500 florins e, depois de algu-
mas oragoes, falou ao ouvido da moga: “Rodrigo, vim para que cumpras o prome-
tido.” Ao que este respondeu: “Estd bem, mas isso ndo basta para ficares rico; entrarei
na filha do Rei Carlos, de Napoles, e s6 sairei com a tua interferéncia: pede a recom-
pensa que quiseres. Depois, espero que me deixes trangiiilo.”

Pouco tempo depois, toda Itdlia sabia do caso da filha do Rei. De novo o cam-
ponés procedeu de modo semelhante e livrou a moga do Diabo. Este, porém, lem-
brando nada mais dever-lhe, advertiu-lhe: “Nao aparecas mais a minha frente porque,
assim como te fiz o bem, doravante poderei fazer-te o mal.”

Joao Mateus voltou a Florenga riquissimo, com mais de 50 mil ducados. Mas,
havendo a filha de Luis VI1I sido possuida pelo Deménio, mandou o monarca francés
buscar o camponés famoso. Depois de muita relutincia e escusas, este fmdou por
concordar em face de ameaga de enforcamento, caso nao curasse a moga. Conseguiu
entio convencer o Rei de que o caso era gravissimo, e fez algumas exigéncias: na
praga de Notre Dame, o monarca deveria armar um grande palco gque comportasse
todos os nobres e clérigos do reino, a fim de que no domingo vindouro assistissem
i missa solene, apos o que se chamaria a possessa, colocando antes num dos cantos
uns 20 musicos com variados instrumentos ruidosos que, a um sinal seu, aproximar-se-
iam tocando com grande alarido.

O Rei deu as ordens necessarias e tudo se arranjou conforme ele pedira, ocorrendo
as cenas desejadas. Antes, porém, o camponés tentou convencer Rodrigo a deixar o
corpo da jovem, nada conseguindo a nao ser a resposta: “Pensas escapar assim ao
meu poder e a célera do Rei? Vilao, nao conseguiras fugir da forca.” Foram intteis
suas novas sdplicas. Entdo, o camponés deu o sinal aos misicos. Espantado, Rodrigo
perguntou o que era aquilo. Jodo lhe respondeu, fingindo medo: “Que Deus me
perdoe, meu caro Rodrigo, é tua mulher que vem te buscar.”

O susto foi extraordinario. Foi tao grande o seu espanto ao ouvir a referéncia a
esposa que, sem mais refletir se era verdadeiro ou falso o que lhe dissera Jodo, escapou
ele trémulo de pavor. Regressou ao inferno para relatar os aborrecimentos que acom-
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Mais perto de nés, entretanto, o professor Mario de Albuquerque,® da Uni-
versidade de Lisboa, sustenta que na literatura e nas artes pldsticas portuguesas

6 In: COELHO, Jacinto do Prado (org.) Diciondrio de Literatura, 2° vol., 3* ed.
Porto, Figueirinhas, 1973.
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panham o matrimdnio e testemunhar os males trazidos pela mulher. Por seu lado,
Joao Mateus, que fora mais esperto do que o Diabo, retornou muito alegre a suas
terras.

Cont. nota 5
trompé par un laboureur de Papefiguiere”. In: REBELAIS. (Euvres Compleétes, “Bi-
bliotheque de la Pléiade™. Paris, Gallimard, pp. 661-664, 1970.

Fornego a seguir uma tradugdo mais ou menos livre da parte principal da his-
toria:

Um lavrador trabalhava o campo quando um diabinho (que ndo sabia trovejar
nem destruir com granizo, exceto apenas sobre a salsa e as couves, tampouco sabendo
ler ou escrever) obteve de Licifer vir se recrear e folgar nesta ilha de Papafigas, na
qual os diabinhos gozaram de grande familiaridade com os homens e as mulheres
e ai vinham freqgiientemente passar o tempo.

Chegado ao lugar, este diabo dirigiu-se ao lavrador e lhe indagou o que fazia.
O pobre homem respondeu que semeava aquele campo de trigo para se ajudar a
viver no ano seguinte.

— Mas — disse o Diabo — este campo néo ¢ teu; ele é meu e me pertence. Desde
o momento que fizeste figa para o Papa, todo este pais nos foi adjudicado, proscrito
e abandonado. Todavia, semear trigo nao é meu oficio. Portanto, eu te deixo o
campo, mas na condi¢dao de dividirmos o lucro.

— Eu o aceito — respondeu o layrador.

— Eu entendo — disse 0o Diabo — que do produto adveniente nés faremos dois
lotes. Um sera aquele que crescer em cima da terra, o outro serd aquele que a terra
cobrir. A escolha cabe a mim, pois sou diabo extraido de nobre e antiga raga, enquanto
tu ndo passas de um vilao. Eu escolhi o que ficar debaixo da terra; tu terds o de cima.
Quando sera a colheita?

— Em meados de julho — respondeu o lavrador.

— Ora — disse o Diabo — entao nao farei falta. Faz o resto como é de dever:
trabalha, vilao, trabalha! Eu vou tentar, com o alegre pecado da luxdria, as nobres
freiras de Pettesec, os beatos e os irmaos mendicantes de seus conventos. De seus
desejos eu estou mais do que seguro. Logo que se achem reunidos os beatos e as
freiras comegara a batalha do amor.

Chegada a segunda quinzena de julho, o diabo retornou ao lugar, acompanhado
de um esquadrao de pequenos diabinhos na qualidade de coroinhas. L4, encontrando
o lavrador, ele lhe disse:

— Entao, vildo, como te portaste desde minha partida? Aqui convém fazer nossa
partilha.

— Tem razao — respondeu o lavrador.

Nesse ponto, comegou o lavrador, juntamente com os seus, a ceifar o trigo. Os
diabinhos igualmente tiravam o restolho de dentro da terra. O lavrador bateu o seu
trigo ao vento, joeirou-o, colocou-o em sacos, levou-o ao mercado para vender. Os
diabinhos fizeram o mesmo e sentaram para vender o restolho no mercado perto do
lavrador. O lavrador vendeu muito bem o seu trigo e com o dinheiro ele enchou
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o Diabo ocupa um espago relativamente reduzido. Todavia, se considerarmos
a imensa figura de Gil Vicente, que representa uma sintese entre a literatura
erudita e a popular, ji teremos, s6 ai, uma contribui¢ao respeitivel: em pelo
menos 11 de suas pegas os diabos comparecem como figurantes, sendo que em
algumas delas o tema central é, eminentemente, diabdlico, 0 que nos permite
afirmar que ele nos legou toda uma demonologia.

A literatura brasileira é um pouco mais rica em matéria de Demonio. E é
certamenfe essa familiaridade com a sua presenga que leva Guimardes Rosa a
colocar como subtitulo de seu Grande Sert@o: Veredas — “O diabo na rua, no
meio do redemoinho...”. Sobrava razao, pois, a Antonio Candido, quando co-
mentava: “Nas camadas superficiais de Grande Sertdo: Veredas, surge uma re-
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meia bota velha, que levou consigo & cintura. Os diabos nada venderam; bem ao
contrdrio, os camponeses gozavam deles em pleno mercado.

Fechado o mercado, disse o Diabo ao lavrador:

— Vilao, desta vez tu me enganaste, mas da préxima ndo me logrards.

— Senhor Diabo — respondeu o lavrador — como poderia eu ter-vos enganado,
quem escolheu primeiro? Em verdade, nessa escolha pensdveis enganar-me, nada es-
perando de fora da terra que me tocou como parte, e achar o grio inteiro daquilo
que eu semeei debaixo e, finalmente, tentar as gentes fracas, beatas e avaras a fim
de fazé-las cair em vossos lagos. Mas éreis muito jovem no oficio. O grio que vieis
sobre a terra morreu e corrompeu-se, a sua corrupgao se tornou geragdo do outro
que me vistes vender. Assim, escolhestes para vés o pior. Eis por que sois maldito
no Evangelho.

— Deixemos esse propdsito — disse o Diabo. No préximo ano com que poderds
semear nosso campo?

— Para tirar bom proveito — respondeu o lavrador — serd conveniente semear ra-
banetes.

— Ora — disse o Diabo — tu és um bom vilao. Semeia, pois, rabanetes, eu os pre-
servarei da tempestade e do granizo. Mas escuta bem: eu guardarei como minha
parte aquilo que ficar sobre a terra, tu terds o que ficar embaixo. Trabalha, vildo,
trabalha! Eu vou tentar os heréticos: sdo almas gulosas de grelhados; o senhor Licifer
tem a sua célica, isso lhe aquecerd a garganta. )

Chegado o tempo da colheita, o Diabo surgiu no local, com um esquadrdo de
diabinhos mordomos. L4 encontrando o lavrador e sua gente, comegou a ceifar e a
recolher as folhas dos rabanetes. Depois dele, o lavrador escavou e tirou grandes
rabanetes, metendo-os em sacos. Partem assim juntos para o mercado. O lavrador
vendeu muito bem o seu produto. O Diabo nada vendeu. O que é pior: zombavam
dele publicamente.

E a histéria continua no capitulo seguinte. O Diabo faz outro trato com o la-
vrador, cuja mulher entra em cena para ludibriar 0 Demdnio mais uma vez. E
curioso assinalar como esta temética é recorrente nos contos populares brasileiros
e em nossa literatura de cordel. Com efeito, para citar s6 um exemplo, hi um fo-
lheto do poeta e xilégrafo pernambucano Dila, intitulado Sdo Salviano e Satands, em
que a temdtica ressurge com grande semelhanga narrativa, s6 que a associagdo entre
o santo ¢ o demdnio na agricultura perdura mais longamente por véarias peripécias
e, evidentemente, os produtos plantados sdo nordestinos. Enfim, a mulher do -cam-
ponés ndo comparece por Obvias razdes.
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presentacao da realidade local, com forte carga de pitoresco, ao sabor da nossa
tradigdo novelistica. Entretanto, tudo nele é também simbdlico. (. ..) mostrando
o dilaceramento de um homem tomado entre o bem e o mal, debatendo sem
repouso a validade de sua conduta. (...) Coerente com a efabulagdo proposta,
Guimaraes Rosa entra resolutamente no plano maégico, sugerindo para os com-
portamentos decisivos um substrato simbdlico, dissolvendo-os em comportamen-
tos primordiais, até trazer a baila, como signo maximo que percorre todo o livro
desde a epigrafe, o arquétipo de todas as divisGes do ser: o Demonio.”?

Tudo isso, no que diz respeito & nossa literatura de prateleira. Sendo o De-
moénio figura nuclear e razao da urdidura de inumeraveis lendas, narrativas e
romances produzidos pelas classes subalternas, L. da Cémara Cascudo, na sua
classificagao dos contos populares, chega a destacar como uma categoria o temaj
do “Diabo logrado”. Mas € inegavelmente em nossa literatura de cordel que o
Diabo, implicita ou declaradamente, constitui um dos personagens centrais da
maioria de suas histérias e, quase que invariavelmente, é o mével fundamental
na explicagdo dos eventos, das situa¢des ¢ dos comportamentos.

Alids, o Deus e o Diabo da literatura de cordel foram refabricados na Eu-
ropa crista a partir de materiais celtas, persas, judaicos e intimeros outros; e,
como antes ndo existiam aqui,® foram trazidos pelas caravelas coloniais quando
da transformagio de Pindorama em Terra de Santa Cruz.

1I1. A SUA ORIGEM

Um mosaico do Batistério da catedral de Florenga, representando o Inferno,
de Dante, nos mostra a hedionda figura de Lucifer mastigando eternamente o
corpo de Judas, o arquitraidor. Viollet-le-Duc, o grande especialista e restaura-
dor da arquitetura medieval francesa, pdoe em cena o artista Biscornet assinando
um pacto com o Demdnio a fim de poder completar seu trabalho de serralheria
das portas de Notre-Dame de Paris. Ja Milton, no Paraiso Perdido, faz o anjo
rebelde afirmar: “Melhor ser senhor no Inferno do que servo no Céu”.

Mas quem €, afinal, esse personagem que nos veio da Europa?

A sua fonte mais imediata se encontra na doutrina e na pratica judaico-
cristas. Mesmo ai, porém, a sua concepgao se formou ao longo de milénios, pois
suas raizes mais longinquas perdem-se na poeira dos tempos.

A construgdo do Demodnio deve ter sido continuamente reforgada pela ten-
déncia do homem a encontrar um bode expiatério — de preferéncia ndo-humano

7 Cf.: Tese e Antitese (ensaios). Sdo Paulo, CEN, 3* ed., pp. XII-XIII, 1978.

s Cémara Cascudo sustenta, com segura argumentagdo, que a nogdo cristd do Diabo
nido existia no credo de nossos indigenas. Foi o trabalho de inculcagdo da catequese
colonial que a difundiu, bem como a nossa correlata idéia de Deus. Assim, as res-
pectivas identificacdes com Jurupari e Tupa sdao forgadas pelas tradugdes jesuiticas e
pelo trabalho missiondrio (Cf.: Geografia dos Mitos Brasileiros, 2.* ed. Rio, J. Olym-
pio, pp. 51-77, 1976; cf., ainda: CARVALHO, Silvia M.* S. de: Jurupari — Estudos
de Mitologia Brasileira. S@o Paulo, Atica, 1979.)
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— a quem atribuir a culpa pelo mal, pela violéncia, pelo sofrimento e pela infe-

licidade. Assim, todas as culturas e economias — desde a civilizagdo pastoral,
passando pelo xamanismo dos ndmades asiaticos, até as demonologias mais re-
centes, incluindo a da civilizagao industrial — criaram seus deuses e seus de-

ménios, seus mitos sobre a felicidade e a desgraga, que expressam os seus dese-
jos e os seus temores.

O velho antagonismo entre Deus e Satands percorre claramente o conjunto
dos temas orientais, persas e cristdaos. O principio do mal, a grande serpente da
noite, adversaria e antitese do bem, ja sdo presentes desde as concepgdes mais
arcaicas. Porém, na religiao judaico-crista, ao invés de um poder primordial, é
o0 préprio Deus quem cria seus anjos caidos.” Assim, a concepgao maniqueista da
realidade n@o parece se prender unicamente a uma corrente religiosa historica-
mente datada, mas antes parece revelar uma inclinagio profunda do espirito
humano que determinaria, pois, uma como que constante do processo evolutivo, e
que se exprimiria por intimeros pares antitéticos que reduzem o real a duas di-
mensGes mutuamente exclusivas: Bem e Mal, Deus e Diabo, luz e trevas, verda-
deiro e falso, Céu e Inferno, branco e preto, natureza e sociedade, Oriente e
Ocidente, rico e pobre, burguesia ¢ proletariado, ciéncia ¢ ideologia, espirito e
matéria, esséncia e aparéncia, macho e fémea, amor e 6dio, vida e morte, prazer
e dor etc.

Em grego, Daimén nao designava o Diabo, mas uma divindade, uma potén-
cia divina por oposicdo a théos, um deus pessoal.'” S6 posteriormente esse termo
foi tomado em sentido negativo e adjetivado. No Antigo Testamento, a nogdo de
Sata, tal como a conhecemos hoje, estruturou-se progressivamente. No inicio,
significava apenas “adversdrio” e, mais precisamente, aquele que no tribunal se
apresenta como acusador. Aqueles que identificamos, ulteriormente, como de-
monios, sdo chamados “filhos de Deus”, comparecendo perante lahweh e com
ele dialogando normalmente. Todas as coisas e eventos eram atribuidos a Deus.
J4 no Novo Testamento, ele é chamado de Satanas, Belial e Belzebub, mas sobre-
tudo sdo usadas inumeras denominagdes perifrésticas: principe deste mundo, o
maligno, o anjo apdstata, espirito imundo, o grande adversirio de Deus etc.
O seu campo de atuacdo é definido como o pecado, de que ¢ a origem, o insti-
gador e o perpetuador; os maus espiritos lhe sdo submissos e, no Apocalipse,
o Anticristo é o seu instrumento. O Novo Testamento supde assim a existéncia
de um poder do mal, personificado. Discute-se, enfim, se o longo cativeiro babi-
lénico teria propiciado a contaminag¢ao da concepgdo judaica pelo dualismo
persa: Ahriman, o principio do mal, independente de Ahura Mazda, deus da

9 Cf.: BAYARD, Jean-Pierre. Histdria das lendas. Sao Paulo, Difel, p. 39, 1957.

0 A margem dessas consideragdes, mas ndao sem relagdo com elas, importa assinalar
ainda o paralelismo dos adjetivos “diabédlico™ e “simbélico”, que se originam respec-
tivamente nos verbos gregos diabdllein (= separar) e symbdllein (= reunir). A esse
respeito merece ser consultado o excelente ensaio de Eudoro de SOUZA. Mitologia.
“Cadernos da UNB". Edit. Univ. de Brasilia, 1980 (especialmente a 11 Parte).
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luz. A vitéria sobre o Demdnio comega com a vinda de Cristo e termina na
parusia, no fim dos tempos.!!

E esse, em resumo, o legado demonolégico que aportou no Brasil com Ca-
bral; foi incrementado pela catequese jesuitica, somada as contribuigdes indige-
nas e africanas; e, mais recentemente, reforcada por missiondrios franceses e
italianos.'

IV. A QUOTIDIANIDADE DO DEMONIO NA LITERATURA DE CORDEL

Ap6s esse rapido retrospecto sobre a presenga, a origem e a concepgio de
Deménio que incorporamos a nossa cultura e que aparece de forma mais intensa
e expressiva nas produgdes simbdlicas de nossas classes subalternas, procurarei
ater-me agora ao tema propriamente dito desta comunicagao.

De pensamentos diversos existem alguns artigos e livros sobre o Diabo na
literatura de cordel. Do meu conhecimento, o melhor trabalho sobre o assunto
¢ o ensaio de Mirio Pontes, intitulado, com muita propriedade e humor, Doce
como o Diabo."® Nele, o autor admite a existéncia de um “ciclo do Diabo” na
literatura popular em verso e procura demonstrar como, na sua evolugao histérica,
ele acompanha as transformagdes da sociedade nordestina e da mentalidade de
sua gente, segundo trés momentos identificados como o da transfiguragao, o do
encontro com o Diabo e o do pacto faustico. Discordo de Maério Pontes em vérios
pontos, mas nao vamos discuti-los neste trabalho.'* Como quer que seja, todos
esses estudos tratam do Diabo em geral. Jd o problema que me preocupa €
mais especifico: o de procurar saber por que o Deménio é tdo presente e tdo

n Inegavelmente uma das melhores fontes de estudos sobre o Deménio é a excelente
coletdnea organizada pelos “Etudes Carmelitaine”: Satan. Bruges: Desclée de Brouwer,
1948 (contém uma longa bibliografia sistematica, desde a Antigiiidade e Idade Média
até a data da publicacdo). Outra fonte segura é o Diciondrio Enciclopédico da Biblia,
organizado pelo Dr. A. VAN DEN BORN e colaboradores (Petropolis, Vozes, 2.* ed.,
1977). Ver ainda: Homem, Rito & Magia, 3 vols. Sio Paulo, Edit. Trés, 1974.

n CE., entre outros: ANTOINE, Charles: “La Religion Populaire en Amérique Latine.
Fatalisme Traditionnel et Agressions Particuliéres”, in: DELUMEAU, Jean (sob a
dire¢do de): Histoire Vécue du Peuple Chrétien. Toulouse: Privat, tome I, chap. 28,
pp. 311-335, 1979.

PONTES, Mirio: Doce como o Diabo — Deménio, utopia e liberdade na poesia de
cordel nordestina. Rio, Codecri, 1979. Outros trabalhos que podem ser consultados,
além do ensaio de Mario Souto Maior, ja mencionado: PIMENTEL, Altimar: O Diabo
e outras entidades miticas no conto popular. Coordenadora Edit. de Brasilia, 1969;
Rev. Vozes de Cultura: “Deus e o Diabo na literatura de cordel”, vol. XLIV (8),
out. 1970 (varios artigos).

Assinalo apenas alguns dos pontos questioniveis: a) em primeiro lugar, a prépria
nogdo de “ciclo” aplicada pelos folcloristas & nossa literatura de folhetos populares;
b) em seguida, a duvidosa existéncia de um “ciclo demonfaco”, ji que, segundo a
hipdtese por mim adotada neste trabalho, o Diabo seria antes um elemento central
e permanente na urdidura de toda essa literatura, enquanto pélo da tensdo estru-
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quotidiano na produgdo mitopoética de nossas camadas populares. Assim, ten-
tarei trilhar meu préprio caminho, a despeito de estar consciente da influéncia
maléfica e perturbadora do personagem. ..

Comecarei apresentando um exemplo comum, a fim de poder situar o pro-
blema; a seguir colocarei alguns questionamentos, seguidos de minha hipétese
fundamental e da conseqiiente argumentagéo. No final, examinarei alguns folhe-
tos representativos dessa temética demoniaca.

O folheto A Mae que xingou o Filho no ventre e ele nasceu com chifre e
com rabo, em Sao Paulo, do poeta baiano Minelvino Francisco Silva, autodeno-
minado “O Trovador Apdstolo”, narra o acontecimento explicitado no préprio
titulo: uma mae que estava sempre a reclamar de tudo, ao ser convidada pelo
marido a participar do ato litirgico da Sexta-feira Santa, soltou esta imprecagao,
mostrando a barriga:

“Eu sé posso passear
Quando tiver este cao

Que veio me atrapalhar

E fazer condenagao.

S6 pode ser o diabo

Que tenho comigo aqui

Que bole a noite todinha
Quase ndo deixa eu dormir.”

A meia-noite daquele mesmo dia, comegou a sentir estranhos efeitos. Foi
levada ao hospital e 14, apés uma cesariana, pariu um moleque.

“De rabo, asa e espordo
Com dois chifres na cabega
Pretos da cor de carvao.”

Espantado, o médico tenta liquidd-lo com uma injegéo.

“Daquelas que extermina
E aplicou no moleque
Para cortar sua sina
Mas ele sorriu e disse:
Para mim é vitamina.”

Cont. nota 14

tural consoante, a qual se cria e se recria sua visdo da existéncia; c) depois, a perio-
dizagdo proposta, que ndo se sustenta nem na insuficiente documentagio apresentada
nem no curto lapso de tempo considerado, pois que de fato possui uma duyragdo
histérica imensamente mais longa; d) enfim, varias outras questdes menores mas
substantivas podem ser apontadas em sua argumentagdo. Discuti-las aqui, contudo,
seria alongar ainda mais este trabalho. Em minha tese O Enigma do Jano Caboclo:
Para uma literatura sociolégica da literatura de cordel (Fortaleza: Departamento de
Ciéncias Sociais e Filosofia/UFC, 1980 — mimeogr.), debati o equivoco dos ciclos
teméticos que tém fornecido um dos becos sem saida de nossa produgao folclorista.



104 - A quotidianidade do Demonio

Solicita, entdo, ao enfermeiro que lhe traga urgente uma jaula de ferro “para
este negro prender” e, apelando para o nome de Jesus Cristo, logra enfim o seu
intento. O resto da histéria é constituida de vérias estrofes, em que o poeta
popular apresenta suas reflexdes segundo o modelo de uma moral exemplarista
que prega a fidelidade ao santo nome de Deus e o repidio ao do Diabo, a fim
de evitar semelhantes castigos celestiais. Desse modo, na sua estrutura narrativa,
esse folheto mantém o essencial dos demais que seguem a mesma formulagdo e o
mesmo tema.

Ora, é 6bvio que essa histéria ndo possui nenhuma veracidade ou mesmo
alguma plausibilidade. Parece ébvio, também, que nem o seu criador nem o seu
publico especifico atribuem fé a tais relatos. Seria ingénuo supor que as gentes
do povo dao crédito a semelhantes contos exemplares. O préprio poeta suspeita
da reagao de seu publico face a inverossimilhanca da histdria; eis por que, mui
significativamente, ele intercala a seguinte estrofe entre a narrativa e as re-
flexdes finais:

“Se isto ndo for verdade
Esta historia que rimei
Nao sou eu o mentiroso
Pois nada presenciei
Apenas estou vendendo
Pelo prego que comprei.”

procurando, assim, com certa malicia, isentar a sua responsabilidade.

No entanto, este ¢ um género de folheto que continua sendo produzido e
consumido, até mesmo em muito boa propor¢do. Qual &, pois, o significado dessa
pratica? Para além do conteddo manifesto de tais histérias, apresentando a cria-
tura humana em meio ao confronto entre Deus e o Diabo, que significagio elas
possuem?

Estd claro que nao existe uma resposta tinica para esse tipo de indagagio.
Num plano social mais evidente, esse género de narrativas parece cumprir a
fungdo de socializagao mediante o refor¢o do quadro normativo e do sistema
de crengas tradicionais ainda relativamente vigentes em nossas camadas popu-
lares. Mas isso ndo esgota a sua significacdo paradigmdtica e arquetipal.

A crermos na hipétese de Lévi-Strauss, segundo a qual os relatos misticos
ttm como objeto fornecer um modelo légico para resolver uma contradigéo,
seriamos levados a encarar tais histérias como uma prética social de produgao
simbélica que visa a dar explicagio a mecanismos subjacentes que operam nos
fundamentos da nossa existéncia coletiva. Com efeito, se aproximarmos duas
estrofes distribuidas na segunda metade do folheto em tela, teremos um indicio

mais ou menos seguro da chave que nos permitird uma aproximagdo desse
enigma:



A quotidianidade do Deménio 105

“Deus é quem da a saide

E Deus quem nos dd o pao
Deus ¢ quem nos dé a sorte
Deus é quem déa-nos o perdao
E Deus quem nos di a vida
E ainda dd a salvagao.

Diabo é o pai da mentira

Diabo nao tem riqueza,

Diabo é o ente mais pobre

Que ficou por natureza,

Perdeu a graga de Deus

Ele é o autor da pobreza." (grifo do autor deste artigo)

Particularmente a udltima dessas estrofes revela com muita forga o processo
de identificagdo das classes subalternas com o pélo diabélico do antagonismo
fundamental que preside a trama do seu percurso histérico. E esse desvenda-
mento das estruturas sociais, mediante a simbdlica das narrativas populares, pode
ser posto em destaque se o contrastarmos com o requinte da dialética teoldgica
de um Goethe: com efeito, na primeira parte da célebre tragédia, quando, haven-
do Mefistofeles entrado no quarto de trabalho de Fausto, este lhe pergunta quem
ele é, o erudito poeta alemao coloca como palavras daquela esta resposta su-
gestiva:

“O Génio sou que sempre nega!

(s}

Sou parte da Energia

Que sempre o Mal pietende e que o Bem sempre cria."

Uma via interpretativa complementar pode ser visualizada através desta
aguda observagao de Ariano Suassuna a propésito da figura do mentiroso em
seu Auto da Compadecida: “'é mito dos mais poderosos e simpaticos em todo o
nosso novelario popular, fonte continua do Romanceiro. (...) o que se nota
¢ a consciéncia que tém seus autores de que o Poeta é parente préximo do men-
tiroso, ambos necessitados de criar um mundo transfigurado e poético, um mundo
que faz violéncia a realidade para ser mais fiel ao real — esse enigma que s
poeticamente pode ser atingido e sugerido”.’® Enfim, uma outra pista é fornecida
de passagem por Hermilo Borba Filho, em seu prefacio ao livro de Mério Souto
Maior (Territério da Danagao), quando afirma: “‘a arte tem muito mais de ins-
piragdo demoniaca que divina, porque nos leva a rebelido diante do Criador-

Cf.: Fausto (trad. de Jenny Klabin Segall). Belo Horizonte e Sdo Paulo, Itatiaia-Eduso,
p. 71, 1981.

16 SUASSUNA, Ariano. “A Compadecida ¢ o Romanceiro Nordestino”. In: MEC-FCRB:
Literatura Popular em Verso — Estudos, tomo I, Rio, pp. 161-162, 1973.
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Mor. .. Nio hid como lutar contra o Diabo. (...) vencido ocasionalmente, o
Diabo reaparece. Aproveitemo-lo na Arte, ja que na Politica e na Economia Ele
nos esmaga.”"’

Na verdade, o Deménio ocupa as regiGes obscuras do inconsciente, do medo,
do mistério, do terror. Dai as suas caracteristicas mais comuns: soturno, som-
brio, terrivel, escuro, negro etc.'® E como ele constitui o grande adversirio de
Deus, nasce dai o sistema de oposi¢des que delimita parcialmente os horizontes
culturais dentro dos quais se produz a literatura de cordel:

DEUS DIABO

Distanciamento / Proximidade
Luz / Trevas
Bondade / Maldade
Claro L Escuro
Branco / Preto
Riqueza / Pobreza
Coragem / Covardia
Lealdade / Traigao
Amor / Odio
Protegao / Tentagao
Conversio / Sedugao
Altitude 4 Profundidade
Superior / Inferior
CEU / INFERNO

7 Op. cit., p. 11.

8 Nao digo que nao haja preconceito de cor na literatura de cordel. Mas sdo certa-
mente apressadas e superficiais as interpretagdes que tomam como tal toda vez que
nos folhetos o Deménio aparece descrito como um negro (Cf., por exemplo, Clovis
MOURA: O Preconceito de Cor na Literatura de Cordel — tentativa de andlise socio-
I6gica. Sao Paulo: Resenha Universitaria, 1976, que caiu facilmente nessa armadi-
lha). A coisa é bem mais antiga do que essa nossa produgdo popular, e tem raizes
mais complexas. Por exemplo: conforme a tradigdao biblica, sabemos que na repar-
tigdo dos grupos humanos pela Terra, apés o dildvio, a Africa foi povoada pelos
descendentes de Cam, o filho amaldicoado de Noé. Foi este inclusive um dos ar-
gumentos “teoldgicos” de que se serviu a Europa crista dos tempos modernos como
justificagao ideolégica da escraviddo negra. Mas, anteriormente a isso, sabe-se que
hé identificagdo entre negror, escuridio, trevas, noite etc. e o mal, o diabdlico, o terri-
fico, nos antigos mitos, simbolos e imagens, segundo atestam iniimeros especialistas
em histéria das religides. Apoiado em Mircea ELIADE (em seu Traité d'Histoire des
Religions. Paris, Payot, p. 143, 1949.), Gilbert DURAND afirma textualmente: “... o
fim do dia, ou ainda a meia-noite sinistra, é a hora em que os animais maléficos e
os monstros infernais se apoderam dos corpos e das almas.” (Cf.: Les Structures An
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De fato, a literatura de cordel é expressio de um mundo amplamente sub-
metido a forgas moralizadoras e que apresenta uma moldura normativa bastante
rigida. Nele, um papel importante é reservado ao controle exercido pelo sagrado
em geral e pela religido em especial, na sua versdo do catolicismo ristico de
velha estirpe ibérica e colonial. As suas narrativas estdao povoadas pela presenga
constante da divindade, da Virgem Maria, dos santos, de milagres, de visagens,
de exemplos e maldigoes... O elemento demoniaco (assombragdes, encanta-
mentos, mistérios e sinais, fadas e feiticeiros, maus espiritos e, no topo da hie-
rarquia, Lusbel = Lucifer ou Satands), por sua natureza e quotidianidade, deve
ser incluido dialeticamente nessa categoria do sagrado: o Diabo ocupa ai um
espago relevante e constitui o p6lo oposto da tensdo ético-religiosa da consciéncia
coletiva de nossas populagdes tradicionais.

E inegdvel que durante séculos de doutrinagido, conforme a Gtica dominante,
o Deménio foi apresentado como principio do mal e utilizado como instrumento
de submissdo. Esse quadro, naturalmente, se reproduz numa boa parte da litera-
tura de cordel e das outras formas de expressao da cultura popular. Todavia,
uma outra parte ndo menos significativa das narrativas, ou versos que se imis-
cuem em todas elas, deixam entrever, numa intui¢ao em claro-escuro, numa per-
cepgdo pouco consciente, o lado contraditério e sofrido, a presenga constante e
quotidiana, a face humana e quase simpdtica da figura do Demonio. Isso repre-
senta certamente a solidariedade camuflada do poeta do povo para com a parte
dominada da antinomia religiosa. E aqui eu formulo, numa primeira aproximagao,
a minha hipétese de trabalho: existe uma homologia entre o plano do simbdlico
(as relagbes com o sobrenatural) e o plano do real (as relagdes sociais concretas).
E nisso que reside a significagdo mais profunda dessa vertente da literatura de
cordel. Em outras palavras, a ordem sobrenatural quotidianizada pelo imaginé-
rio popular opera, na verdade, uma subversao da desordem e da injusti¢a sociais;
e os conflitos reais sao mito-logicamente transpostos para o plano da luta entre
Deus e o Diabo, provindo dai a identificagao dos oprimidos com este dltimo.
Lusbel é captado simbolicamente na sua significagao de heréi prometéico que
pode muito bem, por exemplo, encarnar-se num boi misterioso ¢ indomdvel,
simbolo metaférico da liberdade ¢ da rebeldia.

Creio ser desnecessdrio dizer que o fendmeno comporta outras dimensdes
e explicagdes. No plano psicolégico, por exemplo, a arma utilizada contra o

Cont. nota 18

thropologiques de I'Imaginaire. Paris, Bordas, p. 98, 1969). Mais adiante, sublinhando
tais associagOes, ele sustenta: “Dessa solidez das ligagdes isomérficas resulta que a
negridao é sempre valorizada negativamente. O diabo é quase sempre negro ou
revela alguma negridao.” (p. 99),

Noutro plano, e numa perspectiva de interpretagdo fortemente politica, duas obras
capitais para a compreensao das raizes histéricas mais recentes da presenga demonfaca
na cultura ocidental: DELUMEAU, Jean: La Peur en Occident (XIVe-XVIII®) —
Une cité assiégée. Paris, Fayard, 1978; e MANDROU, Robert. Magistrados e Feiti-
ceiros na Frangca do Século XVII. Sao Paulo, Perspectiva, 1979.
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terrorismo diabdlico* dos castigos infernais, propagados pela pregagdo eclesidsti-
ca, foi a compensagdo por meio do cémico e do grotesco. De fato, a iconografia
e a literatura populares, tanto medievais quanto nordestinas, foram fecundas
nessa diregdo: a primeira fabricou uma caricatura do Demonio, um estranha
estética do feio que mistura humor e horror; jd a segunda multiplicou as situa-
coes cOmicas e grotescas em que o Anjo Rebelde é envolvido."

Mas retorno a discussdo do tema no nivel de analise sugerido por minha
hipétese. Nesse sentido, o conhecido folheto de Leandro Gomes de Barros, Peleja
de Mancel Riachdo com o Diabo, ¢ um dos mais significativos. Mereceria ser
lido na sua totalidade, inclusive por sua beleza formal. Destaco, porém, apenas
0s aspectos que interessam mais diretamente ao problema aqui estudado.

Logo nas primeiras estrofes, o poeta utiliza os recursos do comico e do
grotesco de que falei ha pouco:

“RIACHAQ estava cantando
na cidade do Acgu,

quando apareceu um negro
da espécie de urubu

tinha a camisa de sola,

e as calgas de couro cru.

Beigos grossos e virados
como a sola de um chinelo
um olho muito encarnado
0 outro muito amarelo

este chamou Riachio

para cantar um martelo.”

Mas o trecho mais sugestivo do poema, para a nossa questdo, situa-se nas Gltimas
estrofes, quando, depois de longo debate, Riachdo (ou seja, o autor sob esse dis-
farce) descobre finalmente a verdadeira identidade do “Negro”: nesse momento,
o Demoénio altera bruscamente a retérica em torno de seus poderes sobrenatu-
rais que adotara até entdo, e passa para um discurso critico em que tenta des-
vendar para o interlocutor as determinages estruturais de sua pobreza e da
injustica em que vive, posto que transfiguradas para o terreno religioso (N = Ne-
grao; R = Riachao):

“N — Riachdao amas a Deus
sendo mal recompensado

Deus fez de Paulo um monarca
de Pedro um simples soldado
fez um com tanta sadde

outro cego e aleijado.

¥ Cf. a esse respeito os comentérios de Jean Frappier (op. cit.) e Bakhtine.
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R — Se Deus fez de Paulo um rei
porque Paulo merecia

se fez de Pedro um soldado

era o que /a/ Pedro cabia

se nao fosse necessdrio

o grande Deus nao fazia.

N — O teu vizinho e parente
enricou sem trabalhar,

teu pai trabalhava tanto

e nunca poude enricar

ndo se deitava uma noite

que deixasse de rezar.

R — Meu pai morreu na pobreza
foi fiel a seu senhor

executou toda ordem

que lhe deu o Criador

e foi uma das ovelhas

que deu mais gosto ao pastor.”

Vendo baldados seus esforgos para esclarecer a consciéncia do parceiro de
peleja, ele exclama finalmente:

“Arre 14! lhe disse o negro
vocé é caso sem jeito

eu com tanta paciéncia
estou lhe ensinando direito
vocé ver que esta errado
faz que nao ver o defeito.”

Nio ¢ dificil constatar que estd em jogo aqui o conflito entre dois discur-
s0s: 0 da submissao e da justificagdo da ordem imposta por Deus (sendo este a
transplantagdo metonimica do pélo dominante) e o discurso da revolta expresso
pelo Diabo (representante alegérico do pélo dominado).

Portanto, se descartarmos a hipétese aqui formulada, como explicaremos,
por exemplo, o paradoxo que estd em chamar o Diabo de cdo, o maior amigo do
homem? Ou como explicar a contradigdo profunda que existe no conjunto dessa
produgdo simbélica, em que nos folhetos de temas religiosos o poeta popular
€ respeitador e submisso, ao passo que nos folhetos de “amarelinhos” ou picares-
cos ele € irreverente e mordaz, especialmente com os padres ou vigérios, a despei-
to de sua qualidade de representantes metonimicos de Deus? Alids, nestes folhe-
tos o Demoénio leva a melhor na sua luta perene contra a onipoténcia divina;
€ a aversao ou a oposi¢do ao padre é extensiva aos demais representantes da
ordem estabelecida: delegados, juizes, “coronéis”, potentados, reis etc.

Por outro lado, por que sdo denominadas de diabruras as estrepolias de um
Pedro Malasartes ou de qualquer outro heréi picaresco de inegivel e extensa
popularidade? E, justamente na histéria de Pedro Malasartes, o Diabo nao par-
ticipa de modo explicito, a ndo ser que queiramos interpretar a astiicia e a esper-
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teza de Pedro como atributos diabélicos. Com efeito, na tltima das aventuras
desse her6i ladino, na versao do poeta Expedito Sebastido da Silva, quando
Pedro Malasartes, disfarcado de freira, aproveita-se da jovem filha do Rei, este
vem a descobrir a tramdia por suas manifestas conseqiiéncias, e ordena que
tirem a roupa de Pedro a fim de se certificar do que ocorrera a sua filha. Ao
constatar a verdade, o Rei indaga, enfurecido: — “De que inferno vieste?”
Depois disso, o soberano obrigou-o a casar-se: foi o fim de sua carreira de
“presepeiro”. . .

Além disso, nas intimeras histérias em que o Diabo é enganado, paradoxal-
mente ele é mais poderoso e inteligente; porém, a intervengao de outra forca
sobrenatural consegue dominé-lo, ou uma astiicia sobre-humana (diabélica, por-
tanto) chega a logra-lo. Ele é ao mesmo tempo logrado e admirado, derrotado e
heroificado. Consoante o modelo hegeménico, ele deve ser evitado ou condena-
do, mas a narrativa popular ndo pode passar sem ele, pois que é identificado
como um parceiro de miséria, vitima da mesma recusa e da mesma exclusdo. Por-
tanto, a relagdo do divino com o demoniaco é estruturalmente isomorfa a relagéo
dos segmentos opostos da sociedade tradicional do Nordeste. Dai porlque o pacto
com o Demdnio, na poesia popular, representa uma das saidas e afirmagGes
da dignidade aviltada dos pobres e oprimidos.*®

2 Nio se trata propriamente de um folheto em verso, mas de um conto popular muito
significativo pelo pacto celebrado entre o camponés e o Diabo, o qual se origina clara-
mente da falta de perspectiva para a vida de miséria que aquele leva. Dois pontos
pelo menos podem ainda ser sublinhados nesta histéria: a intervengio salvadora da
asticia feminina e a comicidade de seu ardil. Resumo, pois, o conto:

Um agricultor era casado e muito pobre. Em face de sua situagio que perdurava
inalterada, decidiu pactuar com o Diabo. Depois disso, enriqueceu muito e adquiriu
casas, propriedades, gado, moradores. Vivia uma vida boa e descansada.

Mas a lembranga de que estava proximo o dia de o Diabo vir buscéd-lo tornou-o
triste. A mulher, vendo-o abatido, perguntou-lhe a razio. Ele desconversou, dizendo
que ela nada poderia fazer no caso. A esposa insistia, afirmando que mulher tem
jeito para tudo. Ele terminou por revelar seu trato com o Diabo e o fato de que ji
se haviam passado os 10 anos do prazo estabelecido. Ela entdo lhe disse que ndo se
inquietasse pois agiria no caso; porém ele deveria, no dia, levar o Dembnio a co-
nhecer a propriedade e demais riquezas, trazendo-o para casa somente na hora do
almogo e sem se importar com o que visse da.parte dela.

Chegado o dia, o Diabo apareceu para levid-lo, e as coisas ocorreram conforme
o combinado. A mulher entdo ficou completamente nua e soltou para frente seus
longos cabelos, de modo a ficar irreconhecivel. Nesta hora o marido chega com o
Diabo. Pondo-se de quatro pés, ela comega a andar de costas em diregdo aos dois.
O Demoénio, sem saber que bicho era aquele, conversava com o homem, mas sem
tirar o olho da mulher. Nao se contendo, ele indaga espantado:

— Aqui na sua propriedade até esse bicho vocé tem?

— Que bicho? — perguntou o homem.

— Esse bicho ai. No meu lugar, bicho tem a boca assim... (e fez um gesto hori-
zontal), mas esse ai tem a boca é assim... (fez um gesto vertical).

Quando acabou de falar, havia feito uma cruz e estourou! (Apud PIMENTEL,
Altimar, op. cit., pp. 40-44).
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Finalmente, é a oposigdo ao Diabo que serve dialeticamente ao processo de
exaltagdo de herdis populares da vida real, tais como: Lampiao, Padre Cicero ou
Frei Damiao. .Os termos extremos dessa relagdao de contrdrios participam da
mesma natureza sobrenatural no panteao construido pelo povo. Mas serd sobre-
tudo Lampiao quem enfrentard esse ardiloso parceiro, quando as narrativas
passam do ambiente terreno para o territério natural de Satands. Nesse momento,
se d4 uma inversao das relagoes, e o Demonio passa a representar o pélo domi-
nador que serd combatido e derrotado pela bravura do cangaceiro.?!

Em resumo, esta pesquisa que tento empreender aqui orienta-se teoricamente
e metodologicamente numa diregdo muito préxima das interpretacoes dialéticas
e estruturais (Lukacs, Goldmann etc.), porém retificadas pela perspcctiva intro-
duzida por Adorno quando afirma o “cariter duplo™ ou paradoxal das produgoes
artisticas e sobretudo literdrias — ou seja: sua autonomia e seu sentido social
reunidos, simultaneamente, como contrdarios numa mesma realidade
“cardter enigmatico” que as torna algo cujo sistema significante ¢ irredutivel a
sistemas conceptuais. Nisso, portanto, afasto-me da tradigdo hegeliana (e lukac-
siana) e me inclino para o terreno da leitura simbdlica, tal como tem sido pro-
posta por especialistas como Mircea Eliade, entre outros.

€ 0 seu

Com efeito, ele nos chama a atengdo para o valor e a significagao dos sim-
bolos como elementos cruciais desse género de producdo. Em sua opinido, os
simbolos revelariam uma modalidade do real ou uma estrutura profunda do
mundo. E quanto mais primitiva a cultura, tanto mais o real se ccnfunde com
o sagrado. Por conseguinte, sua significacao esta relacionada com as estruturas
do Universo e mais especialmente com os modos de existéncia humana. Ou, em

P

suas préprias palavras: “ao nivel das culturas arcaicas, a hierofania é ao mesmo
tempo uma ontofania, a manifestagdo do sagrado equivale a um desvelamento do
Ser e vice-versa.”** Assim, a fungdo essencial dos simbolos consiste justamente

em desvelar as estruturas do real inacessiveis a experiéncia empirica, mas acres-

u De passagem, importa salientar ainda a cor local do cendrio (o Inferno) em que se
desenrolam tais historias. Esse territério se assemelha em tudo a paisagem caracte-
ristica do Nordeste pastoril: a seca comparece invariavelmente, a moeda circulante
¢ o “conto de réis” e o algoddo constitui o principal produto agricola. E nesse cené-
rio de um inferno transfigurado que Lampido enfrenta, vitorioso, o Demdnio, o qual
pode ser identificado no caso com o “fazendeiro”, o que completa o quadro. Existe,
alids, um folheto do poeta JOTABARROS (Lampiao e Maria Bonita Tentados por
Satands), em que é perfeita essa adaptagdo as nossas condigdes rurais. Com efeito,
depois de relatar inimeras peripécias de Lampido e seu bando, a morte do canga-
ceiro que vai, em seguida, procurar pousada no Céu, o romance dai para frente rea-
liza a transposigao completa da narrativa biblica da queda original: o Paraiso é cla-
ramente o sertdo nordestino, Addo e Eva sdo ai representados pelo cangaceiro e sua
companheira, o Diabo tentador aparece sob a forma de uma cobra surucucu e, final-
mente, o fruto proibido é um caju!

2 ELIADE, Mircea: “Le Symbolisme des téntbres dans les religions archaiques”. In:
“Etudes Carmélitaines” — Polarité du Symbole. Bruges, Desclée de Brouwer, p. 15, 1960.
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centando ao mesmo tempo uma significagio a existéncia do homem: “Nisso
podemos medir toda a distdncia que separa a linguagem conceptual da linguagem
simbélica. Nao apenas porque, ao esforgar-se para captar os aspectos contradi-
térios da realidade dltima, a linguagem conceptual se choca por vezes com difi-
culdades considerdveis, mas também porque ela ndo consegue comunicar a signi-
ficacao existencial que acompanha o desvelamento das estruturas profundas da
realidade.” (Cf. nota 23, p. 17). Além disso, Eliade nos lembra outro aspecto
especifico dos simbolos: sua polivaléncia, a saber, a multiplicidade de sentidos
que eles exprimem simultaneamente, a referéncia a uma pluralidade de contextos
e seu valor em numerosos registros. “O que um simbolo nos mostra é justamente
a solidariedade entre os diferentes niveis do real, e tal solidariedade dificilmente
nos ¢ acessivel de modo racional. (...) a fungido cognitiva do simbolo esta jus-
tamente em desvendar uma perspectiva de onde coisas aparentemente diferentes
e atividades bem distintas se revelam equivalentes e solidéarias. (...) O simbo-
lismo ajunta um valor novo a um objeto ou a uma agdo, sem no entanto atingir
seus valores proprios e imediatos, mas antes tornando-os ‘abertos’. O pensa-
mento simbdlico faz ‘explodir’ a realidade imediata, porém, sem diminui-la ou
desvalorizé-la; em sua perspectiva, o Universo nao é fechado, nenhum objeto
esta isolado em sua prépria existencialidade: tudo se contém em conjunto, por
um sistema estrito de correspondéncias e assimilagoes.”?

Para encerrar, passo a andlise concreta de alguns folhetos selecionados a
partir de um conjunto bem mais numeroso, os quais dizem respeito ao tema
deste trabalho.

Apesar de sua presenga poder ser constatada de alguma maneira na maioria
dos folhetos populares, 0 Demdnio comparece em geral como protagonista expli-
cito sobretudo na categoria chamada ‘“histérias de exemplo”. E o caso, dentre
muitos, do folheto Histéria de Jodo da Cruz, de Leandro Gomes de Barros, um
dos mais longos desse grupo: 48 péginas, 229 estrofes de seis versos e mais seis
estrofes de quatro versos, perfazendo um total de 1.398 versos. Encontra-se nele
material interessante que converge na direcdo da hipdtese geral que procuro

B Ibid., pp. 18-19. Cf. ainda: ELIADE, Mircea. “Préface” ao livro de GASTER,
T. H. Les Plus Anciens Contes de I'Humanité. Paris, Payot, 1953; e mais o primeiro
e o ultimo capitulos de seu Traité..., jA mencionado; ALLEAU, René. La Science
des Symboles — Contribution a I'étude des principes et des méthodes de la symbolique
générale. Paris, Payot, 1977; IZARD, Michel et Smith, Pierre (orgs.). La Fonction
Symbolique — essais d'anthropologie. Paris, Gallimard, 1979; SKORUPSKI, John.
Symbol and Theory — a philosophical study of theories of religion in social anthropo-
logy. Cambridge, Cambridge Univ. Press, 1976; JUNG, Carl G. O Homem e os seus
simbolos. Rio, Nova Fronteira, s/d.; CIRLOT, Juan-Eduardo. Diccionario de Simbo-
los. Barcelona, Labor, 1969 etc.
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desenvolver aqui. O folheto segue o padrdo comum dessa categoria de narrativas
— adogao de uma espécie de pedagogia do medo com a finalidade de levar o
descrente ou o homem degenerado a aceitar a fé crista pelo temor dos castigos
infernais. Nisso ele ndo inova em nada e recorre aos mesmos elementos tradicio-
nais dos casos exemplares de que a literatura medieval européia nos legou imenso
acervo. Com efeito, o poeta conta a histéria de um jovem, ateu e anti-religioso
desde o nascimento, que nao ouvia os conselhos e argumentos da méie e muito
menos as ameagas do pai. Um dia, porém, impressionado com as palavras de sua
mae,adormeceu e teve um sonho em que ele caminhava num deserto, quando de
repente se depara com dois caminhos e se instala em seu espirito forte divida
sobre qual deles tomar. Nisso, aparece uma velha que lhe diz ser o da direita
o caminho certo. Mas ele, desconfiando da velha, decide-se pelo da esquerda, que
findava numa mans@o cujos sinais corriqueiros prenunciam ao leitor a proximi-
dade demoniaca: fumaca, enorme portdao negro, cheiro de enxofre, uma serpente
no alpendre e um c@o de olhos de fogo atado a uma corrente. .. Surge entdo o
Principe das Trevas que o satida e se apresenta claramente, revelando além disso
que acompanhava todos os seus passos desde o inicio de sua vida. Fala longa-
mente e apresenta o Inferno a Jodo: essa visao terrificante convence-o da existén-
cia de Deus. Ainda em sonho, Jodo sai dali e toma o caminho da direita, que
obviamente conduz ao Céu, lugar de beleza e felicidade.

Desperta do sonho com o chamado de um empregado avisando que sua
mae acabara de morrer. Dai para frente sua vida se transforma: ele se arrepende
e inicia uma longa peniténcia, isolado num bosque. Esta parte de sua vida cons-
titui a maior porgao do folheto que narra entao as suas tribulagdes as voltas com
inimeras tentacGes e armadilhas que lhe prepara Satands. De fato, Licifer chega
mesmo a organizar reunides no Inferno para deliberar sobre a melhor estratégia
a ser empregada a fim de vencer a resisténcia de Jodo e a protegdo de seu Anjo
da Guarda. A dltima das asticias demoniacas, como ndo poderia deixar de ser,
apela para o sexo por meio de um diabo transformado em linda jovem loura e
generosa, que argumenta convincentemente sobre a legitimidade do prazer e da
alegria, Em todas as tentagdes, Jodo fraqueja de comego, mas finalmente derrota
a malicia diabdlica e, pelo sacrificio, a oragdo e a peniténcia, passa seus tltimos
anos na fidelidade a Deus. Morre. E o Diabo faz a sua derradeira investida acom-
panhando sua alma ao Céu a fim de intervir no Julgamento. Embora Jesus o
condenasse por suas fraquezas, a misericérdia da Virgem Maria e o apoio de
S. Miguel Arcanjo terminam por obter a graga final.

Até ai, como ¢é facil ver, a histéria ndo se afasta em nada do sistema
de crengas tradicionais. E, enquanto tal, poderia ser interpretada como mais um
dos intimeros refor¢os desse sistema. H4, no entanto, dois momentos dessa longa
narrativa em que o poeta popular pde a nu as contradigdes da sociedade humana
em que vive. Muito significativamente esses desvendamentos se ddao na ocasido
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de um lapso da censura: o sonho de Jodo — quando, portanto, a condi¢ao de
realidade fica supressa. Os textos desses momentos possuem um sentido muito
forte. Vejamos. O primeiro deles é constituido pela fala de Licifer, quando Joao
havia tomado o caminho da esquerda que levava ao seu reino. Esse discurso tem
a intensidade de uma dentincia conscientizadora. Mas escutemos o préprio poeta,
lembrando que Satands se refere aos conselhos da mae de Jodo para contra-
argumentar:

— Aqueles conselhos dela
obras bem nao os tomar
porque s6 deves fazer

o que a mente te mandar
néo és crianga nem louco
nao tens a quem consultar

Entao disse o individuo:
existe Deus é verdade
nao como diz tua mae
qu'ele é de tanta bondade
porque onde ha orgulho
s6 pode haver falsidade

— E as coisas deste mundo
j4 n@o tens observado?
pois um nascer tao feliz

e outro tdo desgragado?
por que abandona um

e outro é amparado?

— Pois se Deus fosse tdo bom
nasceria tudo igual

como nasce um para o bem

e vem outro para o mal?
entdo a misericordia

nao ¢ pra todos em geral!

O segundo momento ocorre na situagdo oposta, quando Jodo da Cruz, depois
de se ter livrado da visdo aterradora do Inferno, toma o caminho da direita que
conduz a morada celestial. Ressurge, nessa oportunidade, a mesma mulher que
o havia aconselhado no inicio da cena. O texto ai tem a forga e o valor de uma
superagao dos antagonismos sociais anteriores:

Perguntou-lhe Jodo da Cruz:
que grande casa é aquela?
disse-lhe a mulher: meu filho
aquela casa é tao bela

que vale mais de mil paises
um pequeno quarto dela



A quotidianidade do Dembnio 115

— O dono daquilo ali

¢ grande proprietario

e trata o capitalista
como trata o proletario
ali ndo ha orgulhoso
ladrao vil e nem usurério

— Ali nao se vé escravo
nem um do outro é senhor
as fortunas sdo iguais

tudo tem uma sé cor

e para o dono dali
dinheiro nao tem valor

Jodo da Cruz viu por sonho
um clario que apareceu
viu ali chegar um pobre

¢ numa porta bateu

um monarca lhe dizia:
chega-te a mim, filho meu!

A revolta do pobre, ainda que humilde (ou humilhada), é freqiiente nesses
folhetos em que o Demonio comparece como um dos protagonistas. Em geral, a
associagao com o Maligno vem depois de uma longa vida de miséria e sacrificios,
que perdura mesmo apés constantes apelos a protegao divina, Na literatura de
cordel, é essa sem divida a principal razao do pacto com o Deménio. Isso pode
ser constatado facilmente em inimeros folhetos {por exemplo: O Homem que
ganhou na loteria esportiva ajudado pelo Diabo, de Rodolfo Coelho Cavalcante;
O velho que enganou o Diabo, de Dila etc.). Desse modo, tendo que escolher
entre a alternativa da salvagdo eterna e a de ganhar dinheiro aqui na terra, ele
quase sempre se decide pela segunda hipétese, apoiado pelo oponente de Deus.
E o0 que podemos ver claramente no folheto Jesus, Sdo Pedro e o ferreiro Rei dos
Jogadores (de Manoel Caboclo e Silva), versio bastante modificada da velha
lenda do Ferreiro da Maldigao, quando o ferreiro personagem, depois de espo-
liado no jogo por um bando desonesto, estabelece o seguinte diilogo com Sio
Pedro, que tenta dissuadi-lo do intento de tornar-se jogador profissional:

Pedro voltou de carreira
()

dizendo: — Venho saber
se tu queres os primores
das glérias da salvagdo
cu rei dos jogadores?
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Disse ele: — Dé licenga

eu vou maginar primeiro
quando pensou uns minutos
respondeu muito ligeiro

— Eu quero é ser jogador
pra desforrar meu dinheiro.

Disse Sao Pedro: — Coitado
perder a santa mansdo

disse ele: — Eu sinto muito
nido ter de Deus o perdio
porém muito mais perdi

pra essa corja de ladrao.

Disse Sao Pedro 6! irmao
quanto é bom o paraiso
perder as gragas divinas
onde estd o teu juizo?
disse ele estd no jogo

e muito mais no prejuizo.

Disse Sao Pedro: tu sabes
que o homem ¢é subalterno
todo jogador nao pode
conversar com Deus Eterno
se perder, perdeu a alma
se ganhar é o inferno.

Disse ele: tens razao
tua palavra ¢ sagrada
porém do jeito que vivo
nao estou ligando nada
s0 eu sei o que padego
dessa corja condenada.

Disse Pedro: a salvagdo
¢ a ventura maior
herdar o reino de Deus
para que coisa melhor?
disse ele: para mim
perder dinheiro é pior.

Ja no célebre folheto O estudante que se vendeu ao Diabo, de Jodo Martins
de Athayde, a histéria é bem mais nuangada, mais rica de detalhes psicolégicos
€ sociais, e a pauta com o Demdnio é motivada pelo desejo de ascensdo social
e pelo amor de uma jovem fidalga, o que torna essa narrativa mais préxima do
modelo que se depreende da antiga lenda de que se origina o pacto faustico. Dos
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romances populares em que as relagdes com o Diabo operam a realizacio dos
anseios do pactante, ¢ este inegavelmente um dos de maior consisténcia e beleza.
Mas por suas préprias caracteristicas — o tempo e o espago sociais envolvidos na
histéria — ele se afasta da temdtica mais especifica deste trabalho. Passo, pois,
a outros exemplos.

Jodo de Cristo Rei é excelente poeta popular que mora em Juazeiro, no
Ceara, e ¢ um dos mais fecundos na produgao de folhetos, cujas narrativas se
desenrolam numa atmosfera religiosa, profundamente marcada por um tom apo-
caliptico e demoniaco, fecundidade que se exprime ndo tanto pelo nimero de
folhetos mas pelo seu valor e conteddo. Um dos seus “romances”, O homem que
Jalou com o Diabo em Juazeiro, embora nao seja dos mais expressivos de sua
producdo e nao fuja ao género comum dos casos exemplares, contém todavia
alguns trechos significativos para o nosso estudo. A histéria ¢ mais ou menos
banal e narra o encontro de um farmacéutico com o Diabo. O nosso personagem
pergunta entdo a este o motivo de sua.visita a Juazeiro, o que serve de pretexto
para que ele conte a desventura de um sacerdote condenado 2 tortura do Inferno
em cumprimento de uma praga que o pai autoritirio lhe atirou num momento de
furor. O interessante ¢ que Satanés se apresenta por ordem do Pe. Cicero, inter-
medidrio de Deus, para uma missao de caréter salvifico: recuperar o padre con-
denado, o que € feito por meio de uma simples missa que o farmacéutico manda
celebrar, conforme orientagdo recebida. Tudo isso, portanto, com a colaboracao
do Dembénio, que nesse momento fornece a versdo tradicional da origem do In-
ferno e do castigo de Lucifer. Esta versao popular se destaca pelo fato de insistir
no carater conflitual e de luta pelo poder que estdao na génese da existéncia demo-
niaca, o que revela homologicamente um elemento dindmico de base na estrutu-
racdo da sociedade humana. Ressalte-se ainda que esse discurso contém aspectos
de cultura local muito caracteristicos — como a surra de facao que Lucifer leva
do arcanjo Miguel no final da luta que empreendeu —, assim como nao lhe
faltam aqueles elementos de comicidade e de grotesco de que ja falei anterior-
mente. Mas vamos ao relato:

Eu era um anjo de luz
gozava imensa alegria

fui feito da massa angélica
no trono da primasia
dominava o tribunal
quando Jeova saia.

Quando Jeova saia

eu ficava autorizado
para governar o trono
na corte de seu reinado
enquanto ele visitava
outro pafs afastado.
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Certa vez quando eu me achava
com toda soberania

comecei fazendo anjo

do modo que eu entendia

sem se notar diferenga

dos que Jeovéd fazia.

E comecei fazer anjo
achando muito bonito

e quando ja me achava
com um batalhao esquisito .
organizei uma luta

contra o poder infinito.

Chegou Jeova em fim

me pedindo para entrar
eu disse: ndo lhe conhego
trate de se retirar

este reino me pertence
sou dono deste lugar.

Jeova disse: — Lusbel
venha entregar o Meu Trono
acabe com este orgulho
imagine o abandono
considere quem lhe fez

eu sou seu legitimo dono.

— O senhor diz que é meu dono
este dono eu ndo conhego

se quiser entrar no reino

a guerra terd comego

cada um dar o que tem

para lutar me oferego.

Jeovd me respondeu:

— A mim ninguém forma guerra
vai morar no fogo eterno

la eu castigo quem erra

chova anjo no inferno

igual a chuva na terra.

— Eu desci com a negrada
construi meu aposento
preparei um fogo preto
chamado constrangimento
quem se achar 14 comigo
dele ndo sai um momento.

A quotidianidade do Demoénio
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Voltei novamente ao céu
ameacando vinganga
Miguel encostou-se a mim
com a fala muito mansa
juntou-me o pé na barriga
empurrou também a langa.

Puxou o facdo da cinta
deu-me uma pisa safada
deixou-me quase despido
com a cabeca rachada
um buraco na barriga
e uma perna quebrada.

Em seguida, Santands arrola quais sao as categorias dos que serao conde-
nados ao Inferno e fornece a descri¢ao tenebrosa de sua morada — temas esses
mui fregiientes nos folhetos de exemplos. E importante sublinhar também que,
nessas circunstancias, o Demdnio se mostra simultaneamente como causador e
punidor das falhas humanas:

Os castigos que tém la

para o povo condenado

eu nao aviso por gosto

¢ porque sou obrigado
quem viver no mal caminho
agora tome cuidado.

Essa moda feia vem

de quatro cao que eu formei
em quatro mogas bonitas

e pelo mundo soltei

(...)

Coose)

mandei gravar nas revistas
de cada moda um modelo
fiz a mulher vestir calga
homem crescer o cabelo.

E como este folheto me parece com um valor paradigmético, gostaria de insistir
num dltimo aspecto relevante, que ¢ para mim o mais significativo: o Diabo
como explicagdo mito-légica da presenga do mal na sociedade humana e das
transformagdes que ela sofre. Com efeito, as estrofes em que o poeta popular
oferece ao leitor a explanagdo de Licifer sdo bastante expressivas quanto 2 homo-
logia entre a estrutura antagbnica da vida social e a oposigdo no plano religioso
entre Deus e o Diabo:
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Essa ciéncia moderna

saiu da minha invengao

para os homens se orgulharem
e seguir na corrupgao
levando uma vida longa

sem Deus, sem religido.

Tudo que € ruim no mundo
pertence a0 meu regimento
a rixa, a briga, a discordia,
desastre sanguinolento,

filho desobediente,
depravado e violento.

Eu pedi um tempo a Deus
para governar na Terra

e ele me deu, dizendo:

— Pode comegar a guerra
meu povo vocé ndo toma
quem me conhece nao erra.

— Com essa ordem do mestre
eu notei que na questdo

de me opor contra ele
primeiro devia entao

fazer no mundo moderno
uma remodelagao.

Entrei na sociedade

sem ninguém dar fé de mim
remodelei a ciéncia

do principio até o fim
introduzi meu projeto

e ninguém achou ruim.

Uma reforma total

cu fiz na sabedoria

tirei do povo a vergonha
para dar no que eu queria
fiz pai e mae aos filhos
ensinar pornografia.

Infiltrei-me entre as nagdes
para dar prosseguimento

a contenda, 4 desavenga

o Gdio, o espancamento
sou eu o chefe invisivel

de todo acontecimento.

Desse modo o Demoénio, na qualidade de instrumento de Deus, introduz em
sua fala a chamada teoria da retribui¢do, que se encontra com freqiiéncia na



A quotidianidade do Deménio 121

Biblia** e segundo a qual os sofrimentos se explicam como castigo dos pecados,
assim como a felicidade ou a fortuna ¢ o prémio de Deus aos justos:

Os desastres que acontecem
causando pena e horror

sou eu quem estou fazendo
castigando o pecador

quem nao escuta o seu Deus
escuta a mim com rigor.

O folheto se encerra com uma manifestagiao de perfil, nitidamente messia-
nico, a respeito de Juazeiro ¢ do Pe. Cicero, tema constante na produgdo de
Joao de Cristo Rei.

Certamente cabe razao a Freud quando afirma que os mitos, contos e lendas
sao como uma tela que se interpde entre a realidade (os fatos) e o conhecimento
(a consciéncia), Roberto Carlos, por exemplo, desde que em sua conhecida can-
¢do mandou que tudo o mais fosse para o Inferno, tem freqiientado os folhetos
de exemplo, nos quais o Diabo constitui personagem principal. De fato, num
deles, Carta de Satands a Roberto Carlos, o poeta Enéias Tavares dos Santos pre-
texta uma correspondéncia entre os dois, onde o Principe das Trevas faz extensa
lamentac@o sobre os problemas que tem enfrentado em conseqiiéncia da mdasica
do cantor da jovem guarda. Na verdade, porém, o leitor percebe sem grandes
dificuldades que a carta inteira de Satanas — excetuados alguns preconceitos
correntes na opinidao do povo — revela de fato o rosdrio de agruras que padece
o cidaddo comum em nossa sociedade. Mais uma vez as relagoes com o Demé-
nio sao usadas como metafora das condigoes injustas da existéncia coletiva. O
folheto todo mereceria ser reproduzido aqui se isso nao significasse abusar da
paciéncia de vocés. Um dado curioso a ser destacado reside no fato de que o
poema termina com uma estrofe que contém o acréstico do nome de SATANAS.
Vejamos algumas de suas partes:

— “Inferno, corte das trevas,
Meu grande amigo Roberto,
Eu vi o seu novo disco

E muito bonito, ¢ certo,

Mas cumprindo a sua ordem,
O mundo fica deserto.

Mesmo porque no inferno
Nio cabe mais esse povo.
Vai ficar tudo apinhado,
Apertado como um ovo

E eu sou for¢ado a mandar
Fazer um inferno novo

¥ Cf., p. ex., no Livro de ]6, as discussdes teoldgicas de seus amigos sobre a origem
de seus padecimentos. )
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Pois minha situagao

Nao estd de brincadeira,
Nao ha safra nem dinheiro,
S6 existe é quebradeira
Pare com essa cantiga

Que ji@ me deu tremedeira.

Pois o inferno ja esta

Por demais superlotado,
Vocé ganhando o dinheiro
E eu ficando aqui lascado.

Pois aqui nao tenho mais
Comida nem aposento,
Tem trinta e duas mil almas
S6 em um apartamento!

S0 de moga quase nua
Tem seiscentas e dez mil
Onde é que eu boto esse
Povo todo do Brasil?

(isa)

Aqui nao tem mais lugar
Nem mesmo para um ateu
O meu enorme fichario
Esta semana se encheu,
Os apertos deste inferno
Quem sabe mesmo sou eu

J4 na semana passada,
Chegaram quase um milhdo
De motoristas “mao-grossa”
Que andam na contramio
Matando o povo na rua,

E ficando sem punigdo!

Balconista que na loja

S6 mede esticando o pano,
No inferno jd entraram

Uns quinze mil este ano,

E de “playboy” ja chegaram
Doze mil, se nao me engano!l
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E soldados que na feira
Aborrecem a folheteiro
Querendo cobrar imposto,
L4 no porio derradeiro,
Tem tantos que ja estdo
Exalando até mau cheiro.

Poeta plagiador,

Também ja tem um bocado,
E também dono de venda
Que vende charque molhado,
Aqui dentro do inferno,
Vive tudo amontoado.

Dono de sorveteria

Que pega um maracuja,

Faz dez litros de refresco

E diz que é o melhor que ha,
Ja tem uma soma enorme,
Nem mande mais para ca!

E o agougueiro que vende
Carne com o semblante duro,
Boa, sem osso, ao rico,

Ao pobre vende osso puro,
Por nao ter mais onde bote,
Estou pondo no monturo.

Xangozeiro aqui tem tanto
Que eu estou quase caduco,
Tem chegado da Bahia,
Guanabara e Pernambuco,
Enfim, do Brasil inteiro,

Eu vou terminar maluco!

Pregador ganancioso

Que s6 prega por dinheiro,
Eu fiz um galpao enorme
Mas encheu muito ligeiro,
E nem eu recebo mais
Cartomante e curandeiro!
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Doutor que nao examina

As doengas do cliente

E manda comprar remédio
Sem dizer o que ele sente,
Quando chega aqui cai logo
Num tacho de chumbo quente.

Se ndo gostou do pedido,
Aqui nao quis lhe agravar,
Tentei apenas fazer

Ao meu amigo chegar

Nesta carta o meu horror,

A mais cruciante dor,

Se nao me crer venha olhar.”

O poeta baiano Anténio Teodoro dos Santos tem um foiheto intitulado
O Twist no Inferno, que narra um caso exemplar ocorrido em Paris com um dan-
cador de “tuiste” que foi, juntamente com um grupo de tocadores, conduzido
por estranho motorista para uma festa no Inferno. A histéria contém os ingre-
dientes costumeiros desse género de narrativas. Dois fatos, porém, nos chamam
a atengdo. Um deles se refere a uma explicagdo simbdlica que o préprio poeta
exercita no texto, a saber: quando o sino de um velho mosteiro anuncia a meia-
noite, o dono da festa convida todos para o jantar, constituido de seis tachos
de comida:

O primeiro deles tinha
Sangue vivo e quase quente
O segundo enroladinha
Tinha uma negra corrente
O terceiro tinha moeda
Deste dinheiro presente.

O quarto tacho continha
Podres restos de comida
Pao, furinha e requeijao
Um fubd denegrido

Mas ali ninguém comia
Que era velha e remexida.

O quinto tacho era cheio
De roupas, dessas da moda
So tinha vestido saco

E saiote que faz roda

A calga boca de sino

Feita com fios de seda.
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O sexto tacho vazio
Porque nele nada tinha

O rapaz pensou consigo
Oh! Que cena da morrinha!
Eu que me acho acordado
Vou rezar a ladainha.

Diante da recusa dos convidados em se servirem e do espanto do rapaz dancarino,
o “Maioral” explica o significado daquele estranho repasto:

— Este sangue aqui no tacho
Que vocé vé, inda quente

E o sangue nos hospitais
Que se tira do vivente

E passa ele no cobre

Nio aplica no doente.

Este que tem a corrente

E a corrente secreta

Que os homens da politica
A jogam como uma sela
Mata um derruba outro

E nunca chegam na meta.

Este tacho de dinheiro

E o dinheiro da nacao

Que s6 chega para os grandes
Deputado e tubarao

Eu ajunto todo aqui

Para uma apuragio.

Este da comida podre
Muito claro agora digo
— E a comida que sobra
E nao se da ao mendigo
Estd guardadinha aqui
P'ra o avarento inimigo.

Este de roupa da moda
FE maid, é biquininho

E o “tomara que caia”
A miozinha no focinho
Elas vém todas diretas
A este nosso cantinho.

Este aqui que esta vazio
E esperando o malvado
Ladrao sem necessidade
O assassino, o tarado

O dangador de “tuiste”
O roubador no mercado.
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O segundo fato, que merece Ser destacado, ocorre quando mais adiante o
Deménio leva o rapaz a conhecer os horrores do Inferno. Diante do espetdculo
o dangarino reage:

ool

— Por que tanto sofrimento
Deus ao homem desprezou?
Assim Deus é bem malvado
P'ra que ao homem criou?

Neste momento, pela boca de Satands, o poeta formula uma como que defesa do
Criador que constitui, na verdade, uma tentativa de explicar a dialética das con-
tradicdes da humana condigdo:

Todo mal serve de bem
Vocé bem ouve o rifao
Quem nio sofre nao aprende
Quem sabe tem diregéo

E o sofrimento é que faz
As luzes no coragao.

Se Deus é justo nao sei
Sei que € grande criador
Fez beleza e harmonia
Fez a luz e esplendor
Mas alegria no homem
S6 nasce depois da dor.

Sofre o homem no trabalho
Até no fogo trabalha

Pisa no vidro, se corta

Sua vida é de batalha

Mas quando recebe a nota
Alegre pula e gargalha.

Isto s@o coisas antonimas:
Tem a treva e tem a luz,
Tem o amargo e o doce
O que amplia, 0 que reduz
Tem o que é conduzido,
Tem aquele que conduz.

Tudo aqui j& expliquei
E tudo assim é que é
A vida humana € igual
O vai e vem da maré
Envelhece, sabe muito

E a poténcia é dum bebé.
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Mas € provavelmente o folheto Sdo Jorge e o Dragdo, de Delarme Monteiro,
um daqueles onde mais claramente ¢é explicitada a significagao do simbolismo
demoniaco que ora examino, e aqui representado na luta do Santo Guerreiro
contra 0 Dragao devorador de donzelas. Eis a interpretagdo nas palavras simples
do poeta:

A donzela era o escravo
sofrendo no cativeiro

o dragdo era o ricago
esbanjador de dinheiro

e o Jorge era o defensor
do pobre, fraco e ordeiro.

Alids, o bispo auxiliar de Jodo Pessoa, Dom Marcelo Carvalheira, em co-
mentério a este folheto, afirma com muita razio: “Sdo Jorge, o grande cavaleiro
de armadura brilhante, montado em seu cavalo e traspassando o Dragio, é uma
figura popular que provoca muito entusiasmo e devogdo. As lendas em torno
do Santo sao linguagem simbdlica, através da qual o povo pode dizer muita
verdade. No Apocalipse, o Hagiégrafo também imaginou cavalos e cavaleiros,
espadas e armaduras, anjos e dragdes, santos e bestas-feras. Porventura tudo isso
nao serviu para traduzir as grandes visoes da fé e as lutas sem trégua dos disci-
pulos do Ressuscitado contra o Império Opressor?” E termina com esta maliciosa
alusdo a uma personalidade politica muito conhecida no Brasil de hoje: “Se Sao
Jorge é da cavalaria, deve ser muito cavalheiro. .. Deve tomar a defesa dos fracos
e dos oprimidos. Deve lutar com sua espada brilhante, ao lado dos pequenos,
contra o Dragao Opressor dos nossos dias.”

Na histéria A mulher que foi surrada pelo Diabo, o poeta Rodolfo Coelho
Cavalcante segue o padrdao geral dos casos exemplares; todavia, embora com
o intuito de criticar a sua conduta, ele expressa com nitidez o desejo de liberta-
¢do e a revolta da mulher contra a injustiga decorrente de relagdes conjugais assi-
métricas, em sua forma tradicional:

[

Vivo bem como casada,
Entretanto a minha vida
Me deixa a alma oprimida
Numa casa enclausurada.

Irei percorrer o mundo
Para minha vida gozar
Conhecer novas paragens,
Beber, fumar e dangar,
Ter a minha liberdade
Para que a mocidade
Possa melhor desfrutar.
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Ja chega de lavar roupa,
Varrer casa e cozinhar
Quero sair pelo mundo
Somente para gozar...

Sou moga, tenho saiide,
Nao perco minha juventude
Escravizada num lar.

(...}

Eu quero gozar no mundo
Todos prazeres da vida. ..
Cinco anos de casada

Eu ja estou enjoada

De s6 viver oprimida!

Em face dessa decisdo, Satands, como “um bom cristdo” (nas palavras do
poeta), tenta dissuadi-la por meio de conselhos e adverténcias, nada conseguindo,
porém. O folheto narra ainda algumas de suas aventuras. Depois a mulher se
prostitui e vem a decadéncia. Finalmente, obtém o perddo mediante o arrepen-
dimento e os sofrimentos.

José Costa Leite € um poeta pernambucano que possui talvez o maior niime-
ro de folhetos contendo histérias com o Diabo em sua tematica. Dentre estes,
O sanfoneiro que foi tocar no Inferno utiliza os mesmos recursos do género: um
individuo que é mau ou blasfemador, ou, entdo, que, sendo bom, porém muito
pobre, pactua de alguma forma com o Diabo. No caso, este realmente lhe apa-
rece. O sanfoneiro é levado ao Inferno. Segue-se a descricao habitual do lugar.
Sao mostradas as diversas categorias de condenados. Na presente histéria, con-
tudo, o personagem se safa sem intervengdo celestial, sem arrependimento ou
invocacado religiosa de qualquer natureza. Apenas teve o cuidado de nao aceitar
comida ou dinheiro, atitude que faz lembrar as recomendacdes da jumentinha a
Maria, personagem central do folheto O casamento de Lusbel ou a Histdria da
Jumentinha e Maria Alice — A moga que enganada casou-se com o Diabo (os
sofrimentos de Maria Alice e o seu triunfo, ajudado pelo seu Anjo da Guarda),
do poeta popular cearense Luiz da Costa Pinheiro. A despeito de sua estrutura
padronizada, nos versos finais do folheto o sanfoneiro revela as aspiragdes dos
sertanejos por intermédio das transformagdes introduzidas, por Lampiao, no
Inferno:

Fechou os olhos e abriu

e viu que tinha chegado
no mesmo lugar aonde

o negro havia encontrado
e quando chegou em casa
contou 0 que 101 passado.
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Ele disse que o inferno

¢ uma cidade asseada
Lampido é o prefeito

e fez praga ajardinada
esta fazendo o calgamento

e ja tem dgua encanada.

Até luz de Paulo Afonso
Lampiao ja quer botar
com a filha de Lacifer
breve ele vai casar

e no dia do casamento
ele quer inaugurar.

Em cada casa o prefeito
estd fazendo uma puxada
pra botar moga enxerida
da sobrancelha raspada
mulher falsa e traigoeira
e vitva chumbregada.

Gostaria agora de encerrar esta demonstracao, que ja se alonga, com um
ultimo exemplo escolhido dentre muitos outros possiveis, pois esta vertente
¢ praticamente inesgotavel. Assim, na série de folhetos iniciada com Uma queixa
de Satands a Cristo e scguida algum tempo depois da 2.*, 3. ¢ 4. Queixa de
Satands a Cristo, sobre a corrupcao no mundo, do poeta pernambucano José
Faustino VILA-NOVA, posto que construida segundo um mesmo modelo, encon-
tram-se algumas passagens contendo didlogos bastante sugestivos. Desde logo,
chamam a ateng@o do leitor a familiaridade e a intimidade do Diabo com Jesus
Cristo, a Virgem Maria e outras entidades celestiais; e eu diria mesmo a facili-
dade com que ele se aproxima de Deus a fim de denunciar o desregramento do
mundo, territério de sua dominagio. Entretanto, pretendo destacar aqui uma
contradigdo importante que Satands aponta com referéncia a injustica de sua
prépria condigao. Com efeito, no primeiro folheto da série, depois de arrolar
os intimeros aspectos da corrup¢ao na Terra, ele conclui:

Meu Jesus o mundo velho
estd em grande aperreio

os homens estdo sem cabestro
e as mulheres sem freio

o pecado tomou conta
arrouxou de ponta a ponta
eu vou me montar no meio.
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para indagar logo em seguida:

Eu pequei e me perdi

o perddao nao pude achar
como € que o pecador
capaz de observar

a vossa lei sacrossanta
joga, danga e pinta a manta
como pode se salvar?

Depois de insisténcias semelhantes, a intervengio da Virgem Maria inter-

rompe invariavelmente o didlogo e termina por expulsar o Demoénio de volta
para o Inferno.

Em tudo parecido com o primeiro, o segundo folheto das queixas faz Sata-
nés voltar a carga, j4 que nao foram tomadas as providéncias cabiveis. No final,
desesperado com o insucesso de seu protesto, ele desabafa:

(...)

eu me retiro porém
ninguém se queixe de mim
porque vou dizer ao povo
que s6 faca o que for ruim.

Vou mandar gente jogar
desonrar, matar, beber
nao ir nunca na igreja
roubar quando for vender
tudo aqui é perdoado
pois o mal pode fazer.






0 diabo em Belindia
Alba Zaluar*

De fato, este é um pais privilegiado. Nunca tivemos uma guerra civil que
dividisse a nacdo do Oiapoque ao Chui ou que colocasse o Chui contra o Oiapo-
que; nenhuma guerra religiosa de grandes proporc¢oes que deixasse Odios inde-
Iéveis no seio da populacdo civil; nenhuma revolugao que terminasse em longos
precessos liberticidas e sangiliindrios (comparados com os episddios chileno e
argentino, o que ocorreu aqui em 68 foi de pouca monta); nem tampouco regis-
tros de febres de caga as bruxas. Sequer revolugdes gloriosas como a francesa
ou a americana, como também nenhuma guerra entre catélicos e protestantes,
cristdos e judeus, muculmanos e cristdos ou judeus etc.

Foi no pais americano logo modernizado que se deu o episddio mais conhe-
cido de caga as bruxas no continente americano: as bruxas de Salem, em Boston,
EUA. Os episddios de explosao de ddio social ou foram passageiros ou locali-
zados, e ndo deixaram grandes feridas que sangrassem por todo o pais.

As manifestagbes de descontentamento ou de revolta da populacdo pobre
e oprimida ¢ dos conflitos sociais mais graves deram-se sob a égide de Deus e
dos santos e profetas: os movimentos messidnicos, fonte inesgotivel de nosso
simbolismo politico. Comparado com o catolicismo polonés, caracterizado por
uma profunda preocupagio com a presenga do diabo e por uma reflexao literd-

g Antropologia — UNICAMP.
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ria, cinematogrifica, filoséfica sobre este personagem do mundo espiritual cris-
tdo, o catolicismo brasileiro parece exibir uma curiosa subestimagao de sua im-
portancia espiritual. Dominante por séculos e séculos no simbolismo religioso,
tanto de catdlicos quanto de protestantes europeus, figura central na reflexao
sobre 0 mal e o sofrimento, o diabo aqui nunca exibiu seus poderes de liderar
os homens, ele que tanto assustava nossos ancestrais europeus. Parece que her-
damos o Deus — a teodicéia mais do que o teocratismo — mas ndo o diabo,
em figura de gente ou de monstro.

Mais uma prova da indole pacifica, da cordialidade ou do comunitarismo
do povo brasileiro? Uma questdo que ainda provoca celeumas e que n@o creio
estar esgotada em seus aspectos religiosos. No entanto, contra esta idéia, os
fatos sao hoje em niimero cada vez maior. Serd que o diabo vai finalmente mar-
car sua presenca entre nés?

Se nunca liderou movimentos sociais contra a ordem constituida nem mobi-
lizou a vigilancia permanente, violenta e cruel contra seus supostos agentes, nem
por isso o diabo esteve totalmente ausente. Das frestas e dos cantos do simbo-
lismo dominante, sua figura (sincretizada com outros espiritos do imenso arsenal
simbdlico das religides populares) foi sugerida pelo comportamento anti-social
dos avarentos, das velhas solitdrias, das mulheres enfeiticadas ou enfeitigadoras,
mas sobretudo dos maus patrdes, tudo isso contado nas lendas e histérias que
falam da atividade religiosa por este Brasil afora. Os castigos a tais pessoas
vinham do préprio Deus, ou pelo menos eram assim interpretados; as velhas
morriam, os maus patrdes adoeciam, as mulheres enfeiticadas ndo casavam, os
avarentos continuavam solitarios. Era esta a sabedoria popular, possivel pela
prética religiosa das festas e das atividades coletivas que as produziam, ativi-
dades que aproximavam as classes sociais.

Nem mesmo as religides nao-européias, com suas figuras de fundo e seus
exus — espiritos do bem e do mal — ofereceram o estoque simbdlico necessa-
rio para a pritica do mal ou para a identificagdo de pessoas que, tal como as
bruxas na Idade Média e no Renascimento, encarnariam todo o mal. Ndo temos
seita ou igreja ou movimento religioso semelhantes ao vodu haitiano. Na
cosmologia da umbanda, por exemplo, qualquer um pode fazer um “trabalho”
contra alguém, sendo que essa pessoa, alvo do trabalho, deve tomar as medidas
protetoras com os mesmos espiritos da falange dos exus. Estes tanto protegem
como se vingam ou fazem o mal a pedido de alguém. Ninguém € por isso jul-
gado, supliciado ou condenado & prisdo. Os Exus ndo habitam o inferno nem
sdo espiritos das trevas, sdo espiritos da rua que, por se encontrarem na Terra,
servem de intermedidrios ou mensageiros dos orixds, que ficam no astral. Nao
discrimiham ninguém: até mesmo prostitutas, bandidos e ladrdes podem obter
a sua prote¢do mediante pagamento. O Exu é, sobretudo, interesseiro. Na um-
banda nao hé4 lugar para o maniqueismo moralista que caracterizou as religides
cristas, nem para o terror espiritual dos sacerdotes do vodu.

De repente, sinais de um &dio violento e vingativo comegam a aparecer
cada vez com maior intensidade e, surpreendentemente, para os adeptos das
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teorias da modernizagao, isso ndo ocorre nos locais mais atrasados, mais misticos,
mais tradicionais do pais. E nos grandes centros urbanos do Brasil moderno que
vamos nos deparar, finalmente, com uma guerra clandestina, mas nem por isso
menos maniqueista, sangrenta e cruel, que se vale dos mecanismos simbélicos
ja conhecidos da separagao absoluta entre o bem e o mal, com suas conseqiién-
cias nefastas no plano social: os processos acusatdrios, as punigdes executadas
com violéncia e sem cuidado com a jurisprudéncia sobre aqueles identificados
como a fonte do mal. A um édio social sem par na histéria das relagGes entre
as classes no Brasil, acresce-se lenta mas inexoravelmente o efeito desta guerra
ilegal que se trava hoje nos bairros pobres das grandes cidades brasileiras: entre
a policia e os “bandidos” identificados com os pobres.

Desta vez ha indicagoes de que seja um movimento que se enraiza na pro-
pria sociedade, assustada (em panico, quase) diante das noticias diariamente es-
tampadas nos jornais sobre as atividades criminosas dos bandidos saidos das
favelas e dos conjuntos da CEHAB. Nio se trata da perseguicao oficial feita
pela policia contra os adeptos das religides afro-brasileiras, vistas como perigosas
até os anos 30, nem da perseguicido aos ‘“‘comunistas’ (em diversas fases foram
assim rotulados os que se preocuparam com a questdo social no pais). Desta vez,
apesar de ter o seu agente principal nas organizagoes policiais, a perseguicdo
violenta merece o aplauso e o incentivo de parte da populagdo. O item violéncia
ha muito ja foi escolhido como o mais importante nas pesquisas de opinido.
Estas mesmas pesquisas revelam que cerca de 70% da populagao sdo favoraveis a
pena de morte, isto €, a oficializagao de uma atividade ilegal mas largamente em
uso no pais: a de matar bandidos, especialmente os pobres e pretos. O medo
nosso de cada dia, concentrado na inseguranca das ruas, elegeu os bandidos
pobres como a causa dos nossos males.

Nesta guerra ilegal, mas oficial, nao sabemos quantos jia pereceram. Os
locais de desova sao muitos, as cagadas aos bandidos que moram entre os pobres
sao regulares e deixam os corpos de alguns crivados de bala e o terror e o ddio
estampados nos outros, assistentes mudos da agao policial. Os mortos dividem
e confundem os pobres. “Eram bandidos”, “‘covardia da policia”, “a tristeza es-
tampada no rosto que fala”, além dos julgamentos morais da tragédia de se viver
num local quase diariamente visitado por policiais em operagdo que lhes deixam
caddveres, sdo os sinais mais comuns desta confusdo. “Foi a comunidade que
pediu”, “foram os moradores que reclamaram”, “foi a associa¢@o”, sdo as justi-
ficativas dos oficiais quando pressionados sobre estas acdes. Mas o que perdura
nesta populagdo, mesmo entre os que denunciam ou criticam os bandidos, € o
horror de morar num local onde hd mortos a chorar quase toda semana. Entre
os jovens, este horror é conjugado a revolta, por se sentirem eles préprios, mesmo
se trabalhadores, alvos da suspeita policial. O clima entre os jovens pobres e
pretos hoje € indescritivel, como se pouco faltasse para uma condenagdao ou um
suplicio kafkiano, vindo de um poder visivel (praticamente o tinico representante
do poder estatal entre eles: a policia), mas .de uma culpa que lhes escapa a
compreensao. Nao ha religiazo que lhes explique por que sdo alvo de tamanha
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desconfianga e violéncia. A experiéncia de integrar uma raga, cuja inferioridade
¢ “comentada” em diversas linguagens e contextos, adquire hoje um sinal sinistro.

Os bandidos assumidos, que carregam arma na cintura e vivem do rendoso
comércio de drogas (hd muitos consumidores ricos), cuidam-se. Formam quadri-
lhas, armam-se e devotam-se aos exus que os protegem. Seus patuds sdo carre-
gados no pescogo, mas nao sdo sempre identificados com o diabo. Mané Galinha,
famoso bandido de Cidade de Deus, era devoto de Maria Padilha, mulher de
Exu. Mas a devocao lhe impunha respeito: ndo usar o seu patua para fazer sexo,
por exemplo. Por isso, dizem seus vizinhos, as balas dos inimigos nunca o
pegavam. Quando deixou de seguir o preceito, uma sé bala acertou-lhe em cheio
o coracao. Mas foi seu pai, operdrio crente, quem reinterpretou o acontecido
abrindo um lugar ao diabo: “O diabo”, dizia ele aos amigos e irmdos de Mané
apls a sua morte, “‘nem mais consegue proteger o bandido”, que tem a morte
certa. O diabo nao aparece ai como o lider do homem nem seu possuidor, mas
como seu protetor.

Sem ser generalizada nem entre os bandidos, os efeitos dessa crenga atin-
gem também os préprios policiais, segundo pode-se inferir de noticia publicada
em 1974 nos jornais cariocas: um investigador de policia, apds ter morto um
bandido que carregava um patua com oragao ao diabo, tendo o tiro atravessado
0 patud, sentiu-se mal ¢ morreu. Acreditava que, por ter atingido o patud, teria
que pagar por isso. O diabo, protetor do bandido iria vingd-lo. (O Dia, 18/9/74;
Jornal do Brasil, 18/9/74). O mal, nesta légica maniqueista, organiza suas forcas
para vencer essa guerra que também se trava no plano espiritual. Pode ser dai
que a acao policial se caracterize por uma descabida violéncia que busca dizimar
os categorizados como bandidos?

A visdo, externada em publico, que os policiais t¢ém dos bandidos, nao
inclui este aspecto espiritual. Secularizada que seja, no entanto, as associagdes
com o mal absoluto sdo claras. Os bandidos para eles sao seres infra-humanos
ou desumanos: “elementos”, “marginais”, “facinoras”, “estupradores”, sdo epite-
tos langados descuidadamente, sem grandes preocupagbes com a investigagio e a
justiga, sobre os que se aproximam do esteredtipo do bandido, verdadeiro repre-
sentante do mal, e nunca uma pessoa, muito menos um cidadao com direitos.
Nada revolta tanto os policiais como a extensdo dos direitos humanos a “margi-
nalidade urbana”. Para muitos deles, s6 a morte pode nos livrar de tal presenga
entre nés, que deixa também mortos seus para prantear (e vingar). Nesta visao,
que creio ser ainda a predominante no meio policial, apesar dos esfor¢os em
muda-la, as favelas sdo o lugar onde cresce, no meio do lodo, nao o samba como
disse o poeta, mas o préprio mal personificado na figura moderna do bandido
armado, organizado e parceiro de um rendoso comércio. Cheguei até mesmo a
ouvir que os pobres favelados ndo tém familia, moral ou religido. Para estes,
a associacdo entre pobreza e criminalidade ndo é uma hipdtese passivel de discus-
sdo, ¢ uma verdade, profecia autocumprida que eles préprios se incumbem de
tornar verdadeira pela sua agdao. Nesta confusdo criada pelos preconceitos dos
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agentes policiais, trabalhadores pobres e bandidos passam a ser o outro lado
desta guerra sem tréguas que pretende livrar-nos do mal sem amém.

Minha visdo do futuro, nesta espécie de ficgdo cientifica do horror do
presente, seria mais otimista se tal perspectiva ficasse circunscrita a policia. Mas
nao esta. Ao ler 2.000 questiondrios da pesquisa Rio contra o crime, tive a im-
pressio de percorrer alfarrabios sobre os suplicios medievais contados numa
linguagem moderna da punigao. Entre as sugestoes oferecidas pela populagao da
Zona Sul, Tijuca e Grajad, onde se concentram as classes de rendas mais altas,
figuravam as de transformar o Maracana e a Praga da Apoteose em locais de
execugao publica de bandidos. Aos ladrdes (criangas e jovens), senhoras distintas
e educadas propunham cortar os dedos, as maos etc. Aos estupradores, a castra-
ca@o era o castigo justo. Aos bandidos em geral, especialmente os que assaltam
com violéncia suas vitimas, o suplicio lento, televisionado para todo o Brasil,
num uso impensado da aldeia global, ou para platéias menores nos estadios
¢ no nosso monumento ao carnaval. Um uso também impensado por Foucault a
idéia de carnavalizagao do suplicio, j4 que é a prdpria plebe que exige, sem ter
um monarca, a exibigao piblica do rigor da “lei” no corpo dos seus agressores.
A julgar pelas reagoes dos que véem quase cotidianamente os arremedos desse
espetiaculo nos seus locais de moradia, esta exibicdo oficial certamente, como
previa Foucault, daria margem a grandes demonstragdes de revolta. No entanto,
o furor punitivo e a idéia de suplicio, tdo criativamente aplicados pelas classes
abastadas desta cidade, nao passam por esta questao. Na verdade, sdo apenas a
expressao das hostilidades acirradas entre as classes sociais, criadas por este
imenso fosso entre os pobres e ricos que a Belindia nos legou. Felizmente, para
todos, esta ndo € a postura consensual, nem mesmo a mais comum. Na verdade,
as opinides veiculadas na pesquisa revelam uma acirrada polarizagao a respeito
do tema, defendidas com retéricas igualmente inflamadas e contundentes (é
enorme o nimero de ofensas divididas entre 6rgaos publicos, empresirios cri-
minosos e bandidos pobres).

Que ilagoes podem ser tiradas da comparagdo com as bruxas, esta categoria
também alvo de tdo profundos édios e medos que lhes impunham tantos supli-
cios por varios séculos da histéria ocidental crista? O que tém em comum bruxas
e bandidos, além de serem objeto de tanto 6dio? Bandidos, como se sabe, ao
invés de andarem pelos ares montados em vassouras para ir a um misterioso
encontro num local nunca visto, andam em plena via puablica armados com
mortiferas armas de fogo. O mal que provocam no alheio, por serem ‘“‘amigos
do alheio”, tem uma concretude bem mais evidente, ou melhor, uma relagao
entre causa e efeito bem mais evidente & sua vitima. No entanto, o aspecto espi-
ritual nao estd ausente desta moderna versao do bode expiatério. As associagdes
de sua figura com o diabo perpassam as noticias dos jornais, as interpretagoes
de senso comum de seus vizinhos e parentes sobre as suas atividades, o “folclore”
acerca de suas histérias e de suas conversdes dramdticas. Em Cidade de Deus,
chama-se a ligagdo, mesmo que curta e proviséria, com um bandido, de “con-
dominio do diabo”. As poucas histérias de regeneragao que ouvi contar passa-
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vam por sessdes de cura em igrejas pentecostais ou uma conversdao radical e
dramidtica a igreja dos crentes, 0o que implicava o abandono das coisas do
diabo (as festas, a bebida, o samba, a umbanda, os amigos assaltantes, a arma
de fogo etc.). Vivendo, pelo rigor da separacdo entre o bem e o mal, entre o
normal e o desviante, o avesso da sociedade, o bandido de fato passa a cumprir
a profecia no seu comportamento cada vez mais anti-social, tdo mais concreto
que o das bruxas, mas nem por isso menos maléfico. As acusagdes, estas feitas
sem nenhum rigor pela lei, acabam por ter também um sinistro papel espiritual
de ajudar a compor a imagem que servird de espelho ao bandido. Do mesmo
modo que as bruxas, identificadas com as figuras que se dedicavam a Satands
nas crengas tao ricas em simbolismo e imaginagio entao enraizadas na populacao,
acabam por confessar (muitas também pela tortura) crimes imagindrios, os ban-
didos, auto-identificados com este personagem criado pelos preconceitos e pelo
medo da Belindia dividida entre pobres e ricos, acabam por realizar as agdes
que se espera que realizem. Nossas empregadas domésticas, costumeiramente
acusadas de roubar suas patroas, culpadas ou ndo, terminam torturadas pela
policia, que até “oferece” esses servigos as tradicionais familias de classe média
e alta brasileiras. Assim, confirma-se a crenga e cumpre-se a profecia.

A deformagao militar do Estado brasileiro, que deixou como praticamente
Gnico representante nos bairros pobres o seu brago repressivo e violento, pro-
porcionou as condigdes materiais ¢ ideolégicas para a eclosdo desta guerra que
mistura a tortura e a violéncia com a difusdo de crengas e imagens maniqueistas
do bem e do mal absolutizados. Como no periodo histérico da caga as bruxas,
trata-se de encontrar a valvula de escape para conflitos sociais graves. Os pobres
precisam ser transfigurados em bandidos ou ladrdes para melhor serem combati-
dos neste mundo em que os ricos nao mais conseguem a teodicéia ajudando e
protegendo os pobres. Precisa-se de bandidos em Belindia. E do diabo para
protegé-los.






0 diabo na sala

de visitas*
Yvonne Maggie**

Em horério nobre, na novela das oito, o Brasil vé o diabo, como Mefis-
téfeles, fazendo um pacto. O nosso Fausto — que no caso ¢ uma mulher de
nome Teresa — reage & proposta do diabo, dando tudo ou qualquer coisa em
troca do amor de seu antigo amante, por quem ainda alimenta uma paixdo
violenta. Teresa serd talvez redimida por esse amor — como na versio de
Thomas Mann — e quem sabe nao sucumbird ao pacto demoniaco.

Serd mesmo o Diabo que aparece no video, nessa histéria que dizem divertir
e alienar o povo?

O diabo ¢é introduzido no enredo da novela através de Teresa, que cria
um plano com o fim de separar seu amigo amante da mulher com quem se
casara. Inventa um diabo para apavorar a jovem esposa e seu filho, além de
tramar uma alianga com alto funciondrio da firma onde o casal trabalha, para
fazer com que o antigo amante seja demitido e a jovem esposa suba vertigino-
samente os degraus do sucesso. Para levar seu plano adiante, Teresa casa com
o dono da firma e alia-se a trés pessoas: um casal que resolve ajudar Teresa em
troca de um papel que pertence a esse dono da empresa e que lhes daria uma

» Agradego aos alunos dos cursos de Antropologia do Instituto de Filosofia e Ciéncias
Sociais e da Escola de Comunicagdo da UFR] por terem coletado as versdes e repre-
sentagdes sobre o Diabo na telenovela a que se refere o presente artigo.

**  Professora de Antropologia na UFR].
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imensa fortuna, e um homem tipo escroque que serda o diabo, “Ele”. Teresa
constréi esse personagem nos minimos detalhes. O desempenho do escroque
feito diabo é tao bom que apavora a vitima de forma surpreendente e faz com
que o espectador pense que ¢ o diabo mesmo.

Esse plano ndao da certo. Teresa ¢ desmascarada e o diabo, desmistificado.
Todos os implicados sdo condenados pela Justica.

Teresa entra na mais profunda culpa e depressio, que ¢é agravada com
a morte sucessiva dos trés aliados. O escroque, que se fingiu de diabo, morre
por tltimo, ao tentar fugir da priséo.

Qual ndo é nossa surpresa ao vé-lo reaparecer no video propondo novo
pacto a Teresa.

Nessa conversa com o diabo, que aparece em uma noite de terriveis angus-
tias, Teresa supera sua sensacao de culpa ao admitir, para si mesma, que ama
Osmar, seu antigo amante, e que o deseja ardentemente. O diabo, através dessa
“conscientizagao”, leva Teresa a se “‘arrumar”, para conseguir realizar seu desejo
mais profundo. Com isso ela sai da depressdao e corre em busca da realizagdo
do desejo, sem se dar conta de que o diabo lhe cobraria algo, que nio é revelado,
em troca da concessao do amor de Osmar.

A novela estd nesse ponto.

Sera o diabo? Quem ¢ o diabo?

O termo ‘“diabo” é usado para definir esse ser tanto pelos personagens da
histéria quanto pelos espectadores, que agora se referem ao ator como “o Diabo”.

O diabo aparece na forma do escroque que morrera, e diz: “Eu nao sou
o Raul, ele ja morreu, eu sou o diabo. Assumi o corpo do Raul, mas posso me
dar a forma que quiser. Eu sou o diabo. O Raul era bonito e me servia.”

Teresa fica em panico, sem saber se o que estd vivenciando € verdade ou
se ¢ alucinagao. Uma amiga, que acredita no diabo, vem em sua ajuda e confir-
ma que sé pode ser “Ele”.

O diabo é um homem bonito, segundo os telespectadores e os personagens
da novela. Veste-se sempre de terno escuro e colete. Usa barba bem cuidada
e fuma cigarros com modos aristocraticos.

Surpreendidos com a presenca de Raul, o antigo diabo que morrera ao
tentar fugir da prisao, perguntamos a uma senhora, empregada doméstica: “Como
o Raul esta de novo ai?” A resposta imediata foi: “Nao é o Raul, é o diabo.”
“Como, o diabo?” Em tom quase irritado, disse: “E o diabo.”

Essa ndo €, no entanto, a Gnica versao sobre esse ser que reaparece na his-
téria. Ha os que dizem ndo acreditar em diabo, “mas como € novela, pode tudo”.

Uma versao secularizada afirma que nao é o diabo: é o préprio Raul que,
fingindo-se de morto, pretende, sugestionando Teresa, obter alguma coisa dela.
Outros falam que ¢ um irmdo gémeo de Raul quem estd inventando essa trama
para dar um golpe.

Além dessas versdes, existe uma discussio sobre a qualidade desse ser,
onde nao se coloca em divida “o diabo”, mas tenta-se qualificar o diabo: “O
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diabo ¢ a encarnagdo de tudo que é mau. Dos espiritos de baixa vibragdo, nio
instruidos, que concentram vibragdes negativas.”

Na vertente psicolégica desse debate, hd os que afirmam: “E o lado nega-
tivo de cada um de nés.” Ou ainda: “Sao as nossas préprias atormentagdes.” “O
diabo estd em vocé.”

No ritual de ver novela, quando a familia se retine para assistir ao capitulo
do dia, essas questdes sao discutidas nos intervalos comerciais e pode-se ter
tempo ainda para se descrever as prOprias experiéncias em relagao ao Diabo.

Nesses rituais ha quem diga que j4 viu em algum centro espirita um “guia”
semelhante a esse que aparece na forma do Raul: “Era um Exu intelectualizado.
Nao bebia cachaga, nao falava nome feio.”

Segundo algumas pessoas, esse diabo é bem parecido com Exu, porque ele
ndo faz apenas o mal. Tirando Teresa da tristeza, fez também um bem.

Em outra ocasido, afirmou-se que a novela funciona quase como um mito,
onde sao apresentadas todas as relagdes sociais e valores socialmente pensaveis,
embora sé possam dar certo as relacdes sociais e valores permitidos. (Ver Maggie,
Yvonne — “A quem devemos servir, impressdes sobre a novela das 8", 1981,
mimeo.)

A crenga em seres sobrenaturais ou energias, espiritos de antepassados ou
forgas da natureza que usam os corpos humanos para se comunicar com outros
seres humanos, aparece nas novelas de TV com certa fregiiéncia.

Em uma delas, a novela Sétimo Sentido, umg moga de nome Luana Camara,
boa, honesta e sincera, recebe o espirito de Priscila Capriti, que morrera ha
alguns anos e que usa o corpo de Luana, exigindo dos homens jéias, dinheiro
etc. Priscila é totalmente diferente de Luana: quando ha a “incorporagao”, Luana
perde a sua ‘“personalidade” e acaba roubando jéias e dinheiro. A histéria é
curiosa porque, sendo levada a julgamento por causa do roubo, Luana afirma
em seu depoimento que ndo roubou nada e que foi Priscila, o espirito, que come-
teu o roubo. O juiz aceita ouvir a histéria e a ré tem pena atenuada por nao
estar plenamente consciente.

Na novela Corpo a Corpo, no entanto, a possessao nao aparece nessa forma
mais comum — um espirito possuindo o corpo de um vivo. O diabo assume
o corpo ou a forma de uma pessoa morta. Essa questdo parece ndo assustar os
telespectadores. Afinal, estamos também acostumados com os “eguns”, os mortos,
que nao precisam dos seres vivos para vir a Terra.

E interessante frisar que em torno dessa idéia serd travado o debate entre
aqueles que assistem a novela. A versdo secularizada pode sair vitoriosa, e 0
final da novela deve se encaminhar para revelar uma trama humana, um golpe.
Mas os diabos pensados na nossa sociedade viveram no video e no papo das
pessoas por muitas noites.

Pensar sociologicamente sobre essa questdo de possessio na sociedade brasi-
leira é pensar sobre as mil e uma possibilidades em que ela parece ser repre-

sentada. Uma dessas representagbes ¢ a de um ser demoniaco, um Mefist6feles.



144 ) O diabo na sala de visitas

que assume uma forma qualquer para poder realizar o seu pacto. Ndo é preciso
dizer que essa representagdo estd mais préxima da tradi¢do européia.

Nesse sentido, esse diabo, esse Mefisto, ndo parece ingénuo se se cruza
essa parte da novela com outra menos européia, que é a discussdo do precon-
ceito racial através de uma familia negra de classe média. Zezé Mota faz o
papel de uma jovem arquiteta paisagista que namora o fitho do rico da novela
e tem que romper a relagdo por causa da discriminagdo que sofre. Na novela, a
questao do preconceito ¢ tratada de forma didatica.

Talvez Mefisto tenha aparecido como uma clara oposi¢ao a visdo domi-
nante de que preto ¢ macumbeiro, tem parte com Exu. O diabo na versdo do
enredo ndo ¢ um Exu.






Poesia

ota introdutoria
Grazyna Drabik

O DEMONIO NOSSO DE CADA DIA

1. Como seria seu rosto? O rosto do diabo sinceramente amaldicoado —
Blasfemo, Cao, Pedro de Malasartes, Belzebu, Serpens Quadrocornutus,
Maligno — e no entanto conquistador das alcunhas nobres: Sedutor,
Contestador, Orgulhoso, Portador da Luz, Estrela de Manha? O anjo
mostra sempre 0 mesmo rosto — liso e imperturbavel. Javé nao tem
rosto. O diabo usa madscaras, fantasia-se, mestre de aparéncias, como
o ator, ndo €, apenas parece ser — contraditério, mdltiplo, farsante,
inventor do espelho.

2. Antigamente vinha de vez em quando, fazia algumas apostas. Que
pacto poderia fazer hoje — o qué em troca de qué? Nao vem, porque
minha alma, pequena e incerta, nao lhe interessa. Porque ndo tem nada
a me favorecer. Nao vem, porque nao existe. Os carvalhos oréculos
calaram-se j4 ha muito tempo. Dos anjos ficaram apenas as tristes penas
estofando poltronas. Engolimos o diabo. Parafraseando Jung, no século XX
o diabo foi parar no manicomio. Ou senta, duas vezes por semana

e bem-comportado, no diva do consultério do psicanalista.



Evae o Futuro: A Serpente
Max Klinger, 1880
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3. A “sombra”, seu nome mais moderno. Primeiro, era a “‘outra face”

de Deus; depois, o lado tenebroso do préprio homem. (Da sombra de
pensamento de divida de Ahuramazda nasceu Ahriman, o espirito do mal
na tradigdo persa. Satands conseguiu o ouvido de Javé ao explorar as
dividas de Deus desconfiado da sua criatura. . .) Sabemos que falar

do demdnio significa aceitar o divino. Mas se eu, o “sem-Deus”, reconhego
meu lado sombrio, onde estd dentro de mim a fonte de luz —

serd a razao, o afeto?

4. Lendas do folclore da Europa e do Oriente Médio insistem no laco
de parentesco e miitua dependéncia entre Deus e o diabo. Mircea Eliade
relata vdrias fabulas que contam como o diabo — como um companheiro
nascido da solidao divina, um conselheiro esperto, ou um contestador
malicioso — completa a obra da criacdo do mundo e sua administragao. Ao
contrdrio de Deus, que se preocupa com as Orbitas das estrelas

e tem que cuidar de tudo, o diabo ¢ especialista em coisas humanas. As
fabulas e lendas populares sdo variacdes no tema ja esbogado no livro-mor
judeu-cristdo. Afinal, comegou com a misteriosa presenca da serpente

no paraiso, dessa criatura tdo sabia que, se sua inteligéncia nido era

igual a do Criador, pelo menos superava a de seus filhos.

5. A acdo desenrola-se rapidamente: a serpente, a maca mordida, a ira
divina, a queda. .. No mundo da permanéncia — no jardim da eterna
fartura, sempre verde — entra a im-permanéncia, comega a fluir o

tempo. Eva e Addo, até entdo como que suspensos no tempo (que ja
existe, desde o quarto dia da génese, mas nao os toca), tornam-se

mortais e vulnerdveis as paixdes e dores do corpo. Na carne serd escrita a
nova historia: da fome, do desejo, da morte.

O reconhecimento do sofrimento e a necessidade de superd-lo despertam
uma religido da compaixdo humana e da f¢ na capacidade

e vontade de Deus de con-sentir com o homem. A serpente fica identificada
com o diabo nas suas multiplas formas, desde o Anjo Caido até¢ o

summum mal. Ao olho do catdlico é consoladora a imagem do réptil

sob os pés descalgos de Maria.

6. Mas a serpente ¢ o mais antigo e universal simbolo do préprio

tempo. Na Grécia, no Egito, na Africa, entre os maias, ela aparece
associada & forga criativa, a energia espiritual, e é ligada tanto ao Tempo
“intemporal”, eterno, o principio criativo do universo, como ao tempo
medido, o fluir do tempo, a causa da decomposigao. E a serpente

de ser e de transfigurar.
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O divino Oceanos que é o criador e destruidor, a alma primal,

o pai do pai de todos os deuses, e que envolve como um grande rio todo o
universo, foi representado pela serpente mordendo sua cauda, carregando
nas costas os signos do Zodiaco. Na China, o Tempo, vinculado ao
dindmico principio masculino Yang, é representado pelo dragao-serpente. Nos
timulos de Pompéia encontramos imagens de serpentes — sao as almas
que voltam nessa forma apds a morte, Cronos (Tempo) era acasalado,
segundo os mitos Orficos, a Ananke (Necessidade), que segura o mundo
no poderoso abrago da serpente. Este abraco ameaca, fixa limites, mas
também nao deixa o mundo desintegrar-se. Ananke personifica

ainda a Morte; desenrola o fio da vida e corta-o no momento fatal.

Pois tempo é duragdo e transigdo, fluxo da vida, e seu fim. Talha

no rosto a memdria do riso e do choro, faz o corpo menos &gil, mais
pesado. D4 forma, destréi-a, e a trans-forma. E o bem ¢ o mal,
coincidentia oppositorum, como a serpente de duas cabegas venerada
pelos maias — uma associada com a vida, outra com a morte.
Coincidentia oppositorum, uma defini¢ao de Deus. O demonio

nosso de cada dia.

E nem bem nem mal, um movimento sibilino, em ondas, circular, um
além-de-nés, um ritmo, uma pausa.

7. Os orgulhos racionalistas. No inicio, com o coracdo em chamas,
desejou-se provar com a razdao o que a razao punha em ddvida

(vide, p. ex., Espinoza). Depois, tentou-se provar que a razao tinha razao
por haver desacreditado. Seguiram-se os exorcismos: sei quem ¢s, maldito, ja
te expliquei — logo, ndo existes mais.

Sobraram no entanto uns diabinhos, eternidade, e algumas dividas. Como
de Rimbaud, conhecedor do Inferno: “A elegincia, a ciéncia, a violéncia!
Prometeram-nos enterrar na sombra da arvore do bem e do mal, banir

as honestidades tirdnicas, para que conduzissemos nosso muito

puro amor. Isto comecou com alguns aborrecimentos e acabou —

nao podendo nos arrebatar imediatamente desta eternidade —,

isto acabou numa debandada de perfumes.”

8. Aqui vem o Tentador. Na forma de serpente, Satanis ou Mefistéfeles,
aparece para desencadear o processo da fransformacdo. Os textos da
Biblia ¢ de Goethe lembram trés grandes momentos de confronto, e
algumas vozes contemporineas comentam os ‘“‘cldssicos’. e reinterpretam

o tema da tentagdo do desperto. Fecha a selecdo um poema de

Sharon Olds sobre o conflito na escala menor (menor, digo, com afeto),
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mais familiar, o da crianga aprendendo a andar no caminho
da rebeldia e do amor.

Que surpresa foi para mim descobrir que o prélogo de Fausto é

construido acompanhando passo a passo o prélogo do Livro de ]J6. O
diabo, recém-chegado da Terra, traz noticias para Deus, irbnicas e

criticas, em contraste com os cantos celestiais dos anjos, e ternos
puxa-sacos. E Deus o ouve, da-lhe permissao para por a prova o homem:

“Como queiras — diz — inferna-o, enquanto for vivo...” Mas o prélogo
que no século VI-V a.C. preparava o palco para o drama

de quem nao duvidava da existéncia de Deus, aceitando-o apesar das
manifesta¢des incompreensiveis dentro do c6digo humano, nos tempos
modernos introduz o poema sobre tormentos do homem em crise

de fé. No lugar de J6, justo e teimoso, entra Fausto, o Doutor,

o cético, dividido entre o desejo de Deus e a ansia da nova

liberdade que a razao lhe promete. Seu interlocutor nao é mais Deus,
como era para ]J6, mas Mefistéfeles, sombra fiel e perturbadora. O
confronto entre o0 homem e Deus torna-se o conflito do homem
consigo mesmo, finalmente entre o homem e sua consciéncia.

9. “Falece-me a fé... sem fé, que racional daria seu ascenso ao
sobrenatural?” — questiona-se Fausto, aluno dos alquimistas mas
também de Descartes e Espinoza. Espinoza tentou responder

a essa pergunta construindo — com os argumentos claros e, acreditava,
irrefutdveis como a geometria — as escadas do raciocinio que subiam
até Deus. Na sua pequena glosa, Herbert comenta as inquietagoes de
Espinoza-Fausto as avessas e com sorriso; antigas tentacdes de
Mefistofeles (“goza a vida!™) sdo agora conselhos de Deus.

No jogo de espelhos aparece o rosto duplo: Irmao.Diabo é Deus
Inversus. Ecoa a queixa de Baudelaire: sofremos a todo instante a
postulacdo simultinea para o deus e para o diabo. O circulo fecha-se. Os
poetas riem das (in)certezas dos filésofos. NGs rimos das perguntas
obsoletas. Deus ri de nés. Brilham os olhos da serpente.

10. E um endemoninhado sussurra:

“O homem ¢ uma corda, atada entre o animal e o além-do-homem —
uma corda sobre um abismo.

Perigosa travessia, perigoso a-caminho, perigoso olhar-para-trds, perigoso
arrepiar-se e parar,

O que ¢ grande no homem, é que ele é uma ponte e ndo um fim: o que pode
ser amado no homem, ¢ que ele é um passar e um sucumbir.” (Nietzsche)
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A serpente era o mais astuto de todos os animais dos campos
que Iahweh Deus tinha feito. Ela disse a mulher: “Entao Deus
disse: Vés nao podeis comer de todas as drvores do jardim?” A mulher
respondeu a serpente: “Nés podemos comer do fruto das adrvores do
jardim. Mas do fruto que estd no meio do jardim, Deus disse: Dele nao
comereis, nele ndo tocareis, sob a pena de morte.” A serpente
disse entdo & mulher: “Nao, nao morrereis! Mas Deus sabe que, no
dia em que dele comerdes, vossos olhos se abrirdo e vds sereis como
Deus, versados no bem e no mal.” A mulher viu que a drvore era boa ao
apetite e formosa a vista, e que era, esta drvore,
desejavel para adquirir discernimento. Tomou-lhe do fruto e comeu.
Deu-o também a seu marido, e ele comeu. Entao abriram-se
os olhos aos dois. ..

(Gn 3, 1s)

Charles Edward Faton

A SERPENTE NA FLOR

Eis que ela vé no rosto dele a mentira

Como uma enigmatica serpente descoberta e privada de sua forca.
Olhando dentro de seus olhos, ela em mente vira sempre a flor

Com as pétalas compondo a luz e a graca da suspeita.

Mas o interior da flor torna-se mais escuro, abre os pequenos olhos de serpente
E, a despeito do mal, ela permanece muito tempo imdvel,

Ferida de desejo, aspirando o perfume de sua surpresa.

. Tradugao de Jorge de Lima.
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Paul Valéry (1871-1945)

Cangao da Serpente,
Toda a douradura, a dogura,
a seda da decadéncia e do conhe-
cimento — A queda.
Saber mediante prazer —
Se ata e se desata, — morde
sua cauda.
Finura — apetite — Venenos.
— Adaptagao.
Fascinagdo — atragao.
Problema. Dar a serpente uma
cabega de homem? Humaniza-la de
todo — ou fazé-la demasiado
estranha?

(1915)

Preguicoso, mas como uma serpente.
A menor coisa extraird dela toda a
energia do sol que ela acumula em sua
espera imovel.

Ha duas aparéncias de preguica —
uma que € espera. Outra, repouso.

(1923)

e Tradugdo de Augusto de Campos.
Fragmentos de Cahiers publicados em, Pnul Valéry, A Serpente e o pensar, Sio
Paulo, Editora Brasiliense, 1984.
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A serpente come a prépria cauda. Mas
€ s6 depois de um longo tempo de masti-
gacdo que ela reconhece no que ela devora
o gosto de serpente. Ela pdra, entdo. ..
Mas ao cabo de um outro tempo, nao tendo
nada mais para comer, ela volve a si mes-
ma. .. Chega entdo a ter a sua cabeca em
sua goela. E o que se chama “uma teoria
do conhecimento”.

(1944)

Eu me digo, com minha serpente, que o
ser ¢ um defeito na pureza do Nao-ser.

(1944)

... Acostumar-se a pensar como
Serpente que se come pela cauda.
Pois ai esta toda a questdo. Eu
“contenho” o que me “convém”. E
eu sou sucessivamente continente
e contetido.

(1944)
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LIVRO DE ]JO

No dia em que os filhos de Deus vieram se apresentar a lahweh,
entre eles veio também Satands. lahweh entao perguntou a Satands:
“Donde vens?” — “Venho de dar uma volta pela terra, andando
a esmo”, respondeu Satands. lahweh disse a Satanas: '*Reparaste no meu
servo J6? Na terra nao ha outro igual: ¢ um homem integro e reto,
que teme a Deus e se afasta do mal.” Satands respondeu a lahweh:
“Nio ¢ em vao que J6 teme a Deus? Porventura nao levantaste um muro
de protegdo ao redor dele, de sua casa e de todos os seus bens?
Abencoaste a obra das suas maos e seus rebanhos cobrem toda a regido.
Mas estende tua mao e toca nos seus bens; eu te garanto que te
langard maldigdes em rosto.” Entao lahweh disse a Satands: ‘Pois
bem, tudo o que ele possui esta em teu poder, mas nao estendas tua mao
contra ele.” E Satands saiu da presenga de lahweh.

E os sabeus levaram os bois de |6, o raio queimou suas ovelhas,
seus camelos foram roubados, seus filhos e suas filhas pereceram
no furacao. Apesar de tudo isso, J6 ndo cometeu pecados
nem protestou contra Deus.

Num outro dia em que os filhos de Deus vieram se apresentar
novamente a lahweh, entre eles veio também Satands. (...)

Iahweh disse a Satands: “Reparaste no meu servo J6? Na terra ndo ha
outro igual: ¢ um homem integro e reto, que teme a Deus e se afasta
do mal. Ele persevera em sua integridade, apesar de me teres
instigado contra ele para aniquild-lo sem motivo.” Satands respondeu
a lahweh e disse: “Pele por pele! Para salvar a vida o homem da
tudo o que possui. Mas estende a mao sobre ele, fere-o na carne ¢ nos
0ss0s; eu te garanto que te lancard maldi¢oes em rosto.” “Seja!”,
disse lahweh a Satands, “faz o que quiseres com ele, mas poupa-lhe
a vida.” E Satands saiu da presenga de lahweh. ..
(Jo 1,6s)
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C. G. Jung (1875-1961)

RESPOSTA A JO*

Quando falamos de contetidos religiosos, situamo-nos em um mundo
de imagens que se referem a um determinado inefavel. Nao sabemos
se estas imagens, comparagdes e conceitos exprimem ou nao com clareza
seu objetivo transcendental. O termo “Deus”, p. ex., expressa uma
imagem ou um conceito verbal que sofreu muitas mudangas ao
longo de sua histéria. Em tal caso ndo temos possibilidade alguma
de mostrar, com a minima parcela de certeza que seja, a nao ser da fé,
se tais mudangas se referem apenas as imagens e aos conceitos,
ou se atingem o préprio inefavel. (...) A tnica certeza de que dispde
a nossa inteligéncia ¢ a de que trabalha com imagens, representacoes,
que dependem da fantasia humana e de seus condicionamentos tanto
em relagdo ao espaco como ao tempo.

Embora todo o nosso universo de representagGes seja constituido
de imagens antropomérficas e portanto, segundo creio, incapazes de resistirem
a uma critica racional, é preciso nao esquecer que ele assenta em
arquétipos luminosos, ou seja, em um fundamento emocional que parece
inacessivel a razao critica. Refiro-me aqui a casos psiquicos, cuja
existéncia podemos ignorar mas nunca refutar. (...) O fato de eu tratar
de fatores numinosos constitui um desafio nio sé para o meu intelecto
como também para o meu sentimento. E preferivel para o individuo
admitir a existéncia do afeto e submeter-se & sua violéncia, do que
desembaragar-se dele mediante operagdes mentais abstratas de qualquer
espécie ou estados emocionais de fuga.

“Quem ¢ esse ai que obscurece o meu designio
com discursos destituidos de inteligéncia?”

(Jo 38,2)

s Fragmentos do prefacio, partes 11 e VI do ensaio em C. J. Jung, Psicologia da

religido ocidental e oriental, Petrépolis, Editora Vozes, 1983,
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Diante dos discursos subseqiientes de Javé, perguntamo-nos
quem ¢, na verdade, que obscurece aqui o designio e em que consiste
esse designio. Obscuro é o problema de como Deus pdde fazer uma aposta
com Satands. ], por certo, nao obscureceu coisa alguma neste contexto,
e muito menos um designio, pois antes nunca se falou dele ¢ nem se falara
posteriormente. Nao existe na aposta, tanto quanto ¢ possivel ver,
designio algum; seria preciso que o préprio Javé provocasse Satands,
para que Jo afinal fosse exaltado. (...) A resposta que se deve dar a
pergunta de Javé é que Ele mesmo ¢ quem obscurece o préprio
designio e nao possui inteligéncia. Ele inverte, por assim dizer, os termos
da argumentacdo e acusa |6 daquilo que ele proprio esta fazendo:
sustentar uma opinido a este respeito, o que Ela ndo permite ao homem,
e particularmente de ter uma inteligéncia que ele préprio nao possui.

A impressdo que nos fica ¢ a de que Ele tem diante de si
um poderoso alguém que vale a pena desafiar, ¢ nao o pobre J6. E isto
0 que se v¢€ na segunda parte da invocaciao:

“Cinge-te os rins como um homem:;
Vou interrogar-te ¢ tu me instruiras.”

(J6 38,3)

Javé percebe em J6 alguma coisa que dificilmente atribuiriamos
a este ultimo, mas antes ao préprio Javé, ou seja, uma forga igual,
€ isto o leva a expor todo o aparato de seu poder aos olhos do adversério,
numa parada grandiosa. Javé projeta sobre J6 um rosto de cético
de que Ele préprio nido gosta, porque ¢ seu préprio rosto que Ele
contempla com um olhar sinistramente critico. (...)

J6 ¢ desafiado, como se ele proprio fosse um deus. Mas na metafisica
de outrora nao havia um segundo deus, um Outro, a nao ser Satanas,
que possui 0 ouvido de Javé e ¢ capaz de influencid-lo. Satanas
¢é o unico que pode retirar o solo debaixo de seus pés, de ofuscé-lo
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¢ levd-lo a uma dose macica de pecados contra a lei penal promulgada
por Ele mesmo. Na realidade, um formidavel contendor e de tal modo
comprometedor, em razdo de seu estreito parentesco, que € preciso
dissimuld-lo com o maximo de discricdao. Na verdade, Ele se vé obrigado
a oculta-lo da prépria consciéncia, no seu seio, e em lugar dele coloca

o pobre servidor de Deus como espantalho a ser combatido, esperando
assim poder ‘“‘amordacar sua face” temida “num lugar escondido”,

para manter-se a si mesmo em estado de inconsciéncia.

A preparacao do duelo imagindrio, os discursos proferidos nessa
ocasiao e a impressionante exibi¢ao do bestidrio primitivo estariam
suficientemente explicados, se quiséssemos liga-los ao fator meramente
negativo do receio de uma tomada de consciéncia ¢ das conseqiiéncias
da relativizagdo que a acompanha. Mas, ao invés disso, o conflito
torna-se agudo para Javé, em virtude da presenga de um fato novo
que, entretanto, nao passou despercebido a sua onisciéncia. O fato novo
em questdo se relaciona com o caso desconhecido na histéria universal .
dessa época e consiste em ser um mortal exaltado, por causa de seu
comportamento, sem disto ter conhecimento, acima dos astros, a partir de
onde pode contemplar inclusive o dorso de Javé, ou seja, o mundo
abissal das “cascas”.*

A auto-reflexdo torna-se uma necessidade imperiosa, e para isto
precisa da Sabedoria. Javé é forgcado a lembrar-se de que é portador
de uma natureza absoluta, pois se J6 conhece a Deus, este
também deve conhecer a si mesmo. Era impossivel que a dupla
natureza de Deus se tornasse notdria a todo mundo e sé ficasse oculta
a Ele mesmo. Quem conhece a Deus, age sobre Ele. A fracassada
tentativa de arruinar ]Jé provocou uma transformagdo em Deus.

Aqui se faz alusdo a uma representagdo da Cabala. Estas “cascas” constituem os
dez pélos opostos das dez sefiroth, as dez etapas da revelagdo do poder criador
de Deus. Originariamente, as cascas, que representam as poténcias mas e tene-
brosas, estavam misturadas com a luz das sefiroth.
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Parece-me fora de divida que a principio Javé nao se deu plenamente
conta da derrota moral que sofreu em confronto com J6. Mas este
fato jd estava prefixado, desde toda a eternidade, na sua onisciéncia,
e podemos muito bem admitir que este conhecimento o levou a agir
tao inconsideradamente em relagdo a ]6, de modo a tornar-se um pouco
consciente em conseqliéncia de sua confrontagao com ele, atingindo
um certo grau de conhecimento. Satanas, ao qual se atribui
posteriormente, e nao sem razao, o titulo de “Lucifer”, soube utilizar-se
desta onisciéncia muito mais vezes e melhor do que seu préprio
Pai. Parece que foi ele o tunico dos filhos de Deus a desenvolver tantas
iniciativas. De um modo ou de outro, foi ele que lancou no caminho
de Javé aqueles incidentes imprevistos que na onisciéncia eram
sentidos como necessdrios e até mesmo imprescindiveis para o
desenvolvimento e a realizagao plena do drama divino. Entre tais
incidentes estd o caso decisivo de J6, que s6 se deu por iniciativa de Satanas.

Uroboro, simbolo de imortalidade



160 ' A serpente, Satands e Mefist6feles

Jorge de Lima (1895-1953)

ACEITACAO DA VIDA

A aceitagdo da vida me deu trés Jés berrando a porta

que vieram de longe para me ver nascer.

Por vezes sou uma bolha sob a tempestade

ou uma bulha do tempo — coisa humilde ai a pedir poesia

a tudo o que hd no mundo,

e a me negarem muitas vezes dgua a minha sede mofina.

Em certo morrer de tarde sai uma Astaré do beco e me espanca.
As vezes me julgo Davi por me parecer com Cristo

de Quem diliivios cotidianos me afastam.

A canalha do inferno me apupa por todas estas pretensdes,
porque Ele se lembrou de me mandar ao mundo

(eu que sou todo penas sobre um saco de ossos!)

Algumas tias velhas, vendo-me aflito e amargo,
denunciaram-me ao Santo Oficio e me envolveram em cinza

de que brotei em sarga e queimei-me em Paixao.

Nao sei se tenho pulso sob esta palidez polar

e esta soliddo de peixe morto esquecido na praia!

Mas sinto o sangue vivo, sinto um pouco de escamas

a cair de meus olhos;

e o figado em pé hd de dar vista a trés andorinhas cegas,

a trés virgens loucas, a trés olhos de vidro.

Trés tias velhas vendo que eu persistia em erro

embarcaram-me num navio-fantasma sem aguada e sem bissola:
percebo agora as dguas me levarem

e novas evidéncias me brotarem das mios:

vou fazendo versos para quanta sereia nade a proa

a ver se deixam em paz o equilibrio da nau

e nao -espadanem dgua na constelagio do mastro.

Irei me restituindo ao inicio, tdbua a tdbua arriando nas ondas;
amanha comecei as velas depois as redes em que se embalaram os peixes:
ai o escorbuto divino had de salgar-me a boca

que continuard sozinha os poemas de Jo. -

. Em Poesia completa, Rio de Janeiro, Editora Nova Fronteira, 1980.
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111

Johann W, Goethe (1749-1832)
FAUSTO

Prélogo no céu

Os arcanjos (cantando)
Anima os anjos a viséo,
De inescrutdvel harmonia!
E de tua obra a imensidao
Pasma, qual no primeiro dia.

Mefistéfeles (cortejando)
Ja que, Senhor, de novo te aproximas,
Para indagar se estamos bem ou mal,
E habitualmente ouvir-me e ver-me estimas,
Também me vés, agora, entre o pessoal,
Perddo, nao sei fazer fraseado estético,
Embora de mim zombe a roda toda aqui;
Far-te-ia rir, decerto, o meu patético,
Se o rir fosse habito ainda para ti.
De mundos, séis, ndo tenho o que dizer,
S6 vejo como se atormenta o humano ser.
Da terra é sempre igual o misero deusito,
Qual no primeiro dia, insipido e esquisito.
Viveria ele algo melhor, se da celeste
Luz ndo tivesse o raio que lhe deste;
De Razao dé-lhe o nome, e a usa, afinal,
Pra ser feroz mais que todo animal. ..

O Altissimo
Do Fausto sabes?

Mefistéfeles
O doutor?

e  Tradugdo de Jenny Klabin Segall.
De Fausto (Primeira Parte), Sdo Paulo, Editora Itatiaia Ltda. & Editora da USP,
1981. ’
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O Altissimo!
Meu servo, sim!

Mefistofeles
De forma estranha ele vos serve, Mestre!
Nao €, do louco, a nutrigao terrestre,
Fermento o impele ao infinito,
Semiconsciente é de seu vdo conceito;

Do céu exige o ambito irrestrito

Como da terra o gozo mais perfeito,

E o que lhe é perto, bem como o infinito,
Nao lhe contenta o tumultuoso peito.

O Altissimo
Se em confusdo me serve ainda agora,
Daqui em breve o levarei a luz.
Quando verdeja o arbusto, o cultor ndo ignora
Que no futuro fruto e flor produz.

Mefistéfeles
Que apostais? perdereis o camarada;
Se o permitirdes, tenho em mira
Levé-lo pela minha estrada!

O Altissimo
Enquanto embaixo ele respira,
Nada te vedo nesse assunto;
Erra o homem enquanto a algo aspira.
Pois bem, por tua conta o deixo!
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Quadro IV: Quarto de trabalho de Fausto

Fausto
Pois bem, quem és entao?

Mefistéfeles
Sou parte da Energia
Que sempre o Mal pretende e que o Bem sempre cria

Fausto
Com tal enigma, que se alega?

Mefistéfeles
O Génio sou que sempre nega!
E com razdo; tudo o que vem a ser
E digno sé de perecer;
Seria, pois, melhor, nada vir a ser mais.
Por isso, tudo a que chamais
De destrui¢do, pecado, o mal,
Meu elemento ¢, integral.

Fausto
Mostras-te a mim inteiro e dizes que és parcela?

Mefistéfeles
Verdade, afirmo-te, singela.
Quando o homem, o pequeno mundo doudo,
Se tem habitualmente por um todo;
Parte da parte eu sou, que no inicio tudo era,
Parte da escuridado, que a luz nascenga dera,
A luz soberba, que, ora, em brava luta,
O velho espago, o espago a Noite-Mae disputa;

-

Tem de falhar, porém, por mais que aspire & empresa,
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Ja que ela adere aos corpos, presa.
Dos corpos flui, beleza aos corpos da,
Um corpo impede-lhe a jornada;
Creio, pois, que nao dure nada,

E é com os corpos que perecera.

Fausto
Ja te percebo o oficio, ilustre heréi!
Nada de grande o teu furor destréi,
Comegas, pois, no que ¢ pequeno. ..

Emblema de mortalidade
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Zbigniew Herbert (n.1924)

A TENTACAO DE ESPINOZA

Baruch Espinoza
de Amsterdam
quis alcangar Deus

polindo as lentes

no sétao

furou de repente a cortina
e defrontou-se cara a cara

falou por muito tempo
(enquanto assim falava
abria-se sua mente
e a alma sua)
colocava perguntas
sobre a natureza humana
— Deus distraido cofiava a barba
perguntava sobre a primeira causa
— Deus olhava no infinito

perguntava sobre a causa final

— Deus estalava os dedos
pigarreava

quando Espinoza se calou
disse Deus

* Tradugdo do polonés por Grazyna Drabik.
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falas bonito Baruch

agrada-me teu latim geométrico
também tua sintaxe clara

a simetria do raciocinio

falemos no entanto
sobre as Coisas Realmente
Importantes

vé tuas maos
cortadas e trémulas

estragas os olhos
trabalhando no escuro

alimentas-te mal
andas em frangalhos

compra uma nova casa
perdoa aos espelhos venezianos
que repetem superficies

perdoa as flores no cabelo
a cangdo dos bébados

cuida da renda
como teu colega Descartes

sé esperto
como Erasmo

A serpente, Satands e Mefistofeles
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— dedica um tratado
a Luis XIV
ainda assim nao o lera

— acalma
tua firia racional
ela derrubard os tronos
e ofuscara as estrelas

— pensa
na mulher
que te dara um filho

— vés Baruch
falamos sobre as Coisas Importantes

— quero ser amado
pelos simples e os apaixonados
apenas eles
me desejam realmente

agora a cortina cai
Espinoza fica s6

ndo vé a nuvem durea
a luz nas alturas

vé a escuridao

ouve rangido de escadas
passos descendo
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Sharon Olds (n.1944)

SATA DIZ

Estou trancada numa caixinha de cedro
que tem o cromo de uma cena pastoral
gravado na parte central, entre entalhas.
Ela se sustenta sobre pernas curvas.

Tem um fecho de ouro em forma de coragdo
e nao ha chave. Estou tentando

sair da caixa fechada

que o cedro perfuma. Satd

vem a mim, dentro dela

e diz Vou tirar vocé dai. Diga

Meu pai é um merda. Eu digo

meu pai é um merda e Sata

ri e diz Jd estd abrindo.

Diga que sua mae é uma caftina,

Minha mée é uma caftina. Algo

se abre e quebra quando digo isto.

Na caixa de cedro minha espinha se endireita
como o dorso rosado da bailarina de molas e
olhos de rubi que estd ao meu lado

no cetim que forra a caixa de cedro.

Diga merda, diga morte, diga foda-se o pai,
Sata diz, bem no meu ouvido.

A dor do passado guardado zumbe

na caixa infantil, na comoda dela, sob

o terrivel olho redondo do lago

inscrito entre rosas, de onde

o nojo de si mesma olha o arrependimento.
Merda. Morte. Foda-se o pai.

Algo se abre. Sata diz

Vocé nao estd se sentindo muito melhor?

e  Tradugao do inglés por Jorge Wanderley.
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A luz parece surgir sobre o delicado alfinete
de edelvais entalhado em dois

tons de madeira. Gosto dele também,

digo a Sata, sombrio, na caixa; gosto deles, e
estava querendo falar do que nos aconteceu
no passado. Claro, diz ele

sorrindo, é Idgico. Agora diga: tortura.

Vejo, na escuridao impregnada de cedro,

a borda de uma dobradiga que comega a se abrir.
Diga: a pica do pai, o cu da mae,

diz Sata. Diga, que eu lhe tiro dai.

O éangulo da dobradiga abre mais,

até que vejo o esbogo

do tempo anterior a mim, quando eles estavam
na cama. Quando digo

as palavras magicas, pau e cu

Sata diz macio Pode sair.

Mas o ar que circunda a passagem

¢ pesado e grosso como fumaga quente.

Entre aqui, ele diz e sinto que a voz dele
vem da passagem.

A saida é pela boca de Sata.

Entre em minha boca, ele diz, vocé

ja estd nela, e a dobradiga

comega a fechar. Nao, eu os amava, também,
digo e me seguro

firme na casa de cedro.

Sata se aspira e sai pela fechadura.
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Fico fechada na caixa e ele sela

o fecho em coragdao com o lacre que tem na lingua.
Agora isso ai é seu ataude, diz Sata.

E eu mal chego a ouvir.

Estou aquecendo minhas maos

frias nos olhos de rubi

da bailarina

— o fogo, o conhecimento do amor, subitamente.

O astroldbio



esenha
O exu entre os homens

SALVIA TRINDADE, Liana

EXU — Simbolo e funciao, Tese de doutorado apresentada ao Departamento de
Ciéncias Sociais da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Uni-
versidade de Sao Paulo (USP), 1979.

Em seu trabalho sobre simbolo e fun¢do do Exu — apresentado em tese
de doutoramento na USP —, Liana Salvia Trindade retoma e avalia os conceitos
classicos de religiao e magia e utiliza um instrumental teérico a partir de uma
perspectiva tanto sociolégica como psicoldgica. Revelando preocupagdo em captar
a totalidade do seu objeto de estudo, usa vdrias técnicas de investigagao.

Dentro deste prisma, cumprindo com sua determinagao metodoldgica, usan-
do técnicas de entrevista acrescidas de investigagao psicoldgica, através da prova
de Rorschach e do envolvimento do individuo com a divindade em seu coti-
diano, a autora analisa o discurso oficial dos “intelectuais” umbandistas e dos
adeptos de modo geral.

Quanto ao seu objeto de trabalho — a entidade Exu —, ¢ analisado em sua
ritualizagdo e reinterpretado em sua significagdo através da individualidade e
coletividade dos que praticam o seu culto.:
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Enquanto trabalhos recentes sobre umbanda, tais como os de Renato Ortiz
e Diana Brown, enfatizam a absor¢ao da umbanda pela religiao oficial em detri-
mento do cardter magico — onde uma nova religido, passando por um trata-
mento altamente consciente e seletivo dos aspectos africanistas que a “‘contami-
naram”, adequa-se aos valores da classe média —, Liana S. Trindade detém-se
na preservagao da tradi¢do africana e na importancia de sua forga mdagica. Apre-
senta tais poderes articulados a uma dindmica mais profunda, onde podem ser
apreendidos através de um cédigo simbélico de protesto, questionante da ordem
e das contradigoes do sistema.

A agdo simbdlica do Exu, apresentada como a manifestagdo mais profunda
dos valores africanos, traduz a dinamica das relagdes sociais e simboliza suas
contradigdes, Busca, simultaneamente, em sua dramatizagao, o equilibrio dessas
diferengas.

Partindo do pressuposto de que as estruturas sociais e religiosas nio pos-
suem mecanismos capazes de solucionar as necessidades ¢ dificuldades de um
amplo setor da populagdo, e de que o sentimento de impoténcia do agente
social frente a essa diversidade sé pode ser solucionado por poderes migicos,
a autora reconstroi as caracteristicas e atribuicdes do Exu. Através de sua forga
sobrenatural e magica, lhe é dado um poder capaz de romper com o determi-
nismo social. A magia fica, assim, traduzida por uma expectativa que se renova
a cada apelo e ritualizag@o.

Esta impregnagdo mégica o transforma em simbolo operativo do equilibrio
social e psiquico. Para a autora, as solugoes mdgicas funcionam como *“valvula
de escape” contra opressdes e ansiedades.

Relevante é ainda a andlise da doutrina oficial umbandista, onde o Exu
¢é tratado como um espirito em evolugdo, cujo “progresso” depende da aceitagio
e da acomodacao frente aos valores sociais. Neste caso, a doutrinagao do Exu
redunda na prépria negacio da entidade e de sua condi¢do mdgica capaz de
transformar e superar obstdculos, fechando assim uma importante via de aspi-
ragOes individuais e cerceando, ao mesmo tempo, as representagdes coletivas
emergentes dessas aspiragdes. Ao esvaziar esse poder transformador das perdas
sociais, determina-se- 0 esvaziamento de sua forga mégica, de sua potencialidade
e de sua qualidade operativa. Esta é uma das teses mais provocativas do texto.

A representacdo de Exu adotada pela autora, ja caracterizada da mesma
forma por R. Bastide e Juana E. dos Santos, é apresentada como um principio
estruturante do universo marcado por uma necessidade dindmica de mudanca.
Desta forma, rompendo com os modelos conformistas, gera o conflito e a desor-
dem, absorvendo, ainda, o principio de comunicagdo, que articula livremente o
espago sobrenatural e o mundo real.

Em outro momento do trabalho, ao analisar os textos de Durkheim, Mauss
e Hubert, sobre a reprodugdo simbélica da sociedade nas representagdes sacrali-
zadas, estabelece as distingdes entre magia e religiao. De L. Strauss, destaca a
eficdcia da linguagem na fungdo simbélica da magia e a importancia do incons-
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ciente genérico da espécie humana. Da contribuigio de Malinowski, enfatiza a
importancia do simbolo como agao e fungdo, pratica e pragmatica, para atingir
os fins.

Colocando a perspectiva metodoldgica de Weber e Marx em oposigdo a de
Durkheim e L. Strauss, no que diz respeito as fung¢des econdmicas e sociais nas
representagoes sagradas, Liana Trindade acentua em Weber a importancia das
manipulagoes coercitivas dos poderes sobrenaturais ¢ a indispensdvel aprovagao
do grupo, que participa da mesma crenga magica, em sua legitimacao.

Ao tecer consideragoes sobre os trabalhos de Balandier ¢ Marc Augé, pren-
de-se principalmente 4 dinamica de contestagao e as manifestagdes simbdlicas que
os autores identificam nas representagdes do mundo sacralizado. Dos trabalhos
de Mary Douglas e V. Turner, acolhe 0 mesmo tema.

Baseada em tais premissas, a autora fundamenta a sua tese em dois mode-
los de relagao: a dos individuos com sua condigdo de existéncia e a dos homens
consigo mesmos, assinalando o reflexo dessas relagdes na religiao e na magia,
através de formas simbdlicas de adequagdo e contestagdio da estrutura social.
Busca comprovar, desta forma, que conformidade e/ou rejeicdo podem ser ma-
nifestas através de um corpo simbdlico, sempre extraido de experiéncia contra-
ditéria do social. O que confirma que a Umbanda, ao interpretar simbolica-
mente a ordem criada pelo sistema, incorpora também a histéria que a ameaca.

Dentro dessa linha, ao avaliar a problemitica do sagrado, no que diz res-
peito a sua expressdo e pratica, a autora estuda os mitos revividos pelo negro
do Brasil, preservados e extraidos das concepgoes africanas, em sua adequagao
e reagao as normas e valores dominantes.

Configurando papéis rejeitados socialmente, os Exus, através de tracos psi-
colégicos, posturas corporais e indumentdrias, sdo vistos como entidades ambi-
guas e cultuados como aqueles que melhor podem entender e solucionar as difi-
culdades das relagGes entre os homens.

Desta forma, busca explicacdo para as contradices das relagbes sociais
que, reorganizando-se na estrutura do imaginario, recompdem no universo sagra-
do formas simbélicas de superagao dos obsticulos e divergéncias do sistema real.

Pela densidade simbdlica e pelo poder atribuido a figura do Exu, o tema
torna-se provocativo em suas articulagdes. A condig¢ao funcional da incorporagao
e a evocagao desta entidade tém um tratamento mais elaborado do que o espago
destinado a leitura simbdlica do Exu, que €, sem divida, pela ambigiiidade em
que se situa, a mais rica potencialidade simbdlica de ritualizacdo e evocagao
de origem africana.

Maria Maia de Oliveira Berriel
Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro



Abstmcts

Leszek Kolakowski
THE DEVIL

This essay was originally written for the Einaudi Enciclopedy of Social
Sciences, in Italy. It covers the main ideas concerning the Devil throughout
the Judio-Christian tradition.

The existence of evil within the creation of a merciful and all powerful

God is taken as an antinomy that receives various alternative partial solutions
in various historical periods.

The attempt to abolish the belief in the Devil's existence, typical of the
Enlightenment and still influential in the contemporary quest for social utopias,
is brought under suspicion, as possibly a devilish invention.

H. R. Trevor-Roper
THE EUROPEAN WITCH CRAZE

The essay analyses the aparente paradoxal phenomenon of the witch craze
intensification in Europe in the XVI and XVII centuries, normally

characterized as a progressive age under the influence of new ideas brought
by the Renaissance.

Questioning the interpretations presented by the liberal historians

and the protestant and catholic writers, the author studies how the sistematic
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delmlonollo‘g}r was built with spontaneous peasant believes of pagan
origin, initially by the dominican friars and then by the catholic and protestant

inquisitors and evangelists in the bulge of the religious wars opposing
Reform and Counter-Reform.

Jacqueline Pitanguy
THE WITCH SEX

The author chose the inquisitorial phenomenon of the witch hunt as her
context in examining the historical institution of the witch figure. She suggests
that this social category of the damned came about with the Catholic
Church’s reaffirmation of its monopoly on intercession with the supernatural,
and also with its confirmation of the institution of medicine as the sole
source of knowledge on healing.

Symbol of danger, turmoil, evil deeds and lewdness, witch constituted

one of the chief political categories of Church accusation for over three
centuries of European history. In analyzing the internal coherence and

social logic behind the process which generated this metaphorical figure —
chastised in the flames of thousands of fires which burned all over Europe
— this article points to the bonds joining a specific character, witch,

with the general category, woman. And it lays stress upon the effect that this
lesson had on the female sex — the institution of witch representing

ultimate evil for women.

Luiz Mott
ETHNO-DEMONOLOGY

The trials of witches, warlocks and nuns imprisoned by the Inquisition

serve as background material for a reconstruction of the Devil's sexuality:
manifested as incubus and succubus, when heterosexual; lesbian and sodomite,
when homosexual. The Devil personage is also described, together

with his role in the erotic relation and his predilections in the choice of
possessed persons. In conclusion, an avowal by an atheist and a proposal for
an anthropocentric society where neither heaven nor hell exists.

Eduardo Diatahy
THE DEVIL’S DAILY APPEARANCE IN POPULAR CULTURE

In this article, the author explores some of the meanings assigned to the

Devil, as an essential part of the religious universe and an irrefutable

dimension of popular culture in Brazil, in general, and the Northeast, in
particular. He postulates a correlation between the products of discursive
reasoning and the solid framework of collective life; working, in consequence,
with the hypothesis that a homology exists between of the levels of the
symbolic (supernatural relations) and the real (socio-historic ones).

The article opens with a discussion of the Devil’s presence in the culture
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as a whole and a brief reexamination of the historical genesis of the Satan
figure and the belief that grew up around him among different peoples.

The author then presents theoretical conjectures based on the theme and seeks
to clarify the type of analysis adopted (an oscillation betwgen the
historical-structural tradition and the symbolic reading employed in the
comparative history of religions); in order to arrive at the reasons for which
the Devil’s everyday presence is so marked in the myth production

of the lower classes. The author relies in particular on material collected

from popular newsstand sources.

Alba Zaluar
THE DEVIL IN BELINDIA

This article discusses the Devil’s significance in religious manifestations in
Brazil. It makes reference to an earlier period, marked by the relative
unimportance of this personage from the Christian religious tradition and

of his counterparts — who did not symbolize unadulterated evil — drawn
from non-Christian religions.

The author maintains that a new trend exists in present-day Brazil

— or Belindia — where the wealthier half (Belgium) comes into violent
conflict with the poorer half (India), due to changes in the distribution of wealth
and the symbolic relations between social classes. The figure of the poor
outlaw, regarded as either a protegé of the Devil or in some way linked

to him, constitutes a modern-day Brazilian version of the witch, who

was supposedly evil made flesh.

Yvonne Maggie
THE DEVIL IN THE LIVING ROOM

This article focuses on a brazilian TV serial in which the Devil (or a would-be
Devil) figures as one of the main characters.

After giving a brief account of the story line, the author discusses serial
viewers’ reactions to the possibility of whether this personage is indeed meant
to be the Devil (which is insinuated by the writer of the serial) or merely

a utilization of the Devil figure by the character Raul to further his own ends
and to perpetrate crimes (also possible in the context of the story).

The author concludes with a sociological treatment of the subject of possession
in the brazilian society, examining the crossing over of the demonic theme
with that of racial prejudice — another of the serial’s central concerns.
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