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Resumo

Este trabalho pretende ser uma contribuigéo a andlise dos movimentos s6cio-re-
ligiosos no meio rural brasileiro, através de um estudo de caso: 0 movimento de Pao de Colher
(Casa Nova, BA, 1938).

Ela insere-se na tradigio dos estudos sobre “messianismo”, mas propde uma
leitura especificamente histérico-religiosa. Com este termo indica-se uma abordagem que
privilegia o estudo do universo simbélico construido pelo movimento e de sua dinamica
interna.

Partindo do pressuposto de gque o patrimbnio simbélico € a base l6gica de um
movimento sécio-religioso, tenta-se desvendar a estrutura dos sistemas de significacéo
subjacentes as formas tradicionais da dita religiosidade “rdstica”, isto &, aos conjuntos mitico-
rituais que fundam e déo sentido ao mundo: festas, romarias, peniténcias. Nesta perspectiva,
torna-sc possivel identificar os mecanismos através dos quais o movimento religioso des-
estrutura estes sistemas e, utilizando os mesmos elementos estruturais, embuidos de novas
significages, re-estrutura um novo universo significativo.

Para isso, os instrumentos privilegiados sdo a andlise estrutural ¢ a metodologia
da escola italiana da his6ria das religides; esta \ltima enfoca as dialéticas entre mito e histdria,
sagrado e profano, tradicdo e transformagdo. O conjunto mitico/ritual tradicional € a proposta
apocaliptico/escatoldgica do movimento sdo analisados, assim, em suas relagdes de
interdependéncia, levando em conta tanto a dimensdo sincronica, isto €, a ldgica do sistema de
significagdes, quanto a diacrénica, isto é, a dinfmica histérica dos eventos em sua relagao

dialética com os simbolos.



«Sem esta busca de desafio do culturalmente alheio,
sem esta pungente experiéncia do escandalo levantado
pelo encontro com humanidades cifradas, e sobretudo
sem esta culpa e este remorso frente ao “irmdo
separado” e & dispersdo das culturas em nosso planeta,
0 ethos umanistico do encontro etnogrdfico é golpeado
em suds raizes e vem a faltar a prépria condigdo
fundamental para inaugurar a tarefa mais importante da
pesquisa etnoldgica: o minucioso e fatigante interrogar e
interrogar-se sobre o cardter e as razoes, sobre a
génese, a estrutura e a fungdo do comportamenio cultural
alheio, que o antropdlogo pretende tematizar».

Ernesto DE MARTINO: La fine del mondo

«Sertdo. O senhor sabe: sertdo é onde manda quem
¢ forte, com asticias. Deus mesmo, quando vier, que
venha armado».

Jodo GUIMARAES ROSA: Grande Sertdo: Veredas
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0.1. O objeto: um problema de definicio

Este trabalho pretende ser uma contribuigio & andlise dos movimentos
sécio-religiosos no meio rural brasileiro, através de um estudo de caso: o
movimento de Pau de Colher, ocorrido no Municipio de Casa Nova, no norte da
Bahia, e violentemente reprimido em 1938.

Portanto, ela insere-se na tradicdo dos estudos sobre o conjunio de
fen6menos culturais definidos geralmente sob o titulo de “messianismo”. No
entanto, aceitando as contribui¢des dos especialistas e a partir das conclusoes
mais estimulantes de alguns deles, € aqui proposta uma leitura especificamente
histérico-religiosa.

Com o termo “leitura histérico-religiosa”, quero indicar uma
abordagem que privilegia o estudo da dinimica interna do universo simbdélico
construido pelo movimento. Sendo esta dindmica histdrica e l6gica a0 mesmo
tempo, tentar-se-4 desvendd-la através da andlise da dialética entre mito e
histéria, sagrado e profano, tradi¢io e transformacao.

Logo de saida, a questdo terminoldgica acarreta outras questoes,
ligadas ao plano da metodologia, ou até, da epistemologia. Escolher um ou outro
termo significa esclarecer de imediato uma especifica opgao de investigacéo.

Na introducéo a 2° edi¢fo de sua famosa obra sobre os movimentos
religiosos, Vittorio LANTERNARI [1977] fornece uma preciosa resenha das
numerosas designacdes dos movimentos em questdo. Ndo sendo a presente
pesquisa uma ulterior tentativa de classificagio ou de tipologia, néo € este o lugar
para apresentd-las todas. No entanto, torna-se util pelo menos apontar para
algumas delas, formuladas pelos autores mais conhecidos, para evidenciar a
op¢ao metodolégica da qual falei acima.

Temos, portanto, as definicOes de “movimentos nativistas”,
“revivalistas”, “messidnicos ”, “milenaristas™, “revoluciondrios” ou
“reformistas” (ou ambos:), “proféticos”, “sincréticos”, “deprivation cults”,
“cultos de crise”, e poder-se-ia continuar. Cada uma das férmulas utilizadas,
como observa o proprio Lanternari (que, por sua vez, oscila entre a defini¢éo de
“movimento socio-religioso” e a de “profetismo” ou “movimento profético™),
em si e por si s, revela-se inadequada para definir a realidade complexa ¢
dinamica dos movimentos histéricos.

Em geral, o elemento religioso € colocado em destaque nessas
designagdes e, de fato, todos os autores reconhecem a importancia fundamental



da religidio no desenvolvimento dos movimentos; as sociedades e culturas que 03
produzem tém na religidio o lugar dos valores fundamentais da existéncia coletiva.

Este elemento fundamental é revelado pelos termos de “movimentos
religiosos”, ou “proféticos”, enguanto “Messianismo”, “Milenarismo”,
“Chiliasma”, etc., j4 apontam para um modelo explicativo, ou - pelo menos - de
referéncia, a ser procurado no Judaismo e no Cristianismo antigo e, em seguida,
nos movimentos heréticos medievais.

O carater da autonomia cultural ou social, frequentemente expresso
pela idéia da “volta” aos costumes do passado, visto como uma espécie de
“Idade do Ouro”, é evidenciado nos termos: “revivalismo”, “nativismo”,
“indigenismo”. Nesta mesma linha, as defini¢bes dos movimentos como
“revoluciondrios” ou “reformistas” revelam uma leitura que privilegia a andlise
da relaciio entre a ordem social estabelecida e a que se realiza, ou € apenas
projetada, nos movimentos.

Outro elemento diz respeito ao processo de reajuste dos complexos
culturais “nativos”, através do englobamento de tragos externos a cultura
tradicional; o destaque dado a este aspecto estd nas defini¢des do tipo
“movimento sincrético”.

Finalmente, a componente psicoldgica € sublinhada por designagdes
como “deprivation ”, “cultos de crise”, etc.

Todas estas componentes (a religiosa, a social, a sincrética ¢ a
psicolégica) estiio presentes em quase todos 08 movimentos, com excegdo de
alguns surtos indigenas! que ndo possuem o cardter sincrético. Adotar uma
defini¢cdo que indique apenas uma delas, leva ao risco de colocar em segundo
plano, ou até esquecer, os autros. Por outro lado, néo existe um termo tao amplo
para conseguir dar conta dos multiplos fatores postos em agdo por estas
manifestacOes culturais.

Neste trabalho utilizarei o termo “movimento sécio-religioso”, que me
parece suficientemente abrangente para fornecer uma defini¢éo preliminar, quer
do especifico movimento em pauta, quer do conjunto das manifesta¢des com as
guais ele pode estar relacionado. Esta escolha surge de duas ordens de
consideracdes.

Em primeiro lugar, a expressdo € a mesma utilizada por Vittorio
LANTERNARI nas primeiras paginas de sna obra, cujo titulo original - vale
lembrar - é Movimentos religiosos de libertacdo e salvacdo dos povos

1 Nzo cabe aqui uma discussdo sobre os movimentos indigenas. Entre o vasto panorama de
pesquisas sobre o assunto, limitar-me-i a remeter o leitor a alguns trabalhos que, de um ponto
de vista metodoldgico, aproximam-se do corte dado a este trabalho, como, por exemplo, os de
Julio César MELATTI [1972], Manuela CARNEIRO DA CUNHA [1986], Robin WRIGHT [1989] e
meu proprio [1981], entre os outros.
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oprimidos, e ndo A religido dos oprimidos, sob o qual é conhecida no Brasil. J4
esta traducdo “traidora”, por sua vez tradugio da traducéo inglesa, aponta para o
recorte especifico de grande parte da sociologia brasileira em relagéo aos estudos
desse tipo: a opgdo por uma visio ¢ uma interpretagdo dos movimentos
religiosos, principalmente os ditos “rdsticos” (ver mais adiante, cap. 1.2) em
termos de reacdo da classe dominada contra as situagdes sociais de dominaggo.

A presente pesquisa, por colocar-se entre os estudos, inclusive
brasileiros, de antropologia e sociologia da religidio, confronta-se com esse recorte
e o discute, através de uma proposta metodoldgica que recupera uma outra
vertente na tradicio das pesquisas sobre religido: a da escola italiana de histéria
das religides, a cuja matriz disciplinar, embora repensada num quadro mais
especificamente sociol6gico, pertence o préprio Lanternari.

Nesta linha, os nés conceptuais a serem analisados residem nos pares
mito-historia, sagrado-profano, que nfo constituem, porém, as oposicdes logicas
irredutiveis da tradicdo sociolégica de filiagdo durkheimiana, nem as da escola fe-
nomenolégica, mas organizam-se numa relacio dialética que delimita e indentifica
o0 Ambito especifico da dimensdo religiosa e articula-se com os outros dominios
da sociedade que produz esta dimenséo.

Em segundo lugar, a escolha metodolGgica e tedrica aqui apresentada,
que tem no catolicismo rural o eixo central de referéncia, leva-me a preferir o
termo “movimento sécio-religioso” ao de “messianismo”, proposto este dltimo
por Maria Isaura Pereira de Queiroz, e em geral universalmente aceito, para os
movimentos brasileiros, inclusive indigenas, bem como ao de “milenarismo”,
menos frequente, mas também utilizado por varios autores.

PEREIRA DE QUEIROZ [1965: 24] critica a utilizagao frequente das
expressbes "messianismo” e “milenarismo” como sindnimos; para ela, o
messianismo € apenas uma subdivisdo do problema do Milénio, sendo este
iiltimo o Reino Celeste na terra, que pode realizar-se mesmo sem a intervencéo
humana. Esta postura vem do pensamento de DESROCHE [1957] que distingue
os dois conceitos como pertencentes o primeiro ao processo social de intervengao
e o segundo 2 concepgio teolbgica da graca. Por isso, o autor chega a distinguir
entre pré-milenarismo (o Reino intervém ex abrupto por vontade divina; o
homem nada pode fazer) e o pdés-milenarismo (onde existe o momento
messidnico, onde a agdo humana coletiva € a condig&o prévia para ¢ advento do
Milénio).

Em suma, para DESROCHE, como para PEREIRA DE QUEIROZ, € o
Milénio que traz consigo o Messias: a consciéncia messidnica, isto €, a espera do
advento do Reino na Terra, surge no meio histdrico e social antes de cristalizar-se



numa personagem. Num trabatho mais recente, porém, o proprio autor, mesmo
permanecendo em suas posi¢ges, afirma:

«Mas existem tantas maneiras de ser personagem divino
(enviado de Deus, homem de Deus, descendente ou ascendente de
Deus), que muitas vezes também, por uma conivéncia ambigua, um
mesmo titulo pode encobrir significados totalmente diferentes na
acepgdo do iniciador e na de seus adeptos». [DESROCHE, 1985: 101]

Esta conivéncia ambigua caracteriza também, a0 que me parece, a
relagdo entre 0os movimentos € Seus pesquisadores. Messias ou milénio, bem
como quiliasma (termo, esse ultimo, matis utilizado nos estudos alemaes), sdo
conceitos derivados da tradigio juddico-cristd, que constitui a base do catolicismo
ortodoxo. Eles nao pertencem necessariamente, porém, aos modos da
religiosidade popular no meio rural brasileiro.

Os termos e os conceitos de messias e milénio sdo entdo, antes de
mais nada, categorias hermenéuticas, que foram dteis aos estudiosos do assunto,
na primeira metade do século, para definir e classificar um tipo de fendmeno
religioso ocorrente nas mais diversas culturas e nas mais diversas épocas. Além
disso, estes conceitos - herdados de uma histéria religiosa t&o hegemdnica como
a judéico-cristd - foram funcionais a uma recuperagio da “dignidade” histérica e
religiosa de manifestages e de povos até entao “selvagens” e “barbaros”.

Mas hoje em dia, quando os fantasmas do etnocentrismo ¢ do racismo
parecem definitivamente exorcizados, continuar mantendo estas definicdes
poderia levar ao risco oposto: o de limitar a compreensido de fendmenos
pertencentes a culturas “outras” em razio de terminologias e parimetros
hermenéuticos totalmente “nossos”.

Alba ZALUAR [ 1983:16) lembra que a categoria de santo, muito mais
do que a de messias é a que realmente surge entre oS participantes dos
movimentos. Ali4s, nem surge, eu acrescentaria, pois existe desde sempre - ¢
desde sempre ¢ organizadora de sentidos, junto as de beato, conselheiro (ou
mesmo a de homem de Deus, da qual fala Desroche) e outras - no horizonte
conceptual rural nordestino.

Portanto, como este trabalho pretende desvendar a ldgica interna de
um movimento espacialmente e historicamente definido e as categorias utilizadas
para sua construgao, sua conceptualizagiio e sua memdria no interior do meio em
que se realizou, é preferivel deixar de lado categorias que ndo se encontram na
fala dos participantes, nem no universo simbdlico da sociedade em que o
movimento ocorreu.
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No entanto, a investigacio precisa, pelo menos em via preliminar, de
uma delimitagdo do campo. A literatura cientifica, principalmente sociolégica,
fornece indmeros elementos contribuindo & definicdo de um modelo geral de
referéncia. A partir das teorias e classificages citadas nas fundamentais
contribui¢bes de PEREIRA DE QUEIROZ [1965: 3-24] e de LANTERNARI [1977:
IX-XXV], darei a seguir uma definicdo minima, principalmente operacional, do
que estou chamando de “movimento sécio-religioso” que, em minha hipétese,
pressupde quatro elementos bésicos:

1 - Uma coletividade que conceptualiza 0 tempo e 0 espago presentes como uma
realidade de crise, social efou existencial, e os define como um 7empo (ou
umTempo/Espaco) chegando ao Fim;

2 - a expectativa de uma mudanga mais ou menos radical dessa realidade,
definida como salvacdo e anunciada pelas profecias;

3 - um corpus de crengas e préticas religiosas, tradicionais ou criadas ex novo,
através da qual a coletividade visa realizar a mudanca ¢ inaugurar a nova
ordem;

4 - a presenca de um ou mais personagens carismdticos, que a coletividade
reconhece como lideres.

Esses elementos basicos sdo comuns a todos os movimentos que, ao
longo da histdria dos estudos foram definidos como milenaristas, messiinicos,
proféticos, salvacionistas, nativistas, revivalistas, etc., incluindo os movimentos
dos povos indigenas, os da Europa medieval e moderna e o chamado
“messianismo ristico” brasileiro?2. Na base desses elementos, definirei os
acontecimentos de Pau de Colher e procurarei analisa-los como um movimento
socio-religioso.

2 Os elementos mencionados poderiam definir também o Pentecostalismo. Nio cabe aqui uma
discussdo sobre este assunto. Vale salientar, no entanto, que, no mesmo meio rural que viu o
drama de Pau de Colher, desenvolve-se hoje, com enorme sucesso, a pregagio evangélica da
Assembéia de Deus. A mesma “cultura do fim do mundo” que produziu o “beatismo” € o
humus no qual os pastores encontram hoje seus mais convencidos seguidores. As pregagbes
apocalipticas que recolhi junto aos “crentes” sdo em tudo identicas as que os remanescentes de
Pau de Colher atribuem ao Conselheiro Severino. E também significativo o paralelo, frequente
na drea, entre os “crentes” € os “fandticos” de Pau de Colher.
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0.2 A trajetéria e a pesquisa

Algumas rdpidas informagdes sobre minha especifica trajetOria
intelectual poderéo talvez tentar responder a pergunta freqiientemente posta, por
amigos, antrop6logos e historiadores das religides, antes e durante a pesquisa de
campo e ao longo da elaboragdo deste trabalho: «Por que messianismo de novo,
meu Deus?»

Quando, no final de 1985, cheguei no Brasil com uma bolsa do
governo italiano para “aperfeicoamento no exterior”, minhas idéias a respeito dos
movimentos religiosos resumiam-se em um longo artigo: Il Mito della Terra
senza Male: aspetti del profetismo tupi-guarani [POMPA, 1981], fruto de minha
Tesi di Laurea, defendida na Faculdade de Letras e Filosofia da Universidade de
Roma, em 1980.

Minha intencdo, ento, era a de realizar uma articulada pesquisa de
campo junto aos grupos indigenas guaranis, seja para analisar a mitologia
indigena em busca da dindmica interna do complexo simbélico relativo ao Mito
da Terra sem Males, seja para verificar, no campo, a validade de um método
(Justamente, o histérico-religioso, do qual falarei no cap. 1.3 deste trabalho)
pensado e utilizado fundamentalmente para pesquisas “de gabinete”.

Uma série de raz0es contingentes levaram-me a voltar meus interesses
para o universo religioso do mundo camponés do sertio nordestino.

Minha primeira permanéncia no campo, nos meses de janeiro e
fevereiro de 1986, deve-se ao convite da entio Missio Arqueoldgica Franco-
Brasileira no Piauf - hoje Fundagdo Museu do Homem Americano - ¢ a seu
Projeto Interdisciplinar: “O homem do Sudeste do Piaui, da Pré-hist6ria aos dias
atuais”. A drea de pesquisa foi o interior do municipio piauiense de Sio
Raimundo Nonato, no sudeste do estado, regido totalmente incluida no chamado
“poligono da seca”.

Esta primeira etapa, que se desdobrou em uma segunda {da ao campo,
em maio e junho do mesmo ano, foi dedicada quase que exclusivamente 3
observagho e aos primeiros registros dos rituais daquilo que a literatura
antropoldgica chama “catolicismo popular”: festas de santos padroeiros, tercos,
novenas, procissdes, rituais funerdrios, rodas de Sio Gongalo, etc.

Paralelamente, procurei também os discursos em torno dos rituais,
constituindo o que chamaria o universo mitol6gico: histérias das passagens dos
santos e de Jesus pelo mundo, crencas sobre 0 Além, relatos de milagres, etc.
Finalmente, na linha de Carlos R. Branddo, interessava-me também 2 divisdo
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social do trabalho simbdélico; procurei, para tanto, os diferentes tipos de agentes
sociais do sagrado: curadores, benzedores, festeiros, rezadores, etc.

O que queria esclarecer, através dos dados empiricos, eram o dominio
e os limites da dita religido popular: seus agentes, seus lugares, seus tempos, seus
discursos. Por isso ndo me limitei apenas ao catolicismo, mas fiz virias
incursdes em universos simbélicos ndo catélicos - principalmente o pentecostal
da Assembléia de Deus, enormemente difundido na regifio.

Essas primeiras observagdes levaram quase forgosamente a focalizar a
pesquisa no movimento de Pau de Colher. Isso por vérias razdes.

Em primeiro lugar, o discurso religioso camponés apresentava-se
continuamente marcado, por um lado, pela aspiragao  salvagdo, e por outro, pela
meméria do “fanatismo”, em que o “povo besta” tinha se deixado iludir pela
promessa da salvago.

Em segundo lugar, as informagdes colhidas apontavam para a
existéncia de um imagindrio popular caracterizado por o que poderia ser chamado
“cultura do fim do mundo”, determinando o cotidiano, tanto no catolicismo
quanto no pentecostalismo, e que tem um marco referencial histérico nos
acontecimentos de Pau de Colher.

Em terceiro lugar, entre os agentes da devog¢do popular, destacavam-
se, nos discursos, umas figuras até entdo pouco encontradas na literatura sobre
religiosidade popular: os beatos. Este termo estava indissoluvelmente ligado a
um outro: o de “caceteiros”, 0 nome pejorativo com que os adeptos do
movimento de Pau de Colher séo lembrados até hoje na regifo.

Tudo indicava, portanto, uma ligagdo profunda entre ¢ movimento
religioso e a totalidade do universo simbélico da religiosidade do mundo rural
sertanejo. Curiosamente, os estudos sobre messianismo no Brasil que enfrentei
na volta do campo mostraram no minimo um interesse superficial para esta
ligagho, embora em geral a admitissem, deixando a outrém, em pesquisas
futuras, a tarefa de estudd-la. Uma (nica excegiio: Duglas TEIXEIRA M ONTEIRO
[1977]. )

Pensei entdo qfle, talvez, valesse a pena propor uma abordagem um
pouco diferente da tradicional para os movimentos religiosos brasileiros, através
da andlise dos fatos de Pau de Colher: uma abordagem que privilegiasse a
dialética entre horizonte mitico e agdes histdricas, entre dimenséo do sagrado e
escolhas profanas.

Por outro lado, a leitura das obras brasileiras sobre o assunto levou-
me, pela primeira vez, a me confrontar com uma dimensdo que até entio nio
tinha trabalhado, dada minha formacio principalmente histérica: a sociologia. As
pesquisas sobre o campesinato brasileiro, os estudos sobre as relagdes sociais no
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campo, as andlises das estruturas de poder no meio rural mostraram-me outro
tipo de abordagem do fato messiénico, que - embora para mim um pouco
esquemdtico ¢ as vezes redutivo - revelou-se imprescindivel para um
conhecimento mais profundo da sociedade produtora desta “cultura do fim do
mundo”.

O terceiro periodo de campo (margo - junho 1988), foi dedicado a
uma pesquisa mais pontual junto as testemunhas do movimento, numa drea mais
ampla: os povoados e lugarejos na divisa entre Piaui e Bahia, envolvidos
profundamente no movimento, e as cidades de Remanso, Casa Nova e Petrolina,
onde procurei noticias histéricas (nas formas de relatos orais das testemunhas e
na forma documentdria) relativas a situagio politica da regido, na época.

Como tltima etapa da pesquisa, em julho de 1988, visitei os arquivos
da policia militar de Salvador e os dos jornais mais importantes de Salvador,
Petrolina, Fortaleza, onde obtive as especificas informacdes documentérias sobre
a campanha de repressdo a0 movimento.

Finalmente, o encontro em Salvador com a historiadora Alba G.
Machado Mello, proporcionou-me o acesso a importantes gravacdes de
remanescentes dos adeptos de Pau de Colher, algumas das quais sio sem divida
fundamentais para a compreensio da origem, do desenvolvimento e do epflogo
do movimento.

0.3 O trabalho de campo: os informantes

«Sabe, as vezes nem sequer falo disso, desse negdcio de
Pau de Colher. Eu falo para uma pessoa que me procura, gue tem
vontade de saber como era, eu falo. Mas eu ndo gosto de falar,
porque ld se acabou muita gente minha, e na hora que eu falo, meu
coragdo se tranca. ...Parece um Trancoso, porque hoje em ouvir
falar, diz bem que é uma histéria de Trancoso, que quando é uma
histéria assim, que fica sem saber, nés aqui chama de Trancoso,
como quem fala uma coisa que ndo se passou. Mas esse foi passado,
tem quem viu, eu mesmo fui um que vi»,
[Francelino - Borda (PI), 1986]

A reconstitui¢do histérica do movimento de Pau de Colher foi
extraordinariamente dificil em vérios sentidos e por vrias razdes.
Além das dificuldades logisticas de alcancar lugarejos e casas

perdidas na caatinga, dificuldades “normais™ para quem escolhe como locus de
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pesquisa o sertdo, hd outras, bem mais profundas e freqiientemente insuperdveis,
todas ligadas de uma maneira geral & questdo das “versdes” dos acontecimentos.
Um problema de interpretagdo, portanto, mas em um sentido bem mais
complexo do que aparece nas memoriveis paginas de Geertz sobre carneiros e
piscadelas [GEERTZ, 1978 : 16 ss, 1.

Mais adiante apresentarei minhas fontes para a pesquisa histérico-
antropol6gica. Limitar-me-ei aqui 2 uma breve exposicio das diferentes atitudes
dos informantes nas entrevistas.

Um sentimento parece, pelo menos em principio, dominar os
remanescentes de Pau de Colher: a desconfianga. Muitos deles estiio ainda
“assombrados”, apesar dos cingiienta anos que os separam dos acontecimentos.
Alguns, definidos pelos vizinhos como “caceteiros legitimos™3 e alcancados
depois de incriveis peripécias, recusaram-se a falar; outros negaram terem
participado; outros encheram seus depoimentos de “sei ndo”, “lembro nao”, “t4
com um bocado de ano”; certa vez, um grupo de remanescentes acolheu a
pesquisadora de espingarda na mio.

Por que este medo, esta desconfianga?

Nio podemos esquecer que o movimento terminou em uma chacina,
ndo apenas nos “dias do fogo”, em que a policia de Pernambuco atacou o
reduto, mas, sobretudo, nos trés meses seguintes, quando a regido foi teatro de
uma verdadeira *“caga ao homem”, onde parte dos cagadores abandonou-se a
todo tipo de violéncia. Boa parte dos remanescentes sofre ainda muito pelas
perdas dos familiares que morreram “no fogo”. Maior ainda €, neste caso, a dor
por ter de alguma maneira provocado essa chacina, e por ter visto a
transformag¢@o do que aparecera “bom”, “cristdo” e “devoto” no “horror”, na
“revolucdo”, na “guerra”, sem conseguir impedi-la.

Finalmente, o aspecto mais comovente nas versdes dos
remanescentes: a fortissima pressdo da chamada “versio dominante”4, que via e
ainda hoje vé no movimento uma espécie de summa de todos os males do
mundo, uma mistura de ignorancia, supersti¢io, criminalidade, cangaceirismo,

3 A definigio de “caceteiro” & a mais frequente, na regido, para indicar as pessoas envolvidas
no movimento. O nome vem dos cacetes que os adeptos do movimento passaram a usar nos
ultimos dias do reduto e com os quais muitas pessoas foram ameagadas e algumas foram
mortas, dentro e fora do campo.

4 O adjetivo “dominante” nfio tem neste caso nenhuma conotacdo de classe. Este problema
serd discutido mais adiante. Vale notar, aqui, que a condenagio mais rigida e sem apelo dos
“fandticos” vem justamente das ditas “classes subalternas”, enquanto os membros da classe
hegemoénica mostram quase Sempre em seus depoimentos uma espécie de pena dolente pela
“ignoréncia” e pelo “atraso” que levaram a tragédia de Pau de Colher. Um exemplo de “versio
dominante” dos acontecimentos, difundida entre as camadas “populares”, sio os dois
“folhetos™ de cordel apresentados en anexo (anexos 1 e 2).
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perversidade de todos os tipos, ou - na melhor das hip6teses - pura loucura, levou
ao longo dos anos muitos ex-adeptos do movimento a incorporar esta visio. Eles
ndo encontram, entdo, outra explicacdo para sua ilusdo, outro sentido para seu
proprio comportamento de cinqiienta anos atrds, a nio ser a da “loucura”. O
depoimento de D. Luiza, com suas repentinas mudancas de humor, suas risadas
quando diz «...a gente ia ser tudo beato...e largar de ser besta» , seu olhar fixo,
sua fala quase escondida atrds da mio, como se esta fala néo tivesse dignidade e
ndo pudesse ser pronunciada normalmente, pedindo desculpa de seu “juizo
revirado”, é a dolorosa testemunha desta escolha.

Mas ndo sdo apenas 0s remanescentes 0s que vivem esta terrivel
pressdo da sociedade envolvente: sdo seus filhos e seus netos também, gente que
nunca sequer esteve em Pau de Colher. E o caso de M. M., rico comerciante de
Remanso que me foi indicado por muitas pessoas como um “caceteiro legitimo”.
Filho de outro “caceteiro legitimo”, cruel matador de criangas, M.M. tem uma
mio aleijada, segundo as pessoas que me informaram, “porque levou uma
pancada, 14 no campo”. No caderno de campo, em abril de 88, registrei:

«Da entrevista com M.M. descubro que ele nasceu em
1932, entdo era jovem demais (5 anos) na época dos acontecimentos.
Ndo quer falar. Ndo quer que se mexa mais em sua vida. Afirma ndo
ter conhecimento dos fatos, pois o pai dele nunca falou nada e ele
nunca perguntou. Acredito: tem cara de mogo, mesmo. Por que,
entdo, o estigma de caceteiro tornou-se para ele uma marca perpétua,
como sua mdo aleijada? Por que o mito do caceteiro, nascido com o
pai continua com o filho? Ninguém, na cidade pée-se a menor
suspeita de que ele pudesse ser jovem demais para ter alguma
“culpa”. Mas M.M. € rico, seu pai era pobre. O dinheiro da familia
tem uma origem misteriosa para a qual a sociedade de Remanso
encontrou uma explicacdo: M.M. € caceteiro, filho de caceteiro. Tentei
sem sucesso, no dia seguinte, modificar essa imagem. As pessoas
simplesmente ignoraram minhas palavras: “Ele aparenta menos
anos do que ele tem realmente”...“Onde, se ndo no fogo dos
caceteiros, sua mdo ficou torta?”. Ndo tem jeito mesmo, e ndo tem
esperanca de um resgate social e moral para M.M., comerciante de
Remanso, caceteiro legitimo».

Por esta razdo, faltam os sobrenomes dos informantes. As condigdes
das entrevistas foram as vezes tdo dificeis - por causa da desconfianca e do medo
do qual falei - que a prudéncia aconselhou-me a néio pedir dados pessoais.
Portanto, preferi tirar todos os sobrenomes, deixando apenas o nome e o lugar da
entrevista.
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Com todas as testemunhas, com exclusdo de José Camilo, cujos
depoimentos nio recolhi pessoalmente, o didlogo foi extremamente dificil,
alcangando, em certas ocasides, momentos de altissima tensdo emocional, como
no caso das entrevista com D. Luiza, com D. Maria Isabel, com Francelino.

Aos dias cheios de ddvidas e sentidos de culpa por ter suscitado de
novo lagrimas e lembrangas draméticas de perda de pessoas queridas, ou até de
perda do sentido de suas prdprias agdes, alternavam-se dias em que eu mesma
recuperava o sentido - o humano muito antes do que o cientifico - do que eu
estava fazendo.

Descobria, de fato, que minha presenca e minhas perguntas criavam as
condig@es para eles reviverem, pela primeira vez sem 6dio ou condenagéo, pela
primeira vez recuperando a légica do rosdrio em detrimento da do cacete, pela
primeira vez longe das curiosidades mérbidas para pormenores macabros ou
obscenos, mas numa soliddria participagéo, suas préprias histdrias, recompondo
os cacos de uma memoéria voluntariamente apagada frente a permanente ¢
impiedosa condenagdo piiblica do “fanatismo”™.

Reviveram, entdo,as pregagoes de Severino, as rezas, os benditos,
“aquela considera¢do”, “aquela satisfagio” que haviam levado muitos a “entrar
na crenca de gosto”. Paralelamente, reviviam também as violéncias, o medo, a
policia, o fogo, as fugas no mato, numa espécie de psicodrama em que algumas
testemunhas chegaram a rolar no chio na reconstrugéo da fuga do reduto, ou se
ajoelharam para cantar benditos ou reviveram 0s momentos em que tomavam
bengdo do “Meu Padrinho Conselheiro”. Nestas ocasides, até mesmo as
violéncias dos proprios “beatos” recuperavam seu sentido e sua legitimidade de
costume sertanejo, onde o chefe, o “coroné” (mesmo quando religioso) manda, e
ninguém discute.

Contrapartida de tanta dolorosa e fatigante busca de frangmentos de
lembrancas e experiéncias dos “de dentro”, a abundéncia e redundéncia de
relatos, pormenores, anedotas e curiosidades dos “de fora”. Dificil encontrar,
pelos sertGes piauienses e baianos de Siao Raimundo Nonato, Remanso, Casa
Nova, alguém que ndo tivesse alguma histéria de caceteiros para contar,
devidamente precedida do usual “Deus me livre!”.

Eis, entdo, o safado Severino, o “chefdo” que mandava subir as
mogas em cima de um jirau para olhd-las de baixo; os caceteiros jogando
criancinhas para cima e enfiando-as na ponta do punhal, ou abrindo barrigas de
mulheres grdvidas. Eis o “torrado de couro de sapo” com que os chefes
“jludiam o pessoal”; as mulheres que na hora do “fogo” corriam para tampar as
bocas das metralhadoras; e poder-se-ia continuar.
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Contos, entiio, topoi narrativos de histérias inimeras vezes contadas
sobre Lampifo e Ant6nio Conselheiro (quantos “informantes” me disseram que
o primeiro Conselheiro que passou chamava-se Antonio!) e, mais préximas,
sobre a guerra entre Franklin de Albuquerque e Chico Leobas: epopéias
sertanejas, fragmentos de um imagindrio coletivo onde cangaceiros, beatos,
coronéis, jagungos e suas faganhas participam de uma mesma histéria conotativa
da regifio, fundada e legitimada pelos folhetos de cordel >, aos quais até algumas
testemunhas diretas recorriam, como & irrefutdvel verdade da escrita, quando
esqueciam alguma coisa.

Mas nem sempre as historias sdo tdo patentemente “miticas”: se foi
facil desconfiar que o relato das criancinhas enfiadas na ponta do punhal fosse,
para dizer o minimo, suspeito, insuspeitivel era o relato da presenga do beato
José Lourenco em Pau de Colher, ou de que os Conselheiros (Severino e
Quinzeiro) mantivessem relacdes sexuais com muitas mogas, ou de que Severino
tivesse sido preso em Remanso em 1938, no fim da campanha, e muitas outras.

Foi dificil e demorado separar a realidade histérica da “mitica”, e
sempre voltavam, no decorrer da pesquisa, as mesmas perguntas: o que € mais
“verdadeiro” no sertdo, a verdade dos historiadores ou a dos folhetos do cordel,
ou a dos jornais da época, ou a dos relatérios de policia ou, finalmente, a dos
“que sabem contar”?

Justamente a partir dessas perguntas desenvolveram-se as reflexdes
que levaram-me a esbogar as linhas expostas no tltimo capitulo deste trabalho.
Aqui, quero somente lembrar, mais uma vez, as palavras de Francelino, o
informante a quem devo os momentos mais emocionantes da pesquisa, palavras
que sempre foram meu incentivo nos momentos de maior decepgio, quando
grande era a tentacfo de desistir :

« A gente fica sem saber: aquele negdcio, toda vida sem
saber como era aquela ilusdo. Comegou e acabou e a gente ficou sem
saber o que € que era aquele negdcio. Sim. Pois € isto que estou me
batendo, dona Cristina, toda vida: porque era um negdcio que...eu
também ndo tenho leitura, ndo tenho nada, mas figuei em confusdo,
como ainda hoje tenho, que ndo sei o significado que podia ter...Me
recordo aquelas coisas e fico assim, sem saber por que, eu fico assim,
sendo uma confusdo, de ndo ter o direito de saber o que foi, de que foi
que nos tratamos».

Este trabalho é uma tentativa de responder a esta pergunta.

5 Lembro, a este propésito, o primoroso estudo de Eduardo Diatahy BEZERRA DE MENEZES
[1990] sobre o imagindrio popular no sertao.
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0.4 Plano do trabalho

Como j4 esclarecido acima, as hip6teses de leitura contidas na presente
pesquisa tentam substituir as explicagoes socioldgicas, as mais frequentes nos
estudos deste tipo, com instrumentos de investigagdo mais especificos da
antropologia das religides. Neste sentido, portanto, o trabalho tenta também
responder 2 famosa pergunta: «Por que Messianismo de novo, meu Deus?». Néo
é «messianismo de novor; trata-se de uma proposta metodolégica parcialmente
nova, que articula-se, em boa parte, a partir de algumas idéias de Duglas Teixeira
Monteiro, que sugere um maior cuidado em definir sic et sempliciter
“messianico” qualquer movimento religioso, e que propde privilegiar, na andlise,
dimensdes normalmente ndo ou pouco consideradas: as do universo simbdlico
da religiosidade rural do Nordeste semi-drido, em sua dialética com o cotidiano,
com as relacdes sociais, com as contingéncias histdricas.

A metodologia proposta poderd parecer um pouco “eclética”, na
medida em que tenta conciliar instrumentos pertencenteas a escolas (e escolhas)
te6ricas muito diferentes entre si, como o estruturalismo, a fenomenologia
religiosa, o historicismo e, em certa medida, a abordagem hermenéutica. Isso tem
uma explicacdo e, talvez, uma justificativa cientifica, em trés ordens de
consideracdes.

Primeiro, todos estes instrumentos foram se entrelagando em uma teia
interpretativa em que uns e outros tentaram adaptar-se aos objetos de
investigagio, e que acabaram constituindo, ao longo dos anos, os marcos de
referéncia de meu préprio percurso intelectual. Segundo, esta multiplicidade
instrumental corresponde, de fato, 2 pluralidade de planos do movimento
messidnico, como fato social total. Terceiro, a procura de abordagens diferentes
para um Unico fato cultural apresenta-se Como uma tentativa de seguir o convite
feito por Emesto De Martino, nas palavras que cologuei como epigrafe do
trabalho, para descobrir «o cardter e as razbes, a génese, a estrutura e g fun¢do
do comportamento cultural alheio».

Como os poucos autores que estudaram Pau de Colher definem-no
como um “movimento messidnico”, no primeiro capitulo sdo analisadas
algumas das teorias sobre o messianismo, de acordo com suas principais
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“trilhas” interpretativas, seja em geral, seja no que concerne os movimentos
messianicos brasileiros. Nos dltimos itens deste capitulo, sdo definidos alguns
conceitos - elaborados por especificas linhas de pensamento antropolégico e
histérico-religioso - através dos quais serdo analisados os dados colhidos.

A histéria de Pau de Colher, assim como a reconstitui através de
fontes principalmente primdrias, estd narrada no segundo capitulo, deixando - na
medida do possivel - a palavra aos protagonistas diretos € aos documentos.

Como introducdo a essa histéria, estdo rapidamente resumidos os
acontecimentos relativos a outro importante movimento religioso nordestino, do
qual Pau de Colher pode ser considerado - histérica e logicamente - uma filia¢do
direta: o Caldeiriio do beato José Lourengo que, por sua vez, estd estritamente
ligado & Juazeiro de Padre Cicero.

Algumas informagoes sobre a regido e a populacdo constituem uma
espécie de “pano de fundo”, em que atuam 0s personagens deste “drama social”.
Trata-se, como disse, de “informagdes” sécio-econdmicas, necessdrias apenas
para reconduzir os fatos a uma colocagao espago-temporal precisa.

O terceiro capitulo contém a andlise propriamente dita; partindo da
individuacdo dos elementos componentes do “catolicismo popular” sertanejo,
sio identificados alguns conjuntos simbélicos - ou mitico-rituais - que parecem
ter constituido os modos tradicionais de leitura do mundo que o movimento
repensou significativamente e reelaborou num sentido escatologico.

No mesmo capitulo sdo analisadas também aquelas categorias de
agentes do sagrado que possivelmente forneceram os modelos a serem
ressignificados nas figuras dos lideres carismticos. Através da andlise estrutural,
procurar-se-4 desvendar os mecanismos l16gicos que tornaram possivel esta
ressignificacdo, isto &, 0 como de Pau de Colher.

Finalmente, algumas reflexdes, a guisa de conclusdo que, a0 mesmo
tempo, abrem perspectivas de ulteriores investigagdes. O que aqui fo1 pesquisado
¢ analisado é uma histéria, uma histéria reconstituida através de lembrangas, que
mostra a relaco significativa entre histéria e memaria, na construcao do universo
simbélico. )
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1. Os “movimentos messianicos” : defini¢oes e limites
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1.1. Messianismo: algumas teorias

Antes de examinar a literatura cientifica sobre os movimentos
brasileiros, gostaria de ‘delinear um répido panorama dos estudos sobre
“movimentos messidnicos” ou “milenaristas”, em geral.

Tanto a obra de Lanternari, quanto a de Maria Isaura Pereira de
Queiroz, citadas acima, apresentam grandes e detalhadas introdugdes, conduzindo
o leitor através do labirinto das defini¢cGes e teorias interpretativas elaboradas sobre
o “messianismo”. Uma contempla principalmente as teorias - Weber,
Alphandéry, Desrosche, etc. - e as categorias - sociedades “nisticas”, “anomia”,
causalidade interna e externa, etc. - socioldgicas; outro volta-se para as pesquisas -
Linton, Burridge, Balandier, entre os muitos outros - ¢ as tematicas - culto dos
mortos, “grande festa do novo ano”, mitologia indigena, etc. - etnograficos .

Talvez, na economia da presente pesquisa, seja melhor nao tanto repetir
defini¢des e teorias, quanto apontar para algumas questdes; questdes que dizem
respeito s grandes linhas interpretativas dos movimentos, ao longo da histéria
dos estudos, linhas que orientam as interpretagdes de autores brasileiros que serdo
discutidas no préximo item.

Esquematicamente, poderiam ser identificadas duas grandes correntes:
uma, em geral mais “monolitica”, ligada grosso modo a tradi¢do marxista, que 1€
os movimentos como expressdes pré-politicas de revolta social, determinadas por
crises estruturais; outra, geralmente mais articulada, ndo desdenhando as
“condi¢des materiais de existéncia”, mas preocupada com outras causalidades,
nio apenas “externas”, como também “internas”: por exemplo, a composigio do
meio social em que os movimentos se desenvolvem ¢ a dinfmica interna dos
elementos constitutivos desse meio. Uma outra posi¢do (que ndo podemos chegar
a chamar de “corrente”) € a que, sem aceitar, ou aceitando de forma critica, a
leitura marxista, relaciona o movimento “milenar” ou “chiliasta” ac conceito de
“revolucao”. |

A primeira corrente, que tem seu “pai espiritual” em Engels, filiam-se,
independentemente da colocagdo histérico-geografica dos movimentos
analisados, autores como Eric J. Hobsbawm e Peter Worsley; a segunda, numa
linha que remete a Weber e a Durkheim, situam-se Henry Desroche, Roger
Bastide, Maria Isaura Pereira de Queiroz; & terceira posicZo, pertencem os
trabalhos de Norman Cohn, Wilhelm Miihlmann, Vittorio Lanternari.
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1.1.1. As teorias marxistas

PEREIRA DE QUEIROZ [1965: 15 e passim] observa que Fredrich
ENGELS foi o precursor dos trabathos que procuram descobrir o por gué dos
movimentos: através de uma perspectiva sécio-econdmica na abordagem das
revoltas camponesas da Alemanha do fim da Idade Média, ele apontou para as
transformacdes estruturais da sociedade da época e para a fungio de
estabelecimento de um novo equilibrio social desempenhada pela rebelido.
Ernesto de Martino, por sua vez, ironiza sobre o “culto de Tomans Miintzer”
iniciado por Engels e continuado pelos comunistas. A via indicada por Engels,
porém, parece sugerir o estudioso italiano, néo se refere tanto as revoltas
camponesas em si, quanto ao conceito de religido como “caminho indireto e
alongado para o reconhecimento do homem”, e ao da “religido como fator de
atraso” e da “consciéncia religiosa como consciéncia alienada™

«Na historiografia religiosa marxista pesa o perigo de uma
continua troca entre a tomada de consciéncia revoluciondria da
agonia do divino em nossa civilizacdo e o critério de interpretagdo da
vida religiosa das civilizacbes humanas». [DE MARTING, 1977: 450]

Para esta historiografia,

«...a religido tende a configurar-se como um negativo,
como um elemento de atraso, em gqualquer sociedade histdrica, em
qualquer época humana e, na medida em que ndo podes ser reduzida
a realidade econémico-social, toma atitude de estupidez, de
proliferagdo gratuita da imaginacdo e, alids, de uma espécie de
cdncer da prépria imaginacdo». [Ibid.: 452]

Nesse perigo caem, ou cairam, estudiosos marxistas que, ao abordar o
fato “messidnico” de sociedades histérica ou geograficamente diferentes da
nossa, falaram no cardter pré-politico desses fatos.

E o caso de HOBSBAWM, por exemplo, falando em movimentos
milenares agrarios dos séculos XIX e XX como de formas “primitivas”,
“arcaicas” de rebeldia [HOBSBAWM, 1970: 11], “pré-histdria” dos movimentos
operérios e camponeses [/bid.: 20] decorrendo, rigorosamente, de uma situaglo
de crise na estrutura econdmica, notadamente: a introdugdo de relagdes
econdmico-sociais de tipo capitalista numa sociedade agréria arcaica. Assim, para
ele, 0 movimento de Davide Lazzaretti, no Monte Amiata, decorre da introdugdo
brutal do cédigo inflexivel de liberalismo econémico da Itdlia p6s-unitdria numa
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sociedade econdmica e culturalmente atrasada. A leitura e a interpreta¢do do
carjter religioso dos movimentos esté clara no seguinte trecho:

«Nem sempre ¢ fdcil reconhecer a esséncia racional e
politica dos movimentos milenares, pois que como carecem,
totalmente, de uma Ssofisticacdo e de uma efetiva estratégia
revoluciondria, e de tdticas, sdo levados a defender uma logica da
posicdo revoluciondria que toca o absurdo ou o paradoxo. Sdo pouco
prdticos e utopistas. Como florecem melhor em periodos de grande
fermentacdo social e tém a tendéncia a falar a linguagem da religido
apocaliptica, seus membros costumam comportar-se, em geral, um
pouco excentricamente para os padroes normais». [Ibid.: 80]

No entanto:

«Sem querer dar a impressdo de que ela seja mais sensata e
menos extraordindria do que geralmente é, achamos aconselhdvel que
o historiador aprecie a légica e mesmo o realismo - se € gue se pode
usar tal palavra dentro deste contexto - que leva a ag¢do, pois de
contrdrio torna-se dificil entender os movimentos revoluciondrios».

{Ibid : 81)

Em suma, para Hobsbawm, a “ldgica” dos movimentos “primitivos”
¢ compreensivel na medida em que constitui a origem histérica dos aspectos mais
“utépicos” e “irracionais” dos movimentos modemnos: € isto, ao que parece, que
Thes d4 dignidade:

«A esséncia do messianismo, a esperanca de uma completa
e radical tranformagdo do mundo que recaird no milénio, um mundo
despojado de todas as deficiéncias que nele agora existem ndo se
restringe ao primitivismo. Estd presente, pelo menos como defini¢do,
em toda espécie de movimentos revoluciondrios, e os elementos
revoluciondrios podem, por conseguinte, ser descobertos em cada um
deles...». [Ibid.. 77}

Também para WORSLEY, mesmo sem utilizar a expressio “pré-
politico”, as “seitas milenaristas” constituem uma primeira tentativa de rebelido &
opressdo de uma nagdo ou de uma classe (ou das duas), dentro de uma estrita
oposic¢io dominante/dominado:

«Elas, entdo, constituem parte integrante daquela corrente
de pensamento que sempre recusou aceitar a dominagdo de uma
classe predestinada ou de uma poténcia estrangeira, ou a
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combinagdo de ambas ... Esta atitude anti-autoritdria expressa-se
ndo apenas por meio da resisténcia politica direta, mas também
através da recusa da ideologia da autoridade dominante. As camadas
mais baixas rejeitam os valores, as crengas, a filosofia, religido, etc.,
que formam o patriménio ideal daqueles contra quem estdo em luta,

assim como rejeitam sua dominacdo econdmica e politicar.
[WORSLEY,1961: 288]

O movimento religioso abre, entdo, 0 caminho para a tomada de
consciéncia mais propriamente politica, constituida pela organizacdo de
movimentos politicos e nacionalistas:

«Assim, o culto milenarista é a tipica expressdo de uma
das primeiras fases de uma organizacdo politica camponesa». [1bid.:
293}

«Estou portanto convencido de que o movimento
milenarista é a tipica expressdo de uma certa fase do
desenvolvimento econdmico e politico e representa um fendmeno
transitorio, destinado a perder importdncia, tornando-se
manifestacdo politica de elementos atrasados». [Ibid.: 326).

Finalmente, € na critica & “teoria do carisma” de Weber, e i sua visdo
idealistico-racionalista, que aparece claramente a orientacio teérica de Worsley:

«Esta teoria parte do principio de que dominantes e
dominados, patrdes e operdrios, possam desenvolver uma obra
comum com o0 fim de alcangar os objetivos estabelecidos e voltados
para a vantagem reciproca, e isto com base numa avaliacdo légica e
racional dos fatos. Mas esta teoria ndo leva em conta o antagonismo
fundamental entre dominantes e dominados...Estas condigées de

tensdo social, a nosso ver, tém sua origem na existéncia de interesses
opostos...». [Ibid.: 344].

Em suma, onde Weber fala, em ocasifo do surgimento do “carisma”,
em “tensdo social”, Worsley falaria em “luta de classes”; onde o primeiro fala em
“interferéncia de sentimentos ou de tradi¢des na politica racional”, o outro falaria
em conflito estrutural.
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1.1.2. As teorias ndo marxistas

Falando das psicologia social das religides “mundiais”, notadamente
no surgimento das “religides de salvagao”, Weber reconhece que

«...08 oprimidos, ou pelo menos os ameacados por uma
desgraca, necessitavam de um redentor e profeta; os afortunados, as
camadas dominantes, ndo tinham tal necessidade. Portanto, na
grande maioria dos casos, uma religido de redengdo, anunciada
profeticamente, teve seu centro permanente entre as camadas sociais
menos favorecidas.». [WEBER, 1982: 317].

No entanto,

«Por mais incisivas que as influéncias sociais,
determinadas econémica e politicamente, possam ter sido sobre uma
ética religiosa em um determinado caso, ela recebe sua marca
principalmente de suas fontes religiosas e, em primeiro lugar, do
contetdo de sua anunciacdo e promessa». [1bid:: 312}

O tipo da religido, uma vez marcado, terd uma grande influéncia sobre
a vida préatica, mas nio é possivel ler a ética religiosa como uma simples
“func@o” de situagcdes de interesse, como quer o materialismo historico. Alids, na
Etica Protestante, Weber mostrard exatamente o contrario.

Na verdade, ele estd muito menos preocupado com as “causas™ do
surgimento das religides do que com suas tipologias e, sobretudo, com suas
ligagbes com as condigdes sociais - nio redutiveis ao simples contraste
dominante/dominado [Ibid.: 320] - e as estruturas de poder.

A contribuicdo mais importante de Weber consiste na dita “teoria do
carisma”, onde este dltimo € “uma qualidade extraordinaria de uma pessoa, quer
seja tal qualidade real, pretensa ou presumida”. A legitimidade da autoridade
carismdtica baseia-se na crenca das qualidades supranaturais do chefe. A
autoridade carismadtica é considerada, por Weber, em contraposicao & autoridade
tradicional e & burocrético-legal:

«0 dominio carismdtico ndo é controlado segundo as
normas gerais, tradicionais ou racionais, mas, em principio, de
acordo com revelacoes e inspiracdes concretas e, nesse sentido, a
autoridade carismdtica é “irracional”. E “revoluciondria” no sentido

de ndo estar presa & ordem existente». [Ibid.: 340).
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Dessa definicdo de “irracionalidade™ veio a critica de Worsley. Do
conceito de autoridade carisméatica como contraposta a tradicional (ou patriarcal),
bem como da idéia da relagdo (ndo de projecdo superestrutural) com os outros
dominios (o politico, o econdmico, o social), € também da concepedo de religido
de salvagiio (= “messidnica”) como religido de um grupo “paria” (a propésito do
messianismo judeu) nasce, com a contribui¢do importante de Durkheim, a
segunda corrente de estudos sobre messianismo.

Aceitando a defini¢do weberiana de messias, DESROCHE elaborou a
distingdo apontada acima entre messianismo ¢ milenarismo. Sem priorizar um ou
outro fator causal, ele afirma que Messias e Milénio implicam:

«...uma ligagdo essencial de fatores religiosos com fatores
sociais, do espiritual com o temporal, dos valores celestes com 0s
valores terrestres, tanto na desordem de que preconizam a aboli¢do,
guanto da nova ordem, de que anunciam a instauragdo».
[DESROCHE, man., apud PEREIRA DE QUEIROZ, 1965: 9]

A origem dos milenarismos €, portanto, muito mais complexa do que
pretenderia um certo determinismo econdmico; ndo que os fatores de frustragao
sécio-econdmicos estejam ausentes: eles sdo, porém, acompanhados por fatores
sécio-culturais e também psico-sociolégicos; estes Gltimos, mais presentes em
Sociologia da Esperanca [1985], quando o autor fala em “imaginagao
constituinte™:

«Ndo basta dizer que determinados fenémenos religiosos
refletem determinadas lutas sociais. Ndo so refletem, como também
prolongam-lhes a duragdo e, reciprocamente, é por meio deles que
elas duram. Na dupla frustracdo econémico-politica de um lado, e
socio-cultural de outro, a segunda € tdo determinante - e muitas vezes,
mais - como a primeira. ...Af temos algumas varia¢des sutis para
circunscrever a irredutibilidade da forca psiquica coletiva - o deus -
sem a qual nem a resisténcia, nem a vitdria sdo possiveis. .E
verdade que este deus ndo iria surgir assim se a consciéncia do
profeta que ¢ seu fulgor, ou a consciéncia da comunidade que ¢ seu
receptdculo, ndo se encontrassem submetidas ao fogo das grandes
pressdes histéricas que sdo seu laboratério: calamidades, fome,
opressies, segregagoes, humilhacoes, alienacdes culturais ou cultuais,
trabalho forgado, cativeiro, desterros, escravidbes, ocupacoes
estrangeiras, colonialismos, derrotas, em resumo, regimes de
desespero. Embora necessdrias, tais determinagdes em caso algum
sdo suficientes e estas mesmas causas ndo sdo tais que produzam
sempre os mesmos efeitos». [DESROCHE, 1985: 82-83]
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. Esta «forca psiquica coletiva», lembrando muito de perto a
«afervescéncia’ de Durkheim, é chamada também “imaginacéo (ou memoria, ou
consciéncia) constituinte”: para Desroche, é a verdadeira grande criadora de
milénios e utopias.

A “memoria coletiva” neste mesmo sentido, refere-se também Roger
BASTIDE [1977], ao encarar os movimentos messinicos no interior da
“sociologia das mutag@es religiosas”. Esta sociologia situa-se na linha da “teoria
da ruptura”, j4 abordada em Les Amériques Noires [1967], pela qual as
superestruturas (as religiGes africanas, no caso) continuam vivas, porque
construtoras de identidade, apesar das mutac¢des da infraestrutura decorrentes da
adaptacio dos africanos ao meio ambiente nas Américas. Essa mesma memoéria
(meméria constituinte, diria Desroche, representagio coletiva, diria Durkheim) &
aquela que aciona o messianismo como “volta” aos antigos constumes, tentando
ocultar - numa suposta “continuidade” - a mutacao:

«O messianismo aparece cada vez que se produzem
mutagoes na sociedade e na cultura, mutacdes que questionam 0s
valores antigos, bem como os equilibrios de status reconhecidos; e
isso acontece seja que as mudangas decorram de causas externas,
como a colonizagdo, seja de causa internas, como as transformagoes
das castas ou das classes sociais moveis... Devemos, portanto,
presumir gue os movimentos messidnicos se explicam a partir dessas
mutacdes e constituem um esforco dos homens afetados por elas para
se construir uma nova identidade, garantindo seja a dignidade do
grupo minoritdrio para o majoritdrio, seja a do grupo pdria para
com o grupo privilegiado». [BASTIDE, 1977: 142]

Mas, os antigos rituais revelam-se impotentes - no caso dos impactos
coloniais - para reestabelecer o equilibrio do mundo, profundamente alterado pela
presenca do branco; esta dltima distruiu os lagos tribais e étnicos: s3o necessarios
ritos mais fortes, ritos novos. Estes ritos novos, porém (e aqui estd a nocéo do
sincretismo bastidiano), sio percebidos como “continuacio” da velha ordem,
definindo assim uma identidade “diferente” da dos brancos, mas permitindo, ao
mesmo tempo, uma adaptagdo as novas situagbes culturais. Os movimentos
constituem portanto:

«...uma retomada da iniciativa pela sociedade dominada e
pelo grupo social dominado, visando elaborar uma nova via para o
futuro; a partir da cultura herdada, criar um mundo cultural novo,
que serd a sustentagdo de uma identidade, agora mais social do que
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étnica em sentido estrito, e que resultard “verdadeiramente
respeitdvel”». [Ibid.. 144]

Na perspectiva socioldgica de Bastide, que neste caso especifico é
psico-social, trata-se, finalmente:

«...de fenémenos de adaptacdo a situagdes reais, mais do
que rebelido, de “mundo ao avesso” e de contra-aculturacdo». [Ibid..

146]

Este conceito de “adaptaco”, mesmo dentro de um quadro de
“originalidade”, nos remete ao conceito bastidiano de “dinamismo cultural”,
pelo qual os messianismos evoluem da mesma forma como evoluem as
situagdes s quais eles se adaptam, sendo que os “tipos” de messianismo,
identificados pelos autores, freqiientemente ndo sdo nada além de diferentes
momentos histéricos vividos pelos préprios movimentos [BASTIDE, 1961: §).

Por sua vez, o dinamismo cultural préprio dos messianismos e
milenarismos est4 ligado 4 nog¢éo, também procedente de Durkheim, de “dupla
causalidade”: a interna e a externa, sendo a primeira a que deriva do encontro
{ou, melhor, do choque) de civiliza¢bes, a segunda procedendo do interior do
meio social em que se desenvolve um determinado fendmeno. As duas
causalidades sdo, para Bastide, interdipendentes, possuindo um cardter dialético:

«As situacbes como a situa¢do colonial 1 - as
configuracdes, como aguela de uma ou outra civilizagdo africana; as
integragoes, como aquela de individuos brancos e negros numa
mesma instituicdo econdmica - formam os quadros nos quais agem as
forgas de conservagdo ou de mudanga dos fenbmenos, constituem os
canais por onde passa a causalidade externa, o meio através do qual
age a causalidade interna» [BASTIDE, 1956: 98].

Este conceito de causalidades interna e externa € trabalhado também
por Maria Isaura PEREIRA DE QUEIROZ {1965], que tomando emprestado de
Weber o conceito de estrutura social da autoridade carismdtica (profeta,
discipulos, adeptos), ¢ de Durkheim o de “anomia”, procura elaborar uma
classificacdo dos movimentos messianicos, colocando-os sempre em estreita
relacdo com o tipo de sociedade em que se desenvolvem.

Desta maneira, a autora descobre que os movimentos messidnicos
aparecem sempre como reagao a crises sicio-politicas, desencadeadas ao nivel

1 O termo “situagfio colonial” foi utilizado pela primeira vez por BALANDIER: Sociologie
actuelle de I'Afrique Noire, Presses Universitaires de France, Paris, 19535.
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estrutural ou organizatério, em sociedades estruturadas segundo o sistema de
parentesco:

«As modificacdes apresentadas por sociedades globais
estruturadas segundo sistemas de parentesco, provenientes ora de seu
dinamismo interior, ora do contato com sociedades diferentemente
estruturadas, no momento em que s@o ressentidas como crise, podem
dar lugar a um movimento messidnico». [PEREIRA DE QUEIROZ,
1965: 338].

A partir desta tipologia, organiza-se a classificagao:

«Pudemos distinguir trés espécies principais de crise: de
formagdo das sociedades globais; na configuracdo interna das
mesmas; e mistas, dizendo respeito ao mesmo tempo a formagdo e a
configuragdo interna». [Ibid.. 340]

Causalidade interna e causalidade externa, portanto; a estas diferentes
causalidades, e 3 combinagdo dos fatores pertencentes as duas ordens,
correspondem tipologias diferenciadas de movimentos, de acordo com suas
fungdes: no primeiro caso (formaglo de sociedades globais), haverd
movimentos de retorno & forma antiga de sociedade; no segundo (mudanga ou
“anomia” na configuragio interna das sociedades globais), haverd movimentos
de transformacio ou de reorganizagio social; no terceiro (o misto de mundanca e
anomia, como no caso do choque colonial), retorno a antiga sociedade e
transformaco, ou reorganizacio, da mesma.

Importante, a meu ver, as nogodes de “reforma” e “revolucdo”, ligadas
as de “mudanca social” e “anomia’

«Quando a crise de configuracdo é proveniente da mudanca
social, 0 movimento messidnico é inovador e revoluciondrio; quando o
estado é de anomia, 0 movimento é restaurador e reformista. As
variagdes das crises estruturais e organizatdrias constituem,
realmente, o critério pelo qual € possivel diferenciar os movimentos
messidnicos: a cada género de crise corresponde um género de
movimento». [Ibid .. 339]

1.1.3. Uma terceira posicio

A oposicio entre reforma e revolucdo desaparece em outros autores,

que insistem sobre o aspecto “revoluciondrio” dos movimentos.
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E 0 caso de MUHLMANN, por exemplo, cuja leitura dos movimentos €
- como diz LANTERNARI [1977: XVTI] - “pan-revolucionarista”. O autor parte da
idéia que os movimentos “nativistas™ (tendo este termo um sentido muito mais
amplo do atribuido por LINTON?) constituem um ponto de partida de todos os
revolucionarismos e nacionalismos do Terceiro Mundo. Neste sentido, ele se
aproxima das posi¢Ges marxistas de um Worsley. Também, uma abordagem
marxista poderia ser a que leva o autor a unificar os povos colonizados numa
tnica grande classe social, que ele chama “proletariado externo’.

O autor se destaca, porém, das posi¢des estritamente marxistas na parte
mais psico-sociolégica de seu trabalho, quando ele utiliza instrimentos da
psicopatologia, ao falar da personalidade “histeréide”, “esquizofrénica”, ou
“paranéide” dos lideres carisméticos, ou da “mistura™ entre tragos “normais” e
psicopatolégicos no universo escatologico [MUHLMANN, 1961: 256-260].

Com relagio ao marxismo, o socidlogo aleméao chega a afirmar que
este Gltimo nio seria mais do que uma nova forma assumida pelas tematicas
apocalipticas:

«Sua linha de desenvolvimento continua, ndo mais nas
seitas, mas nas utopias politicas...se a Igreja ortodoxa da Unido
Soviética é ainda vital, se ela pode desenvolver uma eficdcia propria,
se seu culto é muito ou pouco fregiientado, tem a nosso ver um valor
secunddrio, frente a determinacdo do fato de que o proprio
comunismo sovidtico é uma nova religido, professada por milhoes de
homens». [Ibid.: 419]

Aparace claramente, aqui, uma carateristica peculiar do marxismo,
sendo as mesmo tempo teoria interpretativa da histéria e dos acontecimentos
histéricos (e, entre eles, 0 messianismo), e concepgdo, de certa maneira
“teleolégica”, da histéria (constituindo, portanto, uma forma de messianismo
“laico”).

Nesta direcio, parece orientar-se Norman COHN, que, no preficio de
seu livro sobre os movimentos religiosos da Idade Média na Europa do Norte,

declara:

«Meu tema é o processo pelo qual as crengas tradicionais
numa futura idade do ouro ou num reino messianico tornaram-se, em
certas situacoes de desorientacdo e de ansiedade de massa, as
ideologias dos movimento populares de natureza peculiarmente

2 Ralph LINTON prop@e o termo “nativismo” para indicar tentativas consciéntes dos povos
indigenas, submetidos a situagdes de contato cultural, de recuperar e reorganizar especificos
aspectos de sua cultura [“Nativistic Movements”, American Anthropologist, 45-2, 1943]
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andrquica. Noutros termos, este livro descreve os inicios medievais
dos messianismos revoluciondrios da Europa». [COHN, 1976: 6]

E concluindo, depois de um longo excursus sobre as profecias, que do
século X1 ao século X VI, através das Cruzadas, dos movimento dos Flagelantes
secretos, dos Irmdos do Livre Espirito, dos Taboritas boémios, de Thomas
Miintzer, de Jan de Leyden, levaram massas de “fandticos” a crer na (e a lutar
para a) préxima regeneracio do mundo e na redengéo do povo dos eleitos, Cohn
escreve:

«Os movimentos fandticos aqui estudados sdo de um tipo
particular, pois tratava-se de movimentos revoluciondrios gque visavam
revolver a estrutura do mundo para regenerd-lo depois» . [Ibid.: 373]

Revolucdo, entdo, no mesmo sentido de Miithlmann. Ainda como
Miihlmann, o autor aproxima os milenarismos dos regimes totalitdrios
modernos, nazismo € comunismo, que:

«...distinguem-se dos partidos politicos tradicionais porque
atribuem a determinadas esperangas e determinados conflitos sociais
um significado transcendente, o mistério e a majestade do drama
escatoldgico» [Ibid.: 376).

E, mais especificamente sobre Marx e 0 marxismo:

«Por outro lado, foi uma maneira de pensar escatoldgica e
ndo sociolégica, a que levou Marx a imaginar que uma tal revolugdo
teria como resultado “um salto do reino da necessidade ao da
liberdade”...A versdo comunista do capitalismo contempordneo
apresenta a versdo secularizada daquela antiquissima crenga
querendo o amanhecer do Milénio precedido por uma época de
terrivel ansiedade e tirania: ultimo, furioso esforco das forcas
satdnicas, monstruoso reino do Anticristo». [1bid.:381-382]

Para Cohn, o tipo de populacdo afetada pelo milenarismo
revoluciondrio era constituida por grupos - rurais ou urbanos - flutuantes,
desenraizados, desagregados, sem mais pontos de referéncia nas organizagdes
tradicionais: familias, comunidades de aldeia, guildas:

«Uma série de promessas milenaristas e ilimitadas, feita
com convicgdo absoluta e profética para uma massa de homens
desenraizados e desesperados, numa sociedade cujas estruturas
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tradicionais estdo em via de desagregagdo: eis, ao que parece, a
origem daquele fanatismo subterrdneo constituindo uma ameaga
permanente para a sociedade medieval». [1bid.:390]

Logo, promessas de salvag@o: a “salvacdo” e a “liberdade” sao,
também para LANTERNARI, o contedido da promessa escatoldégeca dos
movimentos desenvolvidos nas sociedades tribais, entre grupos étnicos, culturas e
subculturas em estado de opressdo ou frustragdo, devido a situagdes de contato
entre a cultura nativa e a industrial européia. Estes movimentos sdo, para ele como
para Cohn e Miihimann, “revoluciondrios”, na medida em que visam, sob a
urgéncia determinada pela opressdo, criar uma nova realidade e regenerar o
mundo.

Entre o fatores responsiveis pelos movimentos, o sociSlogo cita: a
situagdo colonial, a escravidio, a exploragio econdmico-social, o estado de mal
estar, a desorganizagdo sécio-cultural, etc.[LANTERNARI, 1977: 1].

Provavelmente por causa da importancia dada aos fatores de origem
“ex6gena”, como ele diz, entre 0s quais, em primeiro lugar, o choque entre
cultura nativa e ocidente industrializado, alguns autores foram levados a classificar
Lanternari, ao lado de Hobsbawm ou de Worsley, entre os autores que
privilegiam o enfoque economicista e véem 0s movimentos como formas
arcdicas e pré-politics de revolta social.

Na verdade, a postura de Lantemnari nfo ¢ tdo esquemdtica. Veremos
mais detalhadamente sua posigdo no préximo item. Aqui, vale apenas citar alguns
trechos de seu livro que possam esclarecer melhor a op¢do historicista do autor,
tomada da escola histérico-religiosa italiana e que, parcialmente, constituem
também as bases metodolégicas do presente trabalho.

«Nosso historicismo nasceu e formou-se nas proprias
exigéncias da pesquisa historico-religiosa...Dentro de uma visdo
histérica integral, a histéria religiosa aparece, entdo, nem mais nem
menos do que um dos momentos da dinamica cultural. Portanto, a
histéria religiosa - o presente livro é um livro de historia religiosa - €
vista por nds como o estudo das interrelacdes dialéticas entre vida
religiosa e vida profana (isto é cultural, social, politica, etc.): tudo
dentro de um processo dindmico, proprio de cada civilizagdo».
[LANTERNARI, 1977: 8]

Os movimentos religiosos de liberagfio e salvagdo dos povos coloniais,
portanto, podem ser analisados apenas
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«remetendo de forma sistemdtica as manifestacoes
religiosas as condigbes historicas concretas: condigbes que se
identificam com as experiéncias existenciais as quais a sociedade estd
ligada no momento hitrico considerado e com as exigéncias culturais,
induzidas por aquelas experiéncias no mesmo momento. Experiéncias
e exigéncias estdo na base de qualquer manifestacdo e transformagdo
religiosa». [Ibid., grifo do autor]

Experiéncias e exigéncias nao significam determinismo histérico das
causas (a opressdo colonial) sobre os efeitos (0S movimentos), mas um
movimento circular entre génese, estrutura e fungdo do universo religioso, em
relacdo dialética com os outros dominios da vida social e cultural. Os fatores que
determinam os movimentos podem ser, para Lanternari, de origem interna ou
extema, ou, como ele préprio diz, “endégenos” e “exégenos”. Neste sentido, as
seguintes palavras lembram as de Bastide, e, com elas, o circulo parece fechar-se:

«Na realidade, ndo hd movimento de origem “externa 7 em
que ndo estejam imbricados motivos de crise de origem interna,
enquanto a nenhuma formagao profética de origem “interna” faltam
repercussoes decisivas para o exterior. De resto, basta pensar que
qualquer golpe extemo gera crise, pois poe internamente a sociedade
frente & alternativa de uma escolha entre uma via tradicional, jd
superada pelos fatos, e uma nova via, a elaborar no seio da prépria
culturax. [Ibid.: 295, grifo do autor]

1.2. Os “movimentos messianicos risticos”: linhas de pesquisa no Brasil

Limitar-me-ei, neste itemn, a uma sintese das contribuigdes mais
importantes para o estudo dos “movimentos messidncos rusticos” (mantenho
aqui a terminologia de Maria Isaura Pereira de Queiroz), isto €, dos movimentos
sécio-religiosos ocorridos em duas regides bem delimitadas : o0 Nordeste semi-
4rido e a zona serrana de Santa Catarina, em regides de criagdo e “agricultura de
subsisténcia”3, entre uma populagio homogénea quanto ao estilo de vida, que se
define “catélica”.

3 Utilizo, por comodidade, a expressdo “agricultura de subsisténcia”, também usada por M.L
Pereira de Queiroz, consciente dos limites e dos riscos inscritos na visdio “economicista” que
esta expressio implica. Ndo cabe aqui entrar neste debate; lembrarei apenas o trabalho de
Marshall SAHLINS (Stone age economics, Chicago, Aldine-Atherton, 1972).
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A resenha poderd parecer, sem divida, forgosa e redutiva, pelo
privilégio dado a apenas alguns autores € suas especificas opgOes interpretativas.
Esta escolha, no entanto, tem sua razdo de ser de ordem tedrico-metodolégica,
pois tais autores sdo os interiocutores privilegiados na discussdo enfrentada no
presente trabalho.

1.2.1. A abordagem socioldgica tradicional

E de 1960 a classificagdo dos movimentos brasileiros feita por René
RIBEIRO [1982]. O autor, definindo “neo-brasileiros™ os movimentos em pauta,
os subdivide em trés grandes grupos [RIBEIRO, 1982: 231-232]:
a) movimentos sebastianistas4, como os de Pedra Bonitas ou da Serra do
Rodeador$:
b) movimentos milenaristas propriamente ditos (como Canudos, J uazeiro,
Contestado, entre outros);
¢) movimentos contemporaneos profético-miraculosos e sincréticos, de influéncia
protestante-cat6lico-espiritista, desenvolvidos também em ambientes urbanos .

O autor aceita, grosso modo, a leitura séciolégica de Bastide ¢ de
Pereira de Queiroz, atribuindo a fatores sécio-culturais (estratificacdo excessiva da
sociedade brasileira, que relegaria os grupos caboclos & condigdo de grupo pdria,
isolamento geografico e cultural, mandonismo local, etc.):

«Cremos, no entanto, que se devem considerar ainda,
associados ou independentemente, os seguintes elementos: apelo
estético e hedonico da idéia da era da perfeicdo; crise existencial e

4 Trata-se dos movimentos influenciados pela lenda da volta de D. Sebastido, rei de Portugal,
morto em Alcdcer-Kibir, em 1578, em quem foi identificado o “Encoberto”, que voltaria para
dar a Portugal a hegemonia sobre as outras nag¢des (PEREIRA DE QUEIROZ, 1965: 195 e sgg.).
E a versdo portuguesa da crenga escatolégica do “Imperador dos Gltimos dias” difundida em
toda a Europa a partir do final do século XI, em que o papel do imperador foi atribuido a
Carlos Magno e a Frederico I (cf. COHN, 1976: 82-109 e 137-172)

5 O episédio de Pedra Bonita deu-se em 1836-38, na comarca de Flores, em Pernambuco. A
peculiaridade do movimento estd no fato de que os adeptos acreditavam que o reino de D.
Sebastiio desencantar-se-ia s6 & custa de muito sangue. O movimento terminou numa chacina,
em que os préprios adeptos massacraram seus companheiros para apressar a volta do rei D.
Sebastidio. [Cf. PEREIRA DE QUEIROZ, 1965: 200-202].

6 O movimento da Serra do Rodeador foi estudado pelo préoprio René RIBEIRO [*O episddio
da Serra do Rodeador (1817-20). Um movimento milenar sebastianista” Revista de
Antropologia, 8 (2), 1960, pp. 132-144] e por Leonarda MUSUMECI [O reino de D. Sebastido
na Serra do Rodeador. Estudo sobre o movimento messiénico do Bonito, Pernambuco. Rio de
Janeiro, Museu Nacional (mimeo), 1978].Liderado pelo “profeta” Silvestre, ocorreu em
Pernambuco em 1817 e foi violentemente reprimido em 1820 (Cf. também PEREIRA DE
QUEIROZ, 1965: 198-200].
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insatisfacdo com a religido istitucionalizada; necessidade de novas
experiéncias dramdticas; atracdo por novos tipos de lideranca
reforcada pelos novos sistemas de relagdes sociais que se estabeleceu
entre os membros desses movimentos». [Ibid.. 233]

Escapa-me o sentido do “apelo estético e heddnico”, do qual fala o
autor. No entanto, vale ressaltar dois aspectos de suas observagdes de Ribeiro. Por
um lado, os elementos que, para Ribeiro, constituem a esséncia dos movimentos;
a saber: a idéia de salvacio imediata ou da idade do ouro que terd inicio préximo,
os Titos religiosos que sobrepdem-se a assuntos laicos, um novo tipo de vida
comunal que se organiza, seguindo novo tipo de estrutura e de orientagdo de
valores [Ibid.: 235]; por outro lado, o importante papel desempenhado, na eclosao
dos movimentos, por

«...uma tradi¢do hd muito firmada de esperanga, tradi¢do
que dé uma explicacdo dramdtica ao cosmo e admita uma
participagdo ativa dos viventes nesse drama...». [Ibid.: 234]

Neste sentido, Ribeiro poe em relagéo os movimentos sécio-religiosos
com o “misticismo apocaliptico” dos pregadores itinerantes das “Santas
Missdes” entre as populagBes sertanejas, misticismo contido, por exemplo, na
Missdo Abreviada , livrinho de Pe. Manoel José Gongalves Couto, difundido no
nordeste no século XIX [Ibid.: 226].

Contemporinea s pesquisas de Ribeiro, a leitura dos messianismos
feita por PEREIRA DE QUEIROZ [principalmente 1958 e 1965] situa-se na filiagao
durkheimiana e weberiana, através da mediacio de Bastide. Na classificacfo dos
movimentos nacionais, a autora empresta de Anténio Candido de Mello € Souza’
o conceito de “cultura rdstica”, fruto da adaptacdo de elementos da cultura
portuguesa com os da indigena e da negra, permanecida em condigbes de quase
total isolamento e constituindo o universo das tradi¢bes do homem do campo.
Esta cultura seria o reflexo de uma estrutura social baseada nas “piramides
familiares”, as linhagens, ou familias-grandes, compostas de um nicleo
consanglifneo, aureolado por parentes mais afastados, ramos bastardos, afilhados,
agregados, padrinhos e compadres, sob 0 mando de um chefe, o coronel [1965:
290 1.

Para a autora, todos 0s messianismos risticos brasileiros (de Juazeiro
do Pe. Cicero ao Contestado, de Canudos ao Caldeirdo, de Pedra Bonita ao
préprio Pau de Colher), com exclusdo dos “Mucker”, seriam reformistas, isto &,

705 Parceiros do Rio Bonito. Rio de Janeiro, Livraria José Olympio Editora, 1964 .
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teriam um cardter de conservagdo e continuidade da ordem social, de alguma
forma posta em perigo por um estado permanente de anomia interna, devido aos
indimeros conflitos nas regides, principalmente entre 0s coronéis, pulverizando a
forca costitutiva das “pirdmides familiares” [PEREIRA DE QUEIROZ, 1965: 233 -
328].

A falta de surtos messidnicos em regides também em permanente
conflito, como Amazonas, Goids e Mato Grosso explicar-se-ia pela dispersao dos
grupos nas populagdes nisticas dessas dreas, sendo que abaixo de certa densidade
e de uma agregacio minima o movimento néo pode engendrar-se.

As aquisicdes proporcionadas pela autora s&o imimeras : a superacio
das interpretagdes aprioristicas (jornalisticas, literdrias, psicopatoldgicas) tendentes
a classificar os movimentos religiosos risticos no quadro de uma patologia social
desviante: a utilizagio de seguros pardmetros sociologicos reconduzindo o
fendmeno a uma légica social onde ele recupera seu cardter de “normalidade” ou,
até, de “necessidade”; a intuicio da profunda ligacio entre movimentos ¢
catolicismo “rdstico”; a elaboragdo, finalmente, de critérios adequados para a
costrucdo de uma teoria socioldgica do messianismo.

A articulagio e a plasticidade das categorias interpretativas utilizadas
pela autora e sua ampliacéo de perspectivas superam também as teses
reducionistas de autores brasileiros que, na linha de Hobsbawm, encaram os
movimentos como reagio ao choque entre classes sociais e os define, portanto,
como formas “arcaicas” ou “pré-politicas” de revolugio social.

Rui Facé, por exemplo, em 1963, v& os movimentos rdsticos
brasileiros como formas de agitacdo social baseada no conflito de classe:

«Acreditamos que o0s fendmenos de misticismo ou
messianismo que se convencionou chamar de fanatismo,
disseminados pelos sertoes em nosso passado ainda recente, tém
um fundo perfeitamete material e servem apenas de cobertura a
esse fundo». [FACO, 1976: 2]

E ainda

«O atraso intelectual extremo em que viviam as
populacées sertanejas, decorrente da estagnacdo econdmica e
cultural em geral, oferecia campo favordvel ao misticismo, ao mais
grosseiro fanatismo religioso. Ndo é possivel negar o fato de que as
crencas de cardter primitivo, as éinicas compativeis com o meio
social e o grau de cultura em que proliferou o fanatismo em nossos
sertdes,, guiam esses movimentos de massas dos pobres do campo.
E os impulsiona mesmo, de maneira incontestdvel. Mas tem havido
uma evidente superestimagdo de sua influéncia, como se fosse o
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fanatismo a origem e o fim de tudo, esquecendo os fatores materiais
que geraram o proprio fanatismo». [Ibid.. 129-130]

Estes fatores materiais devem-se encontrar na luta pela terra:

«As condicbes internas que 0s geraram vamos encontrd-
las, precisamente e antes de tudo, no monopdlio da terra, cujas
origens remontam aos tempos coloniais,...as quais deram origem
aos latifindios atuais. O monopdlio da terra, abrigando em seu
seio uma economia monocultora voltada essecialmente para a
exportagdo de alguns produtos, entravou brutalmente o crescimento
da forcas produtivas». [Ibid.: 8]

Aqui Fac6 parece esquecer que grande parte dos movimentos socio -
religiosos do Nordeste desenvolveram-se em regioes sertanejas, onde a
agricultura ndo era (e néo € ainda hoje, como veremos no caso de Pau de
Colher, mencionado também pelo autor) voltada para a monocultura de
exportagdo. Este tipo de generalizagao, porém, ¢ funcional para a sustentagao
da teoria que constitui o eixo central do livro:

«Temos ai, & perfeicdo, a comprovacdo do conceito
marxista do fendbmeno religioso como a consciéncia primdria que o
homem tem de si mesmo quando ainda ndo atingiu o autodominio,
fraco e impotente em face de tudo o que o rodeia» .[Ibid.:42]

Também o conflito social encontra-se na base da pesquisa realizada por
Mauricio Vinhas de Queiroz, em 1966, sobre o movimento de Contestado.
Apesar de algumas intui¢cdes (como a da continuidade entre o catolicismo
“ristico” & movimento messidnico, ou a da oposicao logica entre “Monarquia dos
Sertanejos” e “Repiblica dos Coronéis™), a preocupagio do autor ¢é
fundamentalmente a de descobrir as razdes estruturais das tensdes sociais
responsaveis pela eclosdo do movimento: mais uma vez, estas resumem-se na
necessidade de garantir o “direito de terras”.

Encontramos na obra deste autor todas as expressdes tipicas de certa
abordagem marxista:

«Todos esses aspectos, desde a descarga através da falsa
consciéncia a metamorfose da tensdo em punha aberta, estiveram
presentes nos diversos momentos do processo a que assistimos, no
Contestado». [VINHAS DE QUEIROZ, 1977: 249]

Ou também,
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«As eclosbes messidnicas representam uma forma que, sob
determinadas circunstdncias, assumem os movimentos insurrecionais
de escravos, de camponeses, de gente pobre ou de povos oprimidos,
sempre que se produza uma situagdo de deprivation ou desespero
coletivo...». [Ibid..251]

E, finalmente:

«Nos movimentos revoluciondrios laicos, hd também uma
recusa as condi¢bes de existéncia, porém os revoluciondrios
procuram atuar, tanto quanto possivel - dentro da realidade, a fim de
transformd-la. Jd o messianismo leva sempre a um alheamento, a um
desligamento do corpo social, e & instauragdo, fora dele e oposta a
ele, de uma nova comunidade que confia na transfiguracdo
sopranaturalistica do mundo. ... Dadas as circunstancias, é sempre
um tipo de alienagdo: o messianismo é uma revolta alienada». [1bid.:
252-253]

Falsa consciéncia, alienagdo. Evidentemente, no quadro de uma
interpretagdo tao “ortodoxa”, a leitura dos movimentos religiosos como tentativas
insurrecionais alienadas, ou de qualquer forma destinadas ao fracasso, saivo se se
transformarem em lutas conscientes [Jbid.: 252], carrega consigo una conotagio
redutiva, pelo fato de serem eles de cunho religioso ao invés de politico.

Na década de 70, o desenvolvimento das pesquisas e da discussdes
tedricas no ambito internacional, sobre esse conjunto de fenémenos, apontam para
outras direcdes de investigacdo e obrigam a uma revisdo critica da obra da propria
M.I Pereira de Queiroz.

J4 vimos as criticas de LANTERNARI [1977] de um ponto de vista
mais teérico-metodolégico. Na interpretacdo dos movimentos “risticos”
brasileiros, o autor italiano - que os chama, como René Ribeiro, de “movimentos
neo-brasileiros” para diferencid-los dos indigenas - identifica neles alguns temas
comuns : .

- o “messias”, reincarnagio de Cristo ou de um santo catdlico que vem para
salvar a sociedade oprimida,;

- o fim do mundo e de sua regeneragao;

- a presenca de uma referéncia mitica, embora inscrita em um mundo cultural
catélico, a uma espécie de “idade do ouro” (por exempio, o regime monarquico).

Lanternari, entdo, como de resto para todos os movimentos sdcio-
religiosos, pde em evidéncia os elementos propriamente religiosos
(principalmente a mitologia apocaliptico-escatol6gica) que, em Pereira de Queiroz,
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permanecem em segundo plano. Aqui estd, a men ver, a grande contribuicao do
sociélogo italiano.

Esta especifica abordagem leva-o a conclusio de que, sendo os
movimentos neo-brasileiros de origém endégena - de uma certa forma
correspondente & anomia interna de Pereira de Queiroz - eles seriam todos de tipo
evasionista. Est4 clara aqui a importincia dada a relacdo entre mito e histéria :
enquanto os movimentos de origem exdgena, isto €, provocados por fatores
externos as sociedades, projetam e buscam uma intervengido modificadora na
realidade de opressdo, na forma de luta contra os opressores, os de origem
enddgena procurariam realizar uma total evas@o da realidade e da historia,
profetizando a volta a uma mitica idade do ouro ou construgéo de uma “Nova
Jerusalém”, renunciando a uma recdo concreta contra as forcas hostis.

Conclusido diferente, portanto, da de Maria Isaura Pereira de Queiroz, €
- eu acrescentaria - extremamente fecunda nas implicagdes de tipo historico-
religioso, isto €, na abordagem ao fato messidnica ndo apenas através de
categorias sociolGgicas buscando relacdes econdmico-sociais encobertas pela
ideologia religiosa, mas também através parametros de investigacdo do préprio
pensamento religioso : mito, rito, agentes do sagrado e suas relacdes.

Mesmo na abordagem mais articulada de Lanternari, porém,
permanecem os problemas caraterfsticos dos estudos gerais (embora nio
estritamente classificatérios como o da socidloga brasileira), procurando definir
tipologias dos mais diferentes movimentos.

Com efeito, entre os movimentos de origem enddgena, o autor coloca o
movimento de Juazeiro do Norte. Ora, mesmo se a experiéncia de Padre Cicero
pudesse ser considerada um movimento “messianico” sricto sensu (0 que parece
bastante problemadtico, como veremos), resta o fato de que muito dificilmente os
acontecimentos de Juazeiro poderiam ser vistos como evasionistas, ou seja,
vividos num plano de extra-historicidade. Ao contrdrio, a prépria M. I. Pereira de
Queiroz ja apontava para Juazeiro como para uma experiéncia de “reformismo”
bem sucedida, conseguindo catalizar em volta do Pe. Cicero as forcas agregadoras
da sociedade nistica que acabou desta maneira superando a situacio de anomia.
Finalmente, o trabalho de Ralph Della Cava (ver mais adiante) mostrou que, com
sua insergdo no sistema politico regional, sua lideranga carismética mas sobretudo
operacional, com sua organizagio interna, religiosa mas sobretudo econdmica e
social, Juazeiro é tudo menos do que radical evasdo da sociedade inclusiva e da
historia.

J4 enfrentamos brevemente a questdo das dificuldades, inscritas na
prépria estrutura dos estudos generalizantes, de dar conta da especificidade de
cada fendmeno social. Neste caso, porém, pde-se também uma questdo
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epistemoldgica: a da distingdo entre busca de leis explicativas, totalizantes, €
procura da compreensdo de especificas manifestacGes culturais, espacialmente e
historicamente definidas : uma espécie de eterna reproposi¢ao da oposigao entre
nomotético e idiogrdfico. Ou, talvez, a diferenca entre o aproche sociol6gico € o
antropoldgico.

Ao falar dos movimentos messiinico rdsticos, Maria Isaura Pereira de
Queiroz afirma :

«Houve alguns movimentos que pareceram exorbitar do
normal, principalmente o da Pedra Bonita. Mas ndo € a nds que cabe
esclarecer o porqué da diferenca, uma vez que em Seus aspectos mais
gerais sdo semelhantes a todos os outros». [ PEREIRA DE QUEIROZ,

1965: 284, n. 1}

A quem cabe, entfio, essa tarefa? Se o objetivo da sociologia € o de
encontrar semelhancas, talvez o da antropologia seja “esclarecer o porqué da
diferenca”. Isso ndo significa, a meu ver, voliar 4 elaboragdo de monografias
exaustivas e minuciosas sobre especificas manifestagdes culturais completamente
desvinculadas de uma visdo mais global do conjunto de fen6menos similares.
Significa, porém, recuperar a especificidade de cada um, sua concretude historica,
sua unicidade, dialogando ao mesmo tempo com as teorias interpretativas e,
sobretudo, com outras disciplinas, na busca de uma metodologia cada vez mais
aperfeicoada para a apreensdo de um fendmeno tnico e irrepetivel (enquanto
acontecimento), e paralelamente compreensivel dentro de um quadro mais amplo
de referéncia. Tratar-se-ia, afinal, de privilegiar a compreensdo sem sacrificar a
explicagdo.

Eduardo HOORNAERT, num recente trabalho, escreve :

«Ndo é mais possivel repetir a faganha de Maria Isaura
Pereira de Queiroz, que em 1965 conseguiu arrolar uma dezena de
movimentos populares sob a denominag¢do de “movimentos
messidnicos rusticos”... A vida do povo exige uma abordagem
metodolégica sempre mais exigente». [HOORNAERT, 1990; 87]

8 Entrando ele préprio na linha metodolégica voltada para a compreensdo dos movimentos,
muito mais do que para a explicagdo classificatéria, Hoornaert propde, nesta comunicagio
apresentada ao 1° Simpésio sobre Pe. Cicero e os romeiros de Juazeiro do Norte, uma releitura
do movimento de Caldeirdo (ver mais adiante, cap. [.2.2.) em termos de experiéncia eclesial €
nio mais de messianismo.
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1.2.2. Uma leitura diferente: D. TEIXEIRA MONTEIRO

As palavras de Hoornaert sdo uma homenagem a Duglas Teixeira
Monteiro, que monstrou que ndo é possivel descrever 0s movimentos populares
sem ouvir a voz de seus participantes. De fato, Os errantes do Novo Século
inaugura um novo rumo nos estudos sobre o chamado “messianismo” e, muito
mais, nos estudos de antropologia da religido.

Na pesquisa sobre o Contestado, partindo da andlise das condigdes
materiais dos camponeses envolvidos no movimento, Teixeira Monteiro foi
muito além da simples constatacdo de que as causas da eclosdo do surto
milenarista pertenciam & ordem estrutural (crise do mandonismo local vinculada
3 penetragdo da moderna empresa capitalista); ele procurou, sobretudo, a
compreensio da ideologia religiosa desses camponeses, entendendo com
“ideologia” ndo um epifendmeno superestrutural da base material, mas um
universo semantico através do qual o mundo material tem sentido.

Teixeira Monteiro parece, assim, sugerir que a procura do que estaria
atrds da construgio ideolégica superposta aos fatos (os “fatos concretos™:
relagdes de produgdo, luta pela terra, etc.) significa renunciar a entender o sentido
tiltimo desses fatos. Longe de encobrir realidades objetivas, as (inicas que teriam
o privilégio da explicagdo para os tedricos do “em iltima instdncia...” [TEIXEIRA
MONTEIRO, 1974: 12], a ideologia religiosa é a linguagem que diz essas
realidades. Afinal, a ideologia religiosa ¢ ela propria uma realidade, tdo objetiva
quanto as relacdes de produgdo e, para os camponeses do Contestado, muito
mais real do que estas.

No Contestado, o autor descobre trés momentos : a “ordem pretérita”,
o “desencantamento do mundo” e o “reencantamento do mundo”, que poder-se -
iam definir crono-Iégicos, isto é, trés momentos correspondentes a dinamica
interna do préprio movimento (¢, de uma certa maneira, & dindmica interna de
todo ritual, principalmente no caso do “catolicismo popular”, como veremos);
uma dinidmica ao mesmo tempo histdrica e Igica, definindo por um lado a
sucessdo temporal das fases do movimento e por outro a leitura feita pelos
préprios camponeses de uma trama de significages que, para continuar a dar
sentido ao mundo, precisou ser reconstruida através de uma ag#o corcreta : a
guerra santa.

O “antes” e o “depois”, isto &, o reconhecimento do estado de crise e a
elaboracdo dos instrumentos para superd-lo, sdo analisados por Teixeira
Monteiro a partir do universo simbdlico que define o “antes” e que -
transformado - realiza, ou tenta realizar, o “depois”.
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«... a crise torna-se compreensivel através da resposta que
lhe é dada. E através desta resposta gue as condigcoes da ordem
pretérita e o sentido de suas instituicoes tornam-se intelegiveis. Por
isso - em casos como este - o acesso privilegiado para a interpretacao
¢ dada pelo universo de significados eleborados pelos que o
enfrentaram». [ TEIXEIRA MONTEIRO, 1974: 15]

Nio é, portanto, a partir das teorias explicativas que se analisa o caso
histérico, para ver se e como ele encaixa-se nas classificagdes pré-construidas,
mas é a especificidade histérica e cultural do caso irrepetivel que cria sua propria
teoria da interpretagdo, a partir de outros parimetros hermen@uticos : o0s dos
protagonistas.

E estes parametros ganham valor heuristico: o universo de
significagbes nio pode ser reduzido

«...a uma expressdo metafdrica ou a um simples invélucro
ideolégico das tensdes sociais acumuladas antes de sua constitui¢do.
Néo que estas tensdes sejam ausentes. Elas sdo, porém, superadas
por uma nova realidade, criada simultaneamente com uma nova
linguagem». [Ibid.: 15]

E ainda, mais claramente :

«A linguagem ndo assume a carateristica de uma forma
que encobre interesses e impulsos sociais de cardter terreno, mas
transfigura de tal modo esses interesses e impulsos a ponto de dar-
lhes uma outra dimensdo e de criar uma nova realidade». [Ibid.:
214]

A postura metodol6gica e o horizonte epistemoldgico sdo, entao,
opostos aos de Maria Isaura Pereira de Queiroz e, em geral, as preocupacdes da
sociologia até o momento. N3o se trata mais de descobrir as condi¢Ges materiais
e as relacoes sociais (0s “fatos objetivos”) que determinam a crise € a aspiragdo a
mudanca; o que interessa, a partir da constatago desses fatos, € entender a ldgica
interna das formas da mudanca propostas pelos diferentes movimentos. E é
apenas reconhecendo a realidade e o poder criativo dos simbolos que se toma
possivel desvendar esta légica interna.

A distingdo metodolégica, como observa Lisias Nogueira Negréo, ¢
entre

«...um método explicativo, em que os fendmenos estudados,
embora empiricamente verificados, ganham um significado que lhe é
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atribuido do exterior, a partir do universo tedrico-conceptual que lhe
empresta o observador... e um método compreensivo, em gue o
observador procura situar-se ao nivel dos agentes e com eles
identificar-se, captando o significado que 0s mesmos atribuem a sua
agdo». [NOGUEIRA NEGRAO, 1984: 8, grifo meu].

Trata-se, afinal, da questdo do privilégio dado a logica do social em
detrimento da légica do simbélico, ¢ vice-versa, embora ndo faltem, em Pereira
de Queiroz, as referéncias & importancia do patriménio religioso “rdstico” e
Teixeira Monteiro aceite a explicagdo do Contestado em termos de “anomua”
frente a uma crise da estrutura econdmica local.

Possivelmente, também neste privilégio da I6gica do simbdlico esteja
outra carateristica da abordagem mais especificamente antropoldgica, derivada da
opcio pela compreensdo ¢ a esta necessaria. O nivel da compreensao €
dependente da andlise dos simbolos, mas ndo apenas os simbolos inconscientes,
como também as razdes explicitadas dos agentes sociais, o discurso por eles
elaborado sobre os simbolos, a partir dos quais realiza-se a construgdo da
realidade.

Duglas Teixeira Monteiro faz esta diplice opera¢do: ao buscar seu
universo simbdélico, ele traz os protagonistas para o centro do palco da andlise e
da histéria. Partir, como ele faz, do reconhecimento explicito de que «nos redutos
tinha mistério», é admitir a existéncia daquela “humanidade cifrada” da qual fala
Ernesto De Martino (cf. p. 1), humanidade tao mais “escandalosa” porque -
como observa o préprio Teixeira Monteiro - trata-se de homens e mulheres
muito préximos de nds : vizinhos, empregados, parentes. Trata-se de um outro
que é nosso também, Decifra-lo, “traduzi-lo” (para usar uma expressio de
Geertz) é tarefa da antropologia,

«...ndo para ficar neste mistério, mas para entendé-lo
como um sistema, cuja ordenacdo é diferente da que prevalecia no
mundo sem mistério que o rodeava». [TEIXEIRA MONTEIRO, 1974:
16, grifo meu].

A passagem metodolégica entre interpretacdo e compreensao, de
Maria Isaura Pereira de Queiroz a Duglas Teixeira Monteiro, transforma-se,
entdo, na passagem epistemoldgica entre a sociologia do evento e a antropologia
do sentido do evento, recuperando a categoria do “mistério” n&o apenas como
fornecedora de sentido mas - no caso especifico dos movimentos sécio-
religiosos - como realizadora de histéria, isto €, de agBes concretas visando
modificar situacoes reais.
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1.2.3. Outras tendéncias e propostas

Contemporaneamente ao trabatho de Texeira Monteiro, sai o de Lais
MOURAO, também sobre o Contestado, que encontra nos “grupos proximos a
marginalizacdo social em sociedade de classe” a estrutura social em que se
engendra o Movimento. A autora propde, portanto, 0 €xame das relacOes entre
estes grupos e seu “sistema ideol6gico™

«Os grupos perfeitamente integrados no sistema
apresentariam uma ideologia otimista e progressista, enquanto os que,
além de dominados, pouco ou nada participam da dindmica evolutiva
do sistema, teriam uma ideologia de idealizacdo do possado e
apocaliptica, que se constrdi justamente a partir das relacdes com 0s
grupos dominantes». [MOURAO, 1974: 65-66]

Relagdes de dominagéo, portanto; mas a andlise é conduzida a partir
dos sistemas simbélicos, e ndo apesar deles. A fascinante hipétese da autora € a
de que a ideologia dos grupos dominados, em sua vertente messidnica, constréi-
se no interior de um “vazio simbélico” deixado pela ideologia dominante,
relegando os dominados a uma esfera de “liminaridade” - a da “nédo-sociedade”,
até da “nio-humanidade” [Ibid:: 66] - onde os mesmos, porém, podem elaborar
seus proprios codigos, em posigio de relativa autonomia:

«...por ndo poder dar conta inteiramente da liminaridade
desses grupos, a ideologia dominate passa para eles uma mensagem
que contém muitas lacunas, ndo s6 dando margem a4 sua
reinterpretacdo, como criando as condigbes para sua inversdo. .
Langa-se assim um desafio a criagdo da categorias pelas quais os
grupos marginalizados possam construir sua identidade social
positivamente, e ndo no sentido negativo que lhes atribui a ideologia
dominante».[Ibid.. 67]

Fala-se, assim, em falhas intrinsecas do préprio sistema, mas - € af estd
a novidade - nfio é mais a “anomia interna” de Maria Isaura, e sim o que poder -
se-ia chamar de “anomia simbélica”. A partir desta perspectiva, Mourdo
acompanha, passo a passo, a construgdo simbélica do universo de agdo dos
sertanejos do Contestado, onde o mundo presente faz sentido apenas enquanto
polo opositivo (negativo) da realdade nova (positiva) prefigurada pela profecia .

Na construgio da nova realidade, fundamental € o papel do monge ,
que, de sua posigio de “liminaridade”, abre a possibilidade da construgio do
Messias:
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«José Maria é a terceira versdo do modelo monge e a mais
importante, pois vai criar as condicoes para o inicio do movimento
propriamente dito. E quem assume definitivamente todas as funcdes
sociais potencializadas no papel monge, de modo que chega a
ultrapassd-lo» . [Ibid.. 75, grifo meu].

Tratar-se-ia, portanto, no entender de Lais Mourio, de uma releitura em
perspectiva escatolgica de uma simbologia - a do “monge” - presente desde
sempre no universo semantico campones.

No sentido da recuperagdo metodolégica (mas nao s6) da religiosidade
popular como como sistema de crengas € prdticas que ddo sentido ao mundo, e
por isso mesmo capazes de modific-lo, movem-se também as observagdes de
Alba ZALUAR [1979] que, sem abordar algum movimento especifico, elabora
uma resenha critica dos trabalhos sobre os movimentos brasileiros, ressaltando as
vertentes tedricas nas quais eles se inserem.

Apesar da brevidade do artigo, a leitura proposta pela autora me parece
muito fecunda na andlise e nas sugestdes. Além de relevar, como vimos (ver
INTRODUCAO, p. 11), a armadilha etnocéntrica inscrita no proprio uso -
inadequado em muitos casos - das categoria de “messianismo” e “milenarismo”,
ela aponta para duas outras ordens de questes, constituindo a primeira uma
critica e a segunda uma proposta.

Em primeiro lugar considera-se o dualismo que caracteriza a
abordagem do fato messidnico, desde os primeiros observadores até os trabalhos
mais recentes, dualismo curiosamente parecido & postura maniqueista (o “nos”
contra “os outros”) dos préprios adeptos dos movimentos.

Zaluar observa que as dicotomias frequentemente apresentadas nas
descricoes e explicagdes dos surtos messianico (0s participantes s3o descritos
como “fandticos” ou “misticos”, “bandidos” ou “ingenuos”) s&o funcionais a
criaciio, pelos observadores, de simbolos de alteridade. A prépria oposi¢do
explicativa litoral/sertdo, carateristica de muitas das primeiras tentativas de
explicacdo di fendmeno, cumpre essa funcdo : a defini¢do de um outro, barbaro e
incompreensivel, sertanejo e atrasado, de qualquer maneira exclufdo do projeto
hegemonico da elite nacional. Seja na vertente autoritdria, seja na liberal-
paternalista, o que se afirma - descrevendo o outro - € o nds, conservador ou
progressista, mas sempre visto como tinico, legitimo produtor de politica, cultura
e histéria.

Na passagem do fendmeno a objeto de estudo socioldgico, o dualismo
também permanece : & oposigio entre litoral e sertdo substitui-se a dicotomia entre
sociedade rural e sociedade urbana (implicita na definicdo de movimento
“ristico™). Esta postura, trabalhando com tipos ideais, implica na visdo da
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sociedade tradicional como um mundo fechado, coeso, que reage aos processos
de anomia com os instrumentos que lhe sdo proprios : os da tradi¢do religiosa.
Essa oposicio volta, finalmente, nas obras de cunho mais francamente marxista,
transformando-se nos bindmios dominante/dominado, opressor/oprimido.

Se bem entendo as preocupagdes da autora, O Tisco que se COrTe ¢ o de
esquecer o cardter dindmico dos movimentos e sua relacdo dialética com a
sociedade envolvente, bem como a fluidez dos elementos que concorrem para
compor o quadro social num momento histérico definido.

Oposigdes como litoral/sertao, cidade/campo, hegemodnico /subalterno,
dominante/dominado, etc., remetem a uma oposigdo entre totalidades
aparentemente impermedveis. Utilizando algumas sugestoes de Duglas Teixeira
Monteiro, Zaluar convida a pensar que estamos diante de campos de conflitos
entre forcas: a autonomia dos “dominados” ou sua integragdo na sociedade
nacional ndo sio dados a priori masconstrugdes culturais e historicas. Fixemos
aqui o conceito para retom4-10 mais tarde.

O segundo ponto importante no trabalho da autora € a questdo do
“catolicismo popular”, que nos estudos sobre messianismo Ocupou sempre uma
posi¢do marginal, com excegéo de Teixeira Monteiro, gue identificou a festa de
santo tradicional como a estrutura lggica de base para a festa permanente do
Contestado.

Sua abordagem ao catolicismo popular afasta-se da concepgao de certa
forma utilitarista e instrumental proposta por ML Pereira de Queiroz e passa a
considers-lo em seus aspectos expressivos, isto €, simbolicos :

«..jd que os meios empregados sdo essencialmente
simbdlicos ... procura-se interpretar o sistema de crengas e de
prdticas da religido “prdtica” enquanto afirmagoes simbdlicas sobre
a vida social dos que a seguem e a executam». [ZALUAR, 1983: 23]

Portanto, através do catolicismo popular, cria-se

N

«...uma ordem universal com a qual se funda a propria
ordem social, ao serem projetados no universo os significados da
ordem construida pelo homem» [Ibid.: 123]

A partir daf, a autora propde, para uma COmprensao mais profunda do
messianismo enquanto sistema de crengas ¢ valores mas também de prdticas, o
estudo dos aspectos permanentes do catolicismo popular praticado nas diferentes
regides do pais:
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«...a devogdo aos santos e suas festas, a organizacdo dos
devotos em irmandades e o surgimento das romarias aos centros
religiosos, cujas variagdes podem nos ajudar a entender os diferentes
projetos messidnicos». [ZALUAR, 1979: 16].

Uma postura andloga encontra-se no recentissimo trabalho de Renato
da Silva Queiroz sobre o movimento do Catulé [1993], que depois de uma
cuidadosa releitura da literatura sociolégico-antropoldgica sobre os movimentos
“messidnicos- milenaristas”, evidencia alguns importantes elementos
constitutivos, as “etapas” em que se articula simbélica e cronologicamente, um
movimento: situagdo de crise do grupo social, capta¢do da mesma pelas categorias
religiosas, figuracdo do mundo ideal, acbes para apressar as transformagdes
desejadas, definicio de uma situag@o insustentdvel, radicalizagdo das
representacdes e das iniciativas concretas, repressao ou escolha suicidéria , ou,
também, acomodacio [QUEIROZ, 1993: 142]:

«Nestas mobilizacdes, a cosmovisdo mitico-religiosa
adquire uma importdncia capital, servindo de fundamento para a
compreensdo da ordem (ou desordem) vigente e também para a
figuracdo do mundo futuro (e, pois, o germe da rebelido), bem como
de guia para a agdo coletiva. Portanto, todas as “etapas” apontadas
acima integram um Processo cuja singularidade se encontra no
dominio das crencas e prdticas mitico-religiosas. Nessa medida, tais
fenémenos sdo sociais mas se constituem, se espressam e S3o
captados fundamentalmente por meio de categorias geradas no
universo das representacoes simbdlicas». [Ibid:: 142]

O presente trabalho pretende orientar a pesquisa neste sentido, na
convicgdo de que € justamente nos elementos do catolicismo popular que pode ser
encontrada a base mitico-religiosa que torna viaveis ¢ significativos os
movimentos € suas especificas formas, e também - para retomar e expressao de
Pereira de Queiroz citada acima - na convicgao de que € a nds (antrop6logos) que
cabe esclarecer - através da individuacdo dos processos - “o por qué das
diferencas”.

Finalmente, nesse panorama de pesquisas sobre 0s movimentos
brasileiros, emerge o trabalho de Ralph Della Cava sobre a Juazeiro do Padre
Cicero [DELLA CAVA, 1975; 1977] que, apesar de ser fundamentalmente
histérico (alids, justamente por isso), oferece indmeros argumentos de reflexédo
para a pesquisa antropolégica.

48



A obra, que pretende ser uma minuciosa reconstrucdo da histéria
politica de Juazeiro, é na verdade muito mais do que isso. O historiador
americano nos mostra a necessidade e a fecundidade de levar em conta, no estudo
de fendmenos sécio-religiosos, dados especificamente histéricos como:

. as circunstancias histéricas concretas constituindo o pano de fundo
para a eclosdo e o desenvolvimento de um movimento religiosos;

_ as relagdes que se stabelecem entre os movimentos religiosos
populares e a totalidade das forgas sociais, regionais nacionais;

- o carhter dinamico, processual, dos movimentos, cujo
desenvolvimento diferencia-se de acordo com os atores sociais e os campos de
agao.?

As conseqiiéncias tebricas desta postura sdo importantes, em VArios
sentidos. Della Cava aponta para o fato de que nem sempre um movimento
popular, apesar de ter carateristicas especificamente religiosas, ¢ exclusiva e
necessariament “messianico”. Volta aqui, num outro plano, a mesma critica de
Alba Zaluar ao uso indiscriminado da categoria de “messianismo™ : a leitura
determinada por categorias aprioristicamente construidas acaba tornando a
interpretagfio redutiva e n&o permite a compreensao global do fenémeno.

Isso é particularmente evidente, ou melhor, tornou-se evidente depois
do trabalho de Della Cava, no caso de Juazeiro, que foi, sim, um movimento
religioso, mas cujas ligagdes com a dimensao politica regional (o famoso “pacto
dos coroneis”, ou a estreita relacio com Floro Bartolomeu, entre outras), cuja
defini¢do como uma organizagio socialmente estdvel e economicamente rentavel
e cujo lider carismético tornam bastante duvidosa sua definicdo, sic ez sempliciter,
como movimento messianico.

No momento do surgimento do fermento mistico em volta da figura do
Padre Cicero, falta a dimens3o apocaliptico-escatolégica (a idéia do préximo Fim
das Eras); falta a mudanca radical das regras do viver social (a “festa
permanente”) visando a mudanga radical da ordem dada; falta, finalmente, a ViSAo
do Padre Cicero como um povo Cristo.

Padre Cicero é santo, nio messias. Juazeiro suscitou espectativas de
tipo “messidnico”, ou profético, para com as populacdes sertanejas ao longo de
sua existéncia, e sobretudo depois da morte de Padre Cicero (a comunidade de
Caldeirdio e o préprio movimento de Pau de Colher exemplificam muito bem este
aspecto); mas ndo nascell COmMO projeto messidnico.

A esta mesma conclusio chegou, grosso modo, Duglas Teixeira
Monteiro em seu trabalho de comparacdo entre Juazeiro, Canudos e Contestado
[TEIXEIRA MONTEIRO, 1978: 57-58], mostrando que, de fato, em Juazeiro

9 Utilizo os termos “atores” e “campos” tomando-os emprestado de Victor TURNER [1983].
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estavam dadas as condicées para a eclosdo do surto milenarista, mas isto ndo
aconteceu, podendo-se chegar, no maximo, a falar em igreja cismdtica.

Finalmente, Della Cava mostra (ndo explicitamente mas, a meu ver,
muito claramente) os riscos presentes na utilizagdo demasiado rigida da oposicio
entre hegemdnico e subalterno no caso dos movimentos religiosos populares.

Ao reconstruir o complexo conjunto de forgas econbmicas, politicas e
sociais em constante movimento em torno de Juazeiro, ao desvendar o papel
decisivo desempenhado pela hierarquia catélica e pelas elites do interior cearense,
a0 acompanhar as estratégias de sobrevivéncia do movimento - entre autonomia e
integragio - durante mais de quarenta anos, 0 autor parece sugerir que entre
“oficial” e “popular”, “hegemdnico” ¢ “‘subalterno”, € de circulacdo, muito mais

do que de oposi¢ao, que se trata.

1.3. Uma hipétese de leitura historico-religiosa : alguns conceitos.

A este ponto torna-se necessério esclarecer qual serd, entdo, a linha de
estudo proposta por este trabalho : quais categorias antropoldgicas serdo
trabalhadas, quais instrumentos de investigagdo serdo utilizados.

A resenha dos trabathos sobre “messianismo” no Brasil nos permitiu
evidenciar os nés problemdticos fundamentais relativos a esse tema. De uma
maneira geral, pode-se dizer que as interpretagbes do messianismo oscilam entre
duas linhas.

Por um lado, hd a busca de leis explicativas, remetendo a ordem social
ou s6eio-econdmica do comportamento messianico em diferentes situagdes: daf,
por exemplo, as obras de Pereira de Queiroz, Lanternari, Facé e também Vinhas
de Queiroz, que apesar de abordar um dnico fendmeno, o do Contestado,
enquadra-o no interior de uma teoria explicativa bem clara : a de cunho marxista.

Estas obras proporcionam aquisi¢bes importantes para a classificacdo
dos fendémenos, para sua dignidade sociolGgica, para o nascimento e ©
desenvolvimento da “teoria sociolégica do messianismo”, mas, paralelamente,
nio conseguem dar conta de cada manifestacio histérica, de sua riqueza, de sua
especificidade.

Por outro lado encontram-se as abordagens monograficas minuciosas
sobre um dnico movimento, historicamente e espacialmente definido, procurando
relacdes e explicagdes internas a ele proprio. Trata-se, na maioria das vezes, de
trabalhos de corte historiografico, preocupados muito mais com a reconstituigio
objetiva dos acontecimentos, frequentemente destorcidos pela dita “versio

dominante”, do que com a sociologia ou a antropologia do messianismo ou dos
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messianismos. E este o caso citado de DELLA CAVA [1977), por exemplo, mas
também de Janaina AMADO!C [1978], com sua cuidadosa pesquisa sobre a
revolta dos Miicker.

Estes estudos devolvem aos movimentos sua histérica razdo de ser,
sua unicidade e sua especificidade, mas frequentemente deixam os movimentos
“isolados” sem a possibilidade de enquadré-los dentro de um modelo mais geral
de referéncia.

Nem uma linha, nem outra, embora frequentemente se refiram a
“ijdeologia” dos movimentos, parecem se preocupar muito com O aspecto
simb6lico, religioso, dos movimento, isto €, de sua razdio de ser mais patente
(afinal, os movimentos sdo religiosos) e mais profunda (dificilmente os
movimentos sdo compreensiveis fora do universo religioso do qual eles
emergem).

Escapam totalmente dessas duas linhas, de diferentes maneiras
redutivas, os trabalhos de Teixeira Monteiro, Mourdo, Zaluar e, em certa medida,
Queiroz.

O primeiro, embora seja uma monografia, entra profundamente na
problemdtica concernente aos movimentos messidnicos e, ao estudar o
Contestado utilizando novos instrumentos, propde uma leitura diferente - a partir
da “linguagem” em que os movimentos sdo ditos, também para os outros.

O segundo encontra um equilibrio analitico entre a explicagdo (ao
apontar para as razdes de ordem estrutural, como causa da eclosdo dos
movimentos) e a compreensdo (ao desvendar a estrutura principalmente
simbdlica, ou “ideolégica” das projecdes messidnicas sertanejas). Além disso,
como veremos no ultimo item, ao relacionar estruturas sociais € sistemas
ideolégicos, aponta para a necessidade de examinar as diferentes “leituras™ dos
acontecimentos, de acordo com os diferentes sisemas de representagdes dos varos
grupos envolvidos nos movimentos.

O terceiro trabalho critica també€m a procura de leis explicativas,
frequentemente responsdvel pelas generalizagbes etnocéntricas que levam a dar
realidade aos fendmenos apenas na medida em que eles se encaixam nas
classificagdes pré-constituidas; ao mesmo tempo, ela propde, na linha de Teixeira
Monteiro, um estudo mais profundo das ligagGes entre messianismo e elementos
do catolicismo popular.

O quarto, apesar de estar mais preocupado com a atribuiglo da
categoria de “messidnico-milenarista” a um movimento até hoje nunca definido
nesses termos, e também com a analise das diferentes “versdes” dadas aos

10 Janaina AMADO: Conflito social no Brasil: a revolta dos Miicker. Sdo Paulo, Editora
Simbolo, 1978.
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acontecimentos, supera os esquematismos socioldgicos, nao negando a
“subversio” proposta pelos movimento, mas identificando no “sagrado” , isto €,
na dimensio simbolica, o valor mais profundo desta subversao.

O presente trabalho propde-se, por um lado, como uma continuagao
ideal do de Teixeira Monteiro, na tentativa de verificar, numa outra situagao sécio-
religiosa, a validade de seus instrumentos. Por outro lado, ele aceita o desafio de
Alba Zaluar: um estudo mais profundo do catolicismo ristico, ndo apenas como
um elemento constituinte, mas como a base imprescindivel do surto dos
movimentos, sua estrutura légica. Para isto, serd preciso também utilizar outros
instrumentos, caraterizando uma postura tedrica que tentarei resumir nas paginas

a seguir.

1.3.1. A histoéria das religioes

Como vimos, Duglas Teixeira Monteiro mostrou a necessidade de
estudar as especificas formas através das quais um movimento religioso se
exprime. Ao dizer que a comunidade messidnica «vive, organiza-se e luta num
espago e num tempo miticos» [TEIXEIRA MONTEIRO, 1974: 11], ele sugere
investigar os instrumentos conceptuais camponeses que defininem este espaco e
este tempo como “miticos” e permitindo sacralizar a realidade de crise para poder
intervir nela e modificé-la.

Em minha hipétese de trabalho, portanto, os nés conceptuais a serem
analisados residem na dialética que se estabelece entre mito e histdria, entre
sagrado e profano.

Herdo estes conceitos ndo tanto da tradicéo socioldgica de filiagéo
durkheimiana, nem da escola fenomenolégica, mas principalmente da vertente
italiana de estudos histérico-religiosos, que enfatiza, na andlise dos fatos culturais,
a especificidade da dimensdo religiosa, sua dinamica histérica € sua relacdo
dialética com os outros dominios da sociedade que a produz.

A esta linha pertence também, dentro de um recorte mais propriamente
sociolégico, o préprio Vittorio Lanternari. Explica-se assim, por exemplo, a
&nfase dada pelo autor ao tema da volta dos mortos e do her6i cultural nos cargo-
cults da Melanésia [[LANTERNARI, 1977: 194-228], frisando a importancia que,
nas sociedades protagonistas de surtos “messidnicos”, reveste a preexisténcia de
uma mitologia que possibilite sua releitura em termos escatolégicos.

O fundador desta corrente de estudo e de pensamento ¢ Raffaele
Pettazzoni, titular da primeira cétedra de “Storia delle Religioni” na Itlia entre as
décadas de 30 e 50. O propdsito de Pettazzoni foi sempre uma conciliagio entre
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historicismo (que na Itdlia teoricamente recusava, com Benedetto Croce, a
autonomia categorial do religioso) e fenomenologia, a qual € estranho o conceito
de historizacio dos fendmenos religiosos, de devir.

Famosa é a polémica de Pettazzoni com Eliade. Partindo do
pressuposto de que “qualquer phaindmenon é um gendmenon”, isto é, cada
manifestacdo religiosa (“hierofania”, diria Eliade) é um produto histérico e
cultural, a tendéncia de Pettazzoni € a de inverter a sistematizagio tedrica de
Eliade, principalmente, a consisténcia ontolégica da esfera do sagrado ¢ a
desvalorizagiio do profano, da histéria. Eis a defini¢do de Pettazzoni:

«A religido deste mundo - ndo a evasdo do mundo, néo o
terror da historia, o pessimismo, 0 menosprezo pela vida, a evasdo
do mundo, a aspiragcdo a outro mundo, e sim a religido como
consciéncia e aceitacdo da condicdo humana, na espera de construir
um futuro terreno melhor...». [PETTAZZONI, 1960: 33]

A alteridade meta-histérica do sagrado no € ontolégica e prioritéria
sobre o profano, como para Eliade, mas ¢ reconduzida a produto do pensamento
dialético, antitese de uma tese:

«E 0 homem quem constrol o cosmo, isto é, o mundo dos
arquétipos, como o quadro de sua vida normal. E é sempre o homem
quem constréi o caos, como outro do cosmos, o mundo dos
arquétipos, sem forma». [1bid.. 36]

A partir desta postura, desenvolve-se o pensamento do grande
representante deste historicismo: Emesto De Martino (1908-19635), cuja obra é tfo
rica e complexa que ndo cabe aqui resumi-la, também porque ricas e complexas
s80 sua ligagGes com a cultura italiana e européia do ante e do pés-guerra, entre o
historicismo idealistico de Croce, o marxismo revisitado de Gramsci e também a
abordagem psicoanalitica. Limitar-me-ei a expdr, a seguir, alguns conceitos-
chaves que por serem exiremamente dindmicos e fecundos, apesar dos 40 anos da
morte do autor, constituirdo o leit-motiv deste trabalho.

A cultura é, para De Martino, o exorcismo solene contra o risco
existencial de “ndo ser no mundo”,

«O risco radical da presenca...é a perda da propria
possibilidade de se manter no processo cultural e de continudg-lo e
enriquecé-lo com a energia do escolher e do operar: e como a relacdo
Jundadora da historicidade da presenga é a mesma relacédo que torna
possivel a cultura, o risco de ndo ser na histéria humana configura-se
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como o risco de penetrar na ingens sylva da natureza». [DE
MARTINO, 1975: 14]

Naquilo que ele chama “o mundo mégico” [DE MARTINO, 1948], isto
¢, as sociedades tradicionais, a presenca atuante do homem no mundo nio
pertence 4 ordem do dado, mas € uma realidade condenda (do latim condere =
fundar), uma realidade a construir. A simbologia mitico-ritual constitui uma série
de mecanismos, de técnicas protetoras contra a ameaga suprema de “ndo ser mais
no mundo™ e, 20 mesmo tempo, fundam a presenca do homem no mundo, sua
realidade.

Em sociedades (entre elas as sociedades tribais e as sociedades rurais
do sul italiano, estas ltimas etnografadas diretamente pelo autor nos anos '50 e
'60) em que as condigdes precdrias de existéncia e a violéncia da natureza nao
permitem um controle das contingéncias com os instrumentos “profanos”, o
decorrer da histéria traz consigo este risco antropolégico permanente de “perder a
presenga no mundo” e, portanto, “perder o mundo”.

«Em sociedades em que a separacdo das condigcdes
naturais ndo ultrapassa caga € pesca e alguns instrumentis liticos, ou
em que 0 regime econdmico levantou-se da agricultura primitiva ¢
enxada, ou a cria¢do, ou ao arado, a esfera dos momentos criticos é
muito apla e imuito intensa...

Nas civilizagdes primitivas ou no mundo antigo, uma parte
considerdvel da coeréncia técnica do homem néo ¢ wrilizada no
dominio técnico da natureza (onde ela encontra aplicacoes ainda
limitadas), mas na criagdo de formas institucionais apras a proteger a
presenga do risco de ndo ser no mundo. Ora, a exigéncia desta
protecdo técnica constitui a origem da vida religiosa como ordem
mitico-ritual». [Ibid.: 36-37]

Nessas culturas, a simbologia religiosa permite, institucionalmente ou
ocasionalmente, a de-historificacdo do devir, instaurando wm regime protegido
em que € possivel “estar na histéria como se af nio se estivesse”. Neste tempo,
como que suspenso ¢ sacralmente protegido, a execucdo do rito reatnaliza os
tempos miticos dos primérdios em que tudo foi decidido. A perda da presenca,
isto €, a alienacfio do ser, que o autor chama de “de-historificacfio irrelativa”:

«...contrapOe-se uma de-historificagcdo institucional do
devir, isto ¢, uma de-historificacdo fixada numa ordem meta-histdrica
{mito), com a qual entra-se em contato através de uma ordem meta-
histdrica de comportamentos (rito). Com isso, estd oferecido um
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horizonte dentro do qual hé a retomada das possiveis alienacées
individuais e sua replasmacdo nos valores culturais». [Ibid.: 37-38]

Assim, a crise pode ser recuperada, replasmada e resolvida de forma
socializada, através da recuperagio de valores humanos e culturais, que De
Martino chama de ethos da transcendéncia, por meio da “iteragdo do idéntico”, E
o que Eliade chamou de “o eterno retorno”: De Martino aceita esta defini¢do, mas
néo pode aceitar a leitura da de-historificacdo - feita por Eliade - como expressao
do “ terror da histéria™; e Justamente na posi¢io conferida & dimensio histérica
estd a grande diferenca entre a “histéria das religides” de Eliade e da
fenomenologia e a da “hist6ria das religides” de De Martino e do historicismo.

Falando da re-atualizagdo do tempo mitico e da repeticdo dos
arquétipos, tipicas do momento ritual, Eliade afirma que, na “ontologia do
homem primitivo”,

«um objeto ou um ato se torna real apenas na medida em
que ele imita ou repete um arquétipo. Assim, a realidade é adquirida
exclusivamente por repeticdo ou participacao. Tudo o que ndo tem um
modelo exemplar é “destituido de sentido”, quer dizer que ndo tem
realidade. ...na medida em que um ato ou um objeto adquire uma
certa realidade pela repeticdo de gestos paradigmdticos, e s6 por esta,
ha a aboli¢do implicita do tempo profano, da duracio, da histéria. .. »,
(ELIADE, 1969: 48-49, grifo meu]

Para De Martino, ao contririo, 0 momento da de-historificagdo em que
acontece a repeticio do exemplum mitico, nfio € apenas o encobrimento do devir
histdrico, a aboligdo da historicidade e sua resolugdo numa série de novos
comegos, mas € a mediacdo da recuperacio do tempo do homem, e de sua
realidade profana:

«Q tempo ciclico dos mitos de origem e de Jundagéo...é um
tempo protetor da historicidade do devir, enguanto resolve os
momentos criticos da existéncia em solugdes exemplares, ji
acontecidas in illo tempore, por obra dos numes ... Desta maneira, a
decisdo humana dagqueles momentos desenvolve-se sob a protecdo da
decisdo jd dada no plano mitico. O que significa que, através da pia
fraus do estar na histéria como se ai ndo se estivesse, o estar efetivo é
reaberto na operacionalidade profana, garantido, quanto a resultados
e perspectivas, pelo ja decidido in illo tempore. ...Através da de-
historificagdo religiosa, a histdria péde desenvolver-se numa espécie
de regime protegido, fundado Jjustamente sobre o “como se” dg
repeticdo ritual de um mesmo mito das origens: ...Através do “estar
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na histéria como se af ndo se estivesse”, a histdria comegou a
aparecer a consciéncia, pois o proprio “como se” do ndo estar era
uma decisdo histdrica, vivia na histéria». [De Martino, 1977: 224]

Assim, a histGria se abre de novo para o homem, descarregada de sua
periculosidade e carregada dos valores positivos do ethos cultural. Nesta
perspectiva, o autor realizou o estudo de vdrios complexos mitico-rituais de
sociedades tribais (Il mondo magico, 1948), da “ideologia do azar” no mundo
aristocrata napolitano da época ituminista (Sud e Magia, de 1959), da “danca da
tarantula” no Sul rural italiano (La terra del rimorso, de 1961), dos rituais
funerdrios no mundo mediterrineo (Morte e Pianto rituale nel mondo antico, de
1975).

Um exemplo desta maneira de proceder na andlise é o estudo sobre os
conjuntos mitico-rituais ligados & morte [DE M ARTINO, 1975], onde o autor
acompanha o trabalho da cultura transformando o acontecimento da morte de uma
pessoa querida numa manifestacio coletiva, passando do desespero individual ao
luto socializado dos rituais funerdrios. O pranto pessoal transforma-se na
lamentagéo fiinebre onde “todos choram da mesma maneira”, os ataques de
bulimia - tipicos das crises auto destrutivas por ocasido da morte - nos banquetes
funerdrios, etc. E, acima de tudo, o exemplum mitico do pranto de Maria sobre o
cadaver do filho € o modelo da consolaciio através da entrega a vontade de Deus.

Os conceitos de “regime protegido”, “de-historificacdo do devir”,
permitindo “estar na histéria como se af nio se estivesse”, parecem-me serem
particularmente fecundos no estudo dos movimentos socio-religiosos. O préprio
DE MARTINO elaborou densissimas notas para um livro sobre as “apocalipses
culturais” que nunca foi escrito, devido A sua morte. Essas notas, posteriormente
publicadas [ La fine del mondo, de 1977], sdo fragmentérias demais no que diz
Tespeito a especificas hipdteses interpretativas para casos concretos. Elas
mostram, contudo, a fertilidade desta perspectiva.

O autor conseglie conjugar trés elementos nunca antes trabalhados na
histéria dos estudos: 0 problema “fim do mundo” - como risco psico-patoldgico
permanente da perda da presenca, o tema “fim do mundo” - presente nos
simbolismos miftico-rituais das diferentes culturas e a perspectiva “fim do
mundo” - como escolha histérica dos adeptos dos movimentos sécio-religiosos.

Utilizando as contribui¢Ses da psicandlise, De Martino mostra que
qualquer crise , até mesmo pessoal e existencial, & um Jim do Mundo, até que a
cultura ndo a recupere dando-lhe sentido através da transformac@o do que acontece
historicamente, sem ou contra o homem, num momento de-historificado,
protegido sacralmente e, sobretudo, gerido pelo homem, pela comunidade, que se
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reconhece e identifica naqueles atos “que todo mundo faz”. Tudo isso é histéria,
historia cultural:

«A histdria é dialética de crise (risco de perder a presenca),
simbolo (instrumento técnico de retomada ) e valor (poténcia
unificadora da obra consciente qualificada}». [DE M ARTINO, 1977
269, grifo meu]

O fim do mundo permanece de forma ambigiia como tema histérico-
cultural determinado (o mito das destruicdes e regeneragoes periddicas do mundo
no quadro do “eterno retorno”, ou o tema da catastrofe terminal da histéria no
quadro de seu curso unilinear e irreversivel), ou como risco antropolégico
permanente de “ndo poder ser em nenhum mundo cultural possivel” [ Ibid.: 220).
A cultura € o exorcismo contra este risco permanente - seja qual for a técnica
exorcista adotada.

Para os fins do presente trabalho, entre as premessas demartinianas
encontra-se um outro elemento de grande importincia: a referéncia i concepcio
do tempo irreversivel do judeu-cristianismo. Com efeito, a nog¢éo de simbolismo
mitico-ritual € proposta mesmo quandoao “eterno retorno” do mundo etnologico
€ substituido pela consciéncia juddico-cristd da irreversibilidade do tempo.

O judeu-cristianismo inaugura a quebra do eterno retorno e da
resoluc@o do devir nem ma infinita série de novos comegos e o surgimento do
conceito de tempo linear, definido pela polaridade arché/eschaton: entre comeco e
fim, a histéria toma-se histéria de salvacio.

«A unilinearidade do desenvolvimento entre uma arché e
um eschaton foi inaugurada na tradigdo religiosa juddico-crista,
replasmando-se em particular no cristianismo num evento central
decisivo, pelo qual entre fundacdo divina do mundo e seu irreversivel
processo de volta a Deus, inseria-se um momento privilegiado do
tempo, a encarnagdo, dividindo o tempo do eschaton em duas Jases: o
antes e o depois da promessa...A tradicdo juddico-crista marca,
numa drea da terra e numa época da histéria, o aparecimento da
historia dentro da prdpria consciéncia de-historificadora em ato (isto
é, dentro do simbolismo mitico-ritual), mesmo enquanto histéria da
salvagdo, como pacto de Deus com o povo eleito...». [DE MARTINO,
1977: 351-353].

Esta nova concepgéo do tempo ndo nega, alids, reconfirma a protecéo das
agdes humanas pelo horizonte meta-histérico, que ndo & mais, agora, o eterno
retorno, mas a perspectiva do fim. Conserva-se, contudo, num outro plano, a
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ocultacdo do devir histérico na repeti¢do infinita do inicio absoluto: € o ano
litiirgico. Ao tempo ciclico, negacdo do tempo vivido,

«...contrapde-se um tempo vivido, recuperado no horizonte
de um comego e de um fim absolutos: aparece a irreversibilidade, a
processualidade do tempo, mas ndo a infinidade da histéria humana.
O mundo comegou, terminard. A histdria € histdria santa e, por outro
lado, permanece o eterno retorno dentro deste guadro, como eterno
retorno calendarial do ano litiirgico (ano de-historificado)» . [1bid.:
241]

Entdo, as duas possibilidades, a de ocultar a histéria no continuo
repetir de de-historificagido mitico-ritual e a de fazer histéria na consciéncia de sua
irreversibilidade, podem coexistir. Talvez, possa ser esta uma das chaves para a
leitura dos movimentos sécio-religiosos ocorridos dentro do quadro da cultura
crista.

E o que parece sugerir também Sonia GIUSTI [1979], ao falar do “nexo
fistoldgico entre mito e histéria” e, sobretudo, ao pdr a relagfo dialética entre fatos
histérico e sonhos messianicos de salvagido na base de uma concepgao dindmica
da realidade histérica, em continuo processo de transformacéo:

«Dai a necessidade de considerar os movimentos
messidnicos como momentos fisioldgicos de crescimento de uma
concreta realidade historico-social. ...Através da esfera do
imagindrio, do eterno simbolismo escatoldgico do mito, dificil de
decifrar, expressa-se a vontade humana de “ser na histéria”....
Assim, a linguagem religiosa revela-se como um dos percursos da
razdo que se faz vontade de historia». [GIUSTI, 1979: 57, 59].

O recurso ao mito, entdo, como uma possivel maneira (a dnica, em
certas sociedades) de fazer historia. Esta relacdo mito/histéria, ou meta-
histéria/histéria, € a categaria privilegiada para outros estudiosos de impostagédo
historicista, na via indicada por Pettazzoni e De Martino. O préprio Lanternari
que, como vimos, filia-se a esta escola, afirma:

«A “religido do retorno” articula-se, entdo, em torno de
dois polos dialeticamente relacionados: mito e histdria. A histéria
transforma-se no mito, o mito dd sentido a histéria.
Retrospectivamente, a religido do retorno reinterpreta os mitos das
origens». [LANTERNARI, 1972: 111]
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Com efeito, o autor conduz, baseada nesta relagéo, sua andlise dos
cargo-cults da Melanésia, a partir da preexisténcia,nos planos mitico e ritual, dos
temas da “grande festa”, da volta dos mortos e do heréi cultural:

«Nossa intengdo é a de identificar - por baixo do fenomeno
histérico concreto - o fundamento cultural que forneceu aos cultos o
terreno para nascer, e que lhes deu um determinado contevido mitico -
ritual. ... Trata-se, portanto, de analisar aquele niicleo religioso em
sua morfologia, de decompé-lo, dentro de uma visdo historicista, em
suas componentes peculiares e distintas» . [LANTERNARI, 1977: 195].

Em torno da dialética mito/histéria articula-se também a obra de
Marcello MASSENZIO [1976, 1979]). No exame da mitologia apocaliptica
australiana e dos milenarismos da Nova Guiné Holandesa, partindo das sugestoes
de Lanternari (sistema mitico-ritual tradicional relido em perspectiva escatolégica)
e De Martino (horizonte mitico-ritual com “regime protegido” do agir humano e
mediador de recuperacdo da histdria), 0 autor propoe um novo plano da andlise: o
significado da dimensdo profana do viver, no interior da inversdo da relagio
mito/histéria expressa pela atualizagio do plano meta-historico:

«...remeter ao patriménio preexistente a formagdo
mitolégica mais recente [a apocaliptica] tem o fim de verificar se ela
atesta ou ndo a persisténcia da presenga operacional da cultura e se
ela é testemunho do “devir”, no quadro da situagdo historica
mencionada » [MASSENZIO, 1976: 24]

E ainda:

«O que constitui problema cultural é a formagdo deste
plano [escatoldgico] como dispositivo primdrio de reintegracdo, em
virtude do qual dialeticamente repropoem-se o estar € 0 operar na
histéria. Qual é, em nosso caso, o sentido deste estar, deste operar?».
[M ASSENZIO, 1979: 26]

Finalmente, Gilberto Mazzoleni analisa comparativamente Os
movimentos “neobrasileiros”, vistos como traducdes de contradi¢des sociais e
simbélicas, internas ao préprio Ocidente, € os define como modalidades histéricas
de ler funcionalmente o modelo apocaliptico cristdo. Assim, o autor aponta
também a dialética entre mito e histdria, ao propor considerar o surgimento d&e
esperas salvifico-apocalipticas:
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«...n@o simplesmente como o sinal da crise mas, ao
contrdrio, como uma estratégia instrumental, funcional & edificacdo
progressiva (reconfirmada periodicamente) de uma identidade
cultural». [MAZZOLENI, 1993: 197].

Voltamos agora aos pares conceptuais mito/historia, sagrado/profano
para tentar aplicd-los, na linha tragada por De Martino, em situagBes culturais
especificas, in primis 0s movimentos religiosos.

O principal elemento carateristico de um movimento religioso diz
respeito ao fempo: a realidade do tempo vivido é representada como crise. Este
carater é levado ao extremo pelas profecias apocalipticas : € um tempo que esta
acabando, é o Fim das Eras. O tempo normal do viver, entdo, ndo tem mais
sentido, mas o projeto religioso - e aqui estd uma das carateristicas fundamentais
dos movimentos - projeta os valores positivos num outro tempo: o futuro da
salvagdo, recuperando frequentemente, em sentido escatoldgico, elementos de um
passado, visto como uma espécie de Idade do Ouro.

Em tempos “normais” o sistema mitico/ritual (entendo por “sistema
mitico/ritual” também a “histdria sagrada” e os rituais do catolicismo, quer
ortodoxo, quer - em medida maior - “rastico”) fornece os Instrumentos
conceptuais para significar o mundo como ele €. A realidade é assim porque
assim foi decidido no “tempo fora do tempo”, que € o tempo do mito. Hoje
existem morte, pobreza, doenga porque algo aconteceu in illo tempore, fazendo
com que daf para a frente a realidade seja assim como ela é e assim como €
preciso aceitd-la: no catolicismo, o exemplum mitico do sacrificio de Cristo € o
modelo supremo de aceitacio da realidade.

O mito, entfo, funda e significa a histéria. O ritual a mantém como
deve ser. A reatualizagdo institucionalizada do tempo do mito através dos rituais,
que periodicamente repetem o ato fundador (as “grandes festas” do ano novo dos
povos indigenas ,das quais fala LANTERNARI [1976], por exemplo, ou, no caso
do catolicismo “rdstico”, os rituais da Semana Santa ou os “festejos de santo”,
dos quais falarei no decorrer do trabalho, a prépria missa do catolicismo
ortodoxo), garantindo assim a realidade e a necessidade do mundo. A reabertura
do tempo mitico através do ritual, instaurando o “regime protegido” permite
refundar o mundo.

E o “eterno retorno” de Eliade, mas ndo € - como mostrou De Martino
- o “terror da histéria” : é apenas perceber o devir histérico dentro de um
horizonte que é meta-histérico. Sobretudo, € a recuperagdo da dimensao humana
e profana do viver. A institucionalizagao do momento em que o tempo do mito
reabre-se, faz com que esta reabertura possa se dar apenas 1nos tempos € nos
espagos definidos pelo homem e néo possa voltar de forma descontrolada : aquele
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tempo & irreversivel. Néo €, portanto, viver fora da histéria, é uma outra maneira
de fazer histéria e dizé-la com uma linguagem que é a meta-linguagem da
simbologia religiosa.

Esta outra maneira de estar na histéria e de fazer histéria é evidente, a
meu ver, no caso dos movimentos religiosos.

O complexo mitico-ritual significa a realidade do mundo e torna-a
aceitdvel. Mas quando por causa de contingéncias histéricas a realidade néao ¢
mais aceitdvel, quando torna-se crise, 0S MeSMOS significantes passam a ter
outros significados, passam a significar um outro mundo. E o tempo do mito, em
que tudo foi decidido para o homem, pode voltar. A possibilidade de modificar a
realidade, de tornd-la vivivel para o homem, enfim, a decisio do homem de
mudar a histéria s6 pode se dar pela reversibilidade do tempo do mito.

O universo religioso (mitico/ritual) consitui-se, entdo, Como universo
protetor de um processo que organiza num plano simbdélico a destruicdo de uma
ordem dada (o Fim do Mundo, o que Duglas Texeira Monteiro chamou “o
desencantamento do mundo”) € a construgo de uma nova ordem, projetada num
novo tempo e num novo espaco ( o “reencantamento do mundo™) : o plano da
salvacdo. E por isso que Teixeira Monteiro pode dizer que os camponeses do
Contestado vivem, organizam-se e lutam num espago € num (termpo mitico.

Os protagonistas dos movimentos tornam-se assim sujeitos de
histéria. de uma histéria que deve ser re-escrita. Esta re-escritura, porém, da-se
através da mesma linguagem com a qual a histdria foi escrita : a linguagem
sagrada.

A relagfio entre mito e historia se inverte: € o tempo presente, agora,
que pode fundar o tempo futuro, que ¢ o tnico tempo vivivel. Para fazer isso,
como vimos, 0 presente deve assumir as conotagoes do tempo mitico: o tempo de
espera das novas eras deve ser um tempo protegido, um tempo sacralizado, como
é o “tempo fora do tempo” que carateriza a execucdo do ritual : a festa. Assim, 0
tempo em que acontece a a¢do concreta dos homens para alcancar a dimensdo
salvifica constitui-se como seu horizonte protetor. E a “festa permanente”
encontrada por Duglas Teixeira Monteiro no Contestado.

1.3.2.Estrotura, communitas, histéria

Partindo do pressuposto de que o patriménio simbdlico ndo € apenas
uma das componentes de um movimento sécio-religioso, mas € sua base logica,
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constituindo a linguagem que diz a realidade, a anslise deve desvendar a estrutura
16gica subjacente as formas tradicionais da religiosidade “ristica”, aos conjuntos
mitico-rituais que fundam e ddo sentido a0 mundo: santos e beatos, festas e
romarias, procissdes € promessas. E nesta perspectiva que € possivel identificar
os sistemas de significacdo camponeses € 0S mecanismos através dos quais o
movimento religioso des-estrutura estes sistemas e, utilizando 08 mesmos
elementos estruturais, embuidos de novas significagdes, re-estrutura um novo
universo significante. A escatologia, neste sentido, € uma cosmogonia ao avesso.

Falar em estrutura subjacente, em sistemas de significacio, em
linguagem simbdlica, nos leva a falar da andlise estrutural levistraussiana. Com
efeito, proponho-me a utilizar esta ltima para tentar tornar inteligivel a
organizagio logica dos simbolos dentro de um sistema que - para 0s Camponeses
de Pau de Colher - dava sentido ao mundo e que, para continuar a dar sentido ao
mundo, teve que ser revisto, des-estruturado e re-estruturado diferentemente. A
este ponto, porém, colocam-se alguns problemas metodoldogicos e
epistemoldgicos.

Os problemas metodolGgicos sao colocados pela tentativa de utilizar a
andlise estrutural na abordagem de ritos, e ndo de mitos, para a qual ela foi
pensada originalmente. Isto depende do tipo de material de que disponho (rituais
do catolicismo popular, muito mais do que “mitos”), material que, como tentarei
mostrar mais adiante (ver cap. 3), estd, por sua vez, ligado a légica do proprio
catolicismo popular dentro do quadro do “sistema-movimento”.

Dario Sabbatucci mostra, em grande parte de sua obra, mas
principalmente em Il mito, il rito e la storia [SABBATUCCI, 1978], que “o mito
esté para o dizer como o rito estd para o fazer”, isto é, o mito define uma
realidade imutavel, fundadora do mundo, o rito remete a uma realidade passivel
de intervengao humana, de modificacao; isto ndo diz respeito 2 “esséncia” de cada
uma dessas categorias, mas a sua “funcéo”. E uma outra maneira de colocar a
dialética mito/historia, da qual falamos, em termos cultuais: entre mito e rito existe
uma dialética, na medida em que um constitui o horizonte de-historificado do
outro; o desembocar do mito (meta-histéria) é a atualidade (histéria), o do Tito
(de-historificacdo) € a eficacia (histéria).

Talvez seja esta a razdo pela qual Lévi-Strauss prefere trabalhar com
mitos ao inves de rituais, apesar de reconhecer a “eficicia simbdlica” destes
dltimos [LEVI-STRAUSS, 1975: 215 ss. |. Ele admite, contudo, a existéncia de
uma dialética, entre mitos e rituais, dialética que, porém, € acessivel apenas 2
condigdo de reduzir uns e ontros a seus elementos estruturais [Ibid.: 267 ss. 1.
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A partir desta afirmagdo, Manuela CARNEIRO DA CUNHA [1987]
analisa o movimento messifnico canela de 1963. A autora, no interior de uma
6tica estruturalista, propde uma leitura do messianismo canela, ou melhor, do
relato do movimento messianico, em termos mitolégicos, ja que este dltimo néo €
outra coisa sendo a manipulacdo de um mito:

«O movimento messidnico que, em 1963, levantou os indios
Ramkokamekra-canela do Estado do Maranhdo certamente pode, jd
quie foi vivido em fungdo de um modelo preexistente, ser tratado como
um rito no sentido lato. Na verdade podemos, pelo menos a titulo
heuristico, perceber nele uma histéria subjacente que...€ um rito, e um
culto que consiste em um esbogo de instituigoes. Meu intuito é mostrar
que enquanto este culto é a contrapartida da estrutura social canela, o
desenrolar das acdes, tal como foi entendido pelos atores, refere-se
dialeticamente a um mito, o da origem do homem branco, mito que é
literalmente reencenado para a sua humiliacdo final. Para tanto,
situar-me-ei no nivel das representagdes: serd possivel, desse modo,
compreender a eficdcia de um mvimento messidnico que estd fundado
em categoria de pensamento canela e que satisfaz, em ultima andlise,
exigéncias cognitivas». [CARNEIRO DA CUNHA, 1987: 14]

De uma certa forma, justamente a forma estruturalista, Carneiro da
Cunha fala também da dialética mito/rito e mito/histéria; apenas, sua andlise situa-
se num aquém estrutural que anula a histéria transformando-a na performance de
um mito, dizendo respeito as categorias logicas utilizadas pelos agentes, e
obedecendo apenas a exigéncias cognitivas. Descobrem-se oposigoes,
transformacdes e feixes de relagdes, mas continua-se no universo imdvel da
16gica do pensamento, onde mito € movimento, isto €, mito ¢ histdria, sdo
exemplos de um tGnico modelo, € 0 primeiro absorve a segunda, pois € o inico a
ter o estatuto de inteligibilidade (ou a segunda € significativa apenas quando reflete
o primeiro}.

A primazia conferida por Lévi-Strauss (e também por Carneiro da
Cunha, pelo menos ainda em 1973, quando da primeira publicagdo do estudo
sobre 0 messianismo canela) a l6gica do pensar sobre os produtos histéricos do
pensamento, as formas a priori do espirito sobre a configuragéo do processo,
enfim, & estrutura sobre a histéria, nos leva 2 segunda ordem de problemas, a
epistemoldgica.

Na péginas anteriores, apontei para a necessidade de enfrentar a
dialética entre mito e histéria, entre sistema légicos e contingéncias historicas.
Ora, o estruturalismo cldssico define esta segunda dimensdo cultural como “nio
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fornecedora de sentido”. E legitimo, entdo, utilizar a andlise estrutural de uma
forma instrumental, apenas como passo intermedidrio dentro de uma visdo que se
declara explicitamente “histérica™?

A presente pesquisa coloca-se COMO Uma fenlaliva de abordagem que
possa dar conta de uma légica sistémica (¢ por isso utiliza instrumentos 1égicos
como os da andlise estrutural) e, a0 mesmo tempo, de uma escolha cultural (e por
isso utiliza instrumentos voltados para a recuperacao de um sentido histérico, isto
é, dialético, entre sistemas de representagdo, agentes sociais e contingéncias). Os
resultados parciais e as perspectivas de investigagao futura poderdo, talvez,
fornecer alguns elementos para avaliar a utilidade metodoldgica e a legitimidade
epistemoldgica de uma mistura tao “heterodoxa”.

Por enquanto, uma breve exposi¢ao das linhas interpretativas de dois
autores, em cuja obra o conceito de “estrutura” estd ligado dialeticamente a
conceitos estruturalmente inconcilidveis como o de “processo” e o de “histéria”,
poderd abrir o caminho para uma abordagem metodologicamente correta dos
fatos de Pau de Colher. Estou falando de Victor Turner ¢ Marshall Sahlins.

Se é legitimo pensar no tempo presente vivido pelos adeptos do
movimento como uma reinterpretagio do momento ritual de interrupgao do
tempo normal e profano e de instauragdo do “tempo fora do tempo”, sacralmente
protegido, em que ¢ possivel intervir na histdria modificé-la, torna-se util paraa
interpretagdio o bindmio conceptual estrutura/ communitas proposto por Turner. O
autor [TURNER, 1974], na linha de VAN GENNEP!!, analisa o processo ritual em
seus (rés momentos constitutivos: a separagdo, a margem (ou, latinamente,
limen), a agregagdo. O primeiro afasta ritualmente o individuo ou o grupo de um
“estado” que ele tinha na estrutura social; o terceiro momento recupera um outro
“astado” estdvel no interior da mesma estrutura. O momento intermediério, o da
margem, € a fase liminar em que a estrutura desagrega-se tornando-se
communitas, isto é, quebra das normas relacionais previstas pela ordem social;
dominio cultural que tem poucos, ou quase nenhum, dos atributos do passado ou
do estado futuro: é um momento situado dentro e fora do tempo, dentro e fora da
estrutura social profana:

«... a vida social é um tipo de processo dialético que
abrange a experiéncia sucessiva do alto e do baixo, de communitas e
estrutura, homogeneidade e diferenciac@o, igualdade e desigualdade. A
passagem de uma situagcdo mais baixa para outra mais alta ¢ feita
através de um limbo de auséncia de “status”. Em tal processo, os

11 Arnold VAN GENNEP:Os ritos de passagem, Petrépolis, Vozes, 1978. (1* ed. Les rites de
passage, E. Nourry, 1909)
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opostos, por assim dizer, constituem-se uns aos OUIros e sdo
mutuamente indispensdveis». [TURNER, 1974: 120, grifo meu]

O momento socialmente marginal da communitas corresponderia
entdo, num plano cosmolégico, ao que DE MARTINO chama “regime protegido”,
vivido na dimensdo meta-histérica do sagrado e do mitico. Mas assim como a
“de-historificacdo do devir” constitui 0 momento necessdrio a reintegragio da
dimensio histérica e profana do viver, a idéia de communitas, que 0 momento
ritual atualiza, existe apenas em virtude de um retorno a estrutura. A possibilidade
de uma inversdo da ordem (ndo apenas social, como sugere Turner mas, eu
acrescentaria, cosmica), tipica de todo processo ritual, existe como momento
circunscrito, ritualizado, propedéutico a uma reconfirmagéo da estrutura:

«Existe aqui uma dialética, pois a imediatidade da
communitas abre caminho para a mediagdo da estrutura, enquanto
nos rites de passage os homens sdo libertados da estrutura e entram
na communitas apenas para retornar a estrutura, revitalizada pela
experiéncia da communitas». [Ibid.: 157]

Turner encontra uma das mais extraordindrias manifestacdes da
communitas justamente nos “movimentos religiosos, chamados milenaristas”,
que apresentam no plano projetual muitas das propriedades das fases “liminares”
dos rituais de passagem: homogeneidade, igualdade, anonimia, auséncia de
propriedade, vestudrio uniforme, continéncia (ou, ao contrario, comunidade)
sexual, suspensio das regras de parentesco, e assim por diante.

A respeito dos movimentos milenaristas, Turner observa que estes
dltimos acontecem fregiientemente em situagdes histéricas que podem ser
consideradas elas préprias “liminares”, quando 0s mais importantes grupos ou
categorias sociais estfio passando de um estado cultural para outro:

«Talvez seja esta a razdo pela qual em tantos desses
movimentos muito da mitologia e do simbolismo que possuem é
tomado de empréstimo dos mitos e simbolos de tradicionais rites de
passage, quer nas culturas em que se originam, quer nas culturas com
as quais estdo em contato dramdtico». [1bid.: 137]

Esta observacdo de Turner foi proficuamente utilizada por virios
qutores no estudo dos movimentos religiosos {CARNEIRO DA CUNHA, 1987: 44-
45 ¢ QUEIROZ, 1993: 159 sgg.], apontado para a “inversdo de status” proposta
pelos movimentos. Acrescentando as sugestdes de Teixeira Monteiro e De
Martino as de Turner, poder-se-ia dizer que nos movimentos sécio-religiosos hd
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uma dilatagdo do momento da communitas, bem como h4 uma dilatacdo da
dimenséo meta-histérica (a “festa permanente”) que passa a constituir o horizonte
projetual de-historificado dos adeptos: ser “irmdos”, viver uma vida marcada
pelos tempos e pelos espagos sagrados da religido.

Mas este projeto nao é apenas intelectual; na maioria das vezes, ele €
concreto, assim como muito concretas s&o as agoes realizadas pelos adeptos para
alcancar a dimenséo da salvagdo. Apenas, COmo vimos anteriormente falando dos
rituais, a possibilidade de estar na histéria e de fazer histéria vem a ser
determinada e adquire sentido através da atualizag@o da dimensdo meta-historica.

O préprio Turner orienta-se nesta direcio, ao afirmar que dentro do
momento liminar hd uma simplificagdo da estrutura social, no sentido
antropoldgico britanico, e uma rica proliferacdo de estrutura ideoldgica, em
sentido 1évistraussiano, sob forma de mitos [Ibid.: 162]. E neste momento
liminar (alguém diria: de-historificado) que podem engendrar-se “‘imagens e
idéias filoséficas” (alguém diria: utopias) .

Nesta perspectiva, adquire grande importincia o conceito turneriano de
Processo (dinfdmico) em sua dialética com a estrutura (estdtica); ndo apenas no
sentido do “processo ritual”, mas no de sua transformagio, dentro de concretas
situagoes histéricas, em “drama social”’, em que oS momentos rituais de
separagio, margem e agregagao, sao substituidos pelos momentos histéricos de
ruptura, crise e reintegragéo. A analise, entdio, apesar de envolver estruturas (seja
no sentido britinico, seja no sentido lévi-straussiano), ndo pode ser apenas
estrutural, mas processual, na medida em que “a vida social do homem ¢€
produtora e produto do tempo” [TURNER, 1983: 23].

Nio muito diferente me parece a conclusdo a qual chega Marshall
SAHLINS [1981 e 1990], ao descobrir que frequentemente 0s acontecimentos
histéricos ndo sio mais do que metdforas das realidades miticas dos eventos.
Aqui esta, a meu ver, 0 sentido mais profundo do termo “estrutura” utilizado
também por TURNER (e, em geral, pelos estruturalistas britnicos) e do termo
“histéria”, utilizado também por DE M ARTINO (e, em geral, pelo historicismo
italiano).

J4 em Cultura e Razdo Prdtica, o autor - descobrindo que a natureza
dos fendmenos sociais, inclusive do “interesse material”, € simbolica - afirmava:

«...isso ndo quer dizer que sejamos forgados a adotar uma
alternativa idealista, imaginado que a cultura caminha sobre o ar
rarefeito dos simbolos». [SAHLINS, 1979: 227]
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Junto com a superagio do determinismo marxista, através da nogéo de
“esquema conceptual”’, Sahlins supera também o idealismo (ou, melhor, o
“materialismo trascendental”) lévi-straussiano, através da nogéo de cultura, de
matriz americana. Onde Lévi-Strauss rejeita a histdria, por defini-la como
fomecedora de material mas nio de sentido, Sahlins descobre que a estrutura dd
sentido a historia..

As obras sucessivas sdo a demonstragdo da tese de que € possivel
determinar a estrutura na histdria e vice-versa , € que ndo € necessdrio sacrificar a
histéria e a prética na busca de inteligibilidade dos fendmenos culturais. O projeto
de Sahlins é o de uma antropologia estrutural histérica, mostrando como a cultura
¢ ordenadora do e ordenada pelo processo histérico.

A narracio da chegada e da morte de Cook no Hawai evidencia a
dialética entre reproducdo (que remete & imobilidade das estruturas) e
transformagdo (que remete a dindmica dos processos). O acontecimento da
chegada de Cook ¢ lido pela sociedade hawaiana nos termos estruturais do mito
do her6i cultural, Lono; por isso, ele deve morrer: sua morte € a metdfora
histérica de uma realidade mitica fundadora do mundo.

A cultura hawaiana, entfio, se reproduz estruturalmente como histéria.
Mas, para se reproduzir, ela tem que se transformar, pois se € verdade que Cook €
uma representagfo cultural antes de ser um fato, ¢ também verdade que a chegada
do branco nas Ilhas Felizes é uma fato e pertence a ordem da historna irreversivel.

«As formas culturais tradicionais abarcavam o evento
extraordindrio... com o efeito de reproduzir a cultura assim como
estava constitutda. Porém, como jd frisamos, 0 mundo ndo é obrigado
a obedecer a logica pela qual é concebido....no mundo ou na agdo -
tecnicamente, em atos de referéncia - categorias culturais adquirem
novos valores funcionais. Os valores culturais, sobrecarregados pelo
mundo, sdo assim alterados. Segue-se entdo que, se as relagbes entre
as categorias mudam , a estrutura é transformada». [SAHLINS,
1990: 174]

Dai, a dialética entre sistema e evento: 0 acontecimento se torna evento
na medida em que € absorvido pela ordem cultural (o que De Martino chamaria
“de-historificacdo do devir”). A histéria € estruturada, isto €, determinada por
uma estrutura l6gica que € preexistente ao evento e através da qual ele tem sentido.

«Um evento transforma-se naquilo que lhe é dado como
interpretacdo. Somente quando apropriado por e através do esquema
cultural é que adquire uma significdncia histdrica.... O evento € a
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relagdo entre o acontecimento e a estrutura (ou as estruturas)» [1bid.:
15]

Mas, por outro lado, o evento, inserindo-se na estrutura légica, a
transforma. Assim, a histéria passa por sua vez a ser estruturante da ordem
cultural e passa a determinar a orgaizaglo da praxis, constituindo-se como aquilo
que De Martino chamaria o “horizonte meta-histérico” das prdticas, das agdes.
Com o termo “estrutura da conjuntura”, Sahlins, além da histéria, recupera
também a subjetividade, a intencionalidade dos agentes sociais:

«O que eu quero dizer com “estrutura da conjuntura” é a
realizagdo prdtica das categorias culturais em um contexto historico
especifico, assim como se expressa nas agbes motivadas dos agentes
histéricos, ¢ que inclui a microssociologia de sua interagdo». [Ibid.
grifo meu].

As categorias dadas, portanto, sdo continuamente redefinidas pela
histéria, na pratica e em fun¢do dos interesses, onde “interesse” € o salto
qualitativo entre o valor intencional e o valor convencional do signo, percebido
instrumentalmente pelos diferentes agentes sociais, de acordo com seu projeto de
agao .

«Na fala é feita a Histéria. Aqui os signos sdo colocados
em relacbes vdrias e contingentes, de acordo com os propositos
instrumentais dos homens - propositos, naturalmente, que séo
socialmente costituidos, embora individualmente varidveis. Assim, o
signos adquirem valores funcionais e referenciais num projeto de
agdo, ndo apenas determinagbes reciprocas de um estado sincrénico.
FEles estiio submetidos a andlises e recombinagdes, das quais surgem
formas e significacdes sem precedentes». [SAHLINS, 1981: 3].

Concluindo, os eventos sdo ordenados pela cultura e a cultura €
reordenada pelos eventos. A reprodugdo da ldgica do simb6lico nao se da em
termos de repeticdo (como no “Eterno Retorno” de Eliade) mas em termos de
transformagéo . Privilegiando a segunda, pode se encontrar, talvez, o sentido de
um movimento messidnico, bem como a possibilidade de devolvé-lo & histéria
em termos estruturais.

Através da utilizagdo critica da andlise estrutural, serd possivel enfocar
a dialética que se estabelece entre a dimensdo mitico/ritual tradicional (as formas
do catolicismo “rdstico” operando em tempos normais) ¢ a dimensdo
apocaliptico-escatolégica proposta pelo movimento (o Fim do Mundo e a
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Salvagdo dos Eleitos), entre a tradicdo que fundava o mundo e o futuro que
precisa ser fundado.

Nesta dialética, a realidade histérica de-historificada, e assim vivida
pelo movimento, é o momento central, o necessrio ponto de mediacdo, pois
constitui o Aic et nunc operacional que liga 0 mundo em crise ao plano da salvagio
(ou os separa).

Historicamente, ou melhor, historicisticamente, pde-se uma Ultima
questdo: no caso dos movimentos religiosos, que transformacdo € esta? Qual € a
ordem 16gica proposta pela dinémica histdrica de cada especifico movimento?

No ritual tradicional, o mitico e o sagrado voltam na histdria e no
profano apenas para reconfirmar a ordem dada. Logo, depois da execugao do rito,
estas dimensdes extra-humanas se fecham de novo. O tempo do mito faz irrup¢ao
na histéria para modificd-la e para mediar a volta ao histérico, a dimensio do
sagrado penetra no espago humano para mediar a recuperagdo do profano. Ha
sempre Wm reforno: 0 mito, o sagrado, quebram a relagéo rotineira do homem
com o mundo real, histérico, profano; mas esta quebra € transitéria, voltada para a
recuperagio do sentido do mundo, no real ena historia.

Mas, 0 que acontece no movimento religioso, que que mudar o sentido
do mundo? Esta relagio dialética entre sagrado e profano € mantida ou quebrada?
A invasdo do mito no espago e no tempo da histéria do homem € provisoria ou
definitiva? Enfim, h4 ou ndo h4 retorno neste mergulho no extra-humano?

A estas perguntas a andlise histérico-religiosa deve tentar responder. E
apenas nesta 6tica que adquire sentido a definicdo dos movimentos como
“mfsticos”, “evasionistas”, “vividos num plano de extra-historicidade”. Esta
definicdio s6 pode ser aceita quando a mediagdo entre o mito ¢ a historia néo existe
mais, quando “sagrado” e “mitico” apresentam-se como categorias
irredutivelmente opostas as de “profano” e *histérico” e a escolha humana aponta
para as primeiras.

Do contrdro, se a dinimica interna dos movimentos mostra uma visio
dialética tendendo - através do sagrado e do mitico (0 extra-humano) - a reabertura
ao profano e ao histérico (o humano), estas defini¢bes sdo llegitimas e 0s
movimentos devem ser considerados, a pleno titulo, histéricos. Historicos de
pleno sentido, ndo apenas porque realizam-se historicamente, mas também
porque projetam o plano da salvagdo no real e na historia.

Esta pesquisa deverd, portanto, tentar responder as questoes levantadas
pelo “escandalo” de um movimento sécio-religioso: quais sdo os simbolos
oferecidos pela tradigio religiosa que o movimento utiliza para de-significar o
mundo velho e significar 0 mundo novo? Como s#o representados o tempo € o
espaco intermedidrios entre o “velho” € 0 “novo”, o “aqui” e o “14”, o “antes” e
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o “depois”? Como, nesse €spago liminar entre polaridades aparentemente
irredutiveis, o homem constréi um projeto de vida concreta, pela primeira vez
como sujeito de histéria, embora sagrada? Que sentido assume a dimensio
profana (alguém diria: sociol6gica) do viver : relacdes de parentesco e compadrio,
comida ¢ casa, relacdes sexuais ¢ criagio de filhos, relagoes de trabalho e
producdo? Finalmente, 0 novo mundo é um mundo de homens ou de deuses,
haveri de novo histéria, ou ndo, “depois”?

Ou seja, qual é a histéria que o movimento pretende escrever € COMmo a

escreve?
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2.0 MOVIMEi\TTO DE PAUDE COLHER : CONTEXTO E TEXTOS
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2.1. As fontes

As noticias das quais disponho sobre o movimento de Pau de Colher
sdo de diferentes origem e natureza e poderiam ser divididas, grosso modo, em
dois grandes blocos: as fontes primdrias € as fontes secundarias.

No bloco das fontes primdrias estdo todas as informagdes ainda nao
trabalhadas, subdivididas, por sua vez, em fontes escritas e fontes orais,
remetendo as vertentes que poderiam ser indicadas como “culta” “popular”!.

As fontes secundérias compreendem os trabalhos cientificos sobre o
assunto: os artigos de Raymundo DUARTE, o tinico antrop6logo que estudou
diretamente Pau de Colher [1963; 1969, a partir dos quais foi elaborado o estudo
te6érico de M.I. PEREIRA DE QUEIROZ [1965: 268-272 e passim]; as
informacdes colhidas por James Charnell ANDERSON [1970: 178-187], em seu
trabalho sobre Caldeirdo; finalmente, o artigo de Alba Maria Machado MELLO
[1991], que se insere no estudo mais amplo da autora sobre a histéria do
coronelismo na regido do médio Sao Francisco.

En qualquer pesquisa histérica, surge uma complexa problematica
relativa ao tratamento das fontes. No 1ltimo item deste trabalho, retomarei esta
problemética e tentarei ver as perspectivas abertas pelas fontes documentdrias e
pelos “horizontes seménticos” nos quais cada uma dela se insere. Para o
momento, em uma uma tentativa de organizagdo das fontes primadrias, nao no
sentido de sua maior ou menor aderéncia a verdade histérica, mas simplesmente
por sua proveniéncia social, poder-se-ia propor o seguinte quadro :

“culta” “popular”
oficial erudita participantes nao participantes
militar jornais  eclesidstica _ politica Fcaceteiros” conira
oralidade 1 3 9 2 11
escrita 4 9 1 1 (7 +2

Impdem-se alguns esclarecimentos: as fontes séo organizadas em uma
espécie de paradigma que abrange todas as possibilidades de intercruzamento
entre dois eixos, um dizendo respeito a “textualidade” (oralidade/escrita), outro a
“proveniéncia” (“culta”/“popular”) dos testemunhas.

Como se vé pelo quadro, a grande maioria das fontes escritas
pertencem ac dominio do setor “culto” da sociedade, enquando o setor dito
“popular” (sem que este termo implique necessariamente na referéncia a uma

1 As questdes ligadas & dicotomia culto/popular estao brevemente enfrentadas no capitulo 3.1.
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pretensa “subalternidade”) entrega suas memorias principalmete & oralidade. De
uma maneira geral, esta observagdo poderia significar que, enquanto a
“gramdtica”, isto €, a definicdo permanente de um c6digo de interpretagéo, €
definida pelo setor “culto” da sociedade, a enunciacdo, isto é, a atualizagao
histérica desta gramdtica, fica por conta do setor “popular”. Isto, claramente, com
as devidas excecdes, tentando escapar das dicotomias pré-constituidas e das faceis
equagdes do tipo: “culto” : escrita = “popular” : oralidade.

No dominio “culto”, as fontes escritas sdo 0 documentos militares: o
relato do Capitio Optado GUEIROS [1956: 146-152], comandante da forg¢a
pernambucana, que destruiu o reduto de Pau de Colher e os relatérios dos oficiais
da Policia Militar da Bahia, que ordenaram ou conduziram as operagOes militares
no municipio de Casa Nova [DOS SANTOS, 1938; LAMEGO, 1938; TAVARES,
1938].

Seguem as noticias fornecidas pelos jornais da época, da Bahia em sua
grande maioria, mas também pernambucanos € cearcnses: A Tarde;, O Estado da
Bahia: o Didrio de Noticias; O Imparcial, de Salvador, O Pharol , de Petrolina, O
Povo, o Estado e o Unitdrio, de Fortaleza. Os exemplares consultados referem-
se aos meses de janeiro, fevereiro e margo de 1938.

Infelizmente, a vertente eclesidstica é pouco representata: o didrio do
entdo bispo da diocese da Barra, D. Heitor ARAUIO [1953: 90-92 ¢ passim]
contém noticias (e opinides) demasiado escassas para serem utilizadas aqui como
fontes documentarias. Contudo, ele pode ser utilizado, junto com o depoimento
oral de uma personalidade eclesidstica de nossos dias, para tentar entender a
posicio do clero, entdo e hoje, frente aos acontecimentos.

A vertente politica esté representada pelas entrevistas que realizei junto
a trés expoentes das elites municipais (da época e odierna) nas cidades de
Remanso e Sio Raimundo Nonato. Néo tive oportunidade de realizar entrevistas
na cidade de Casa Nova, devido 2 escassa disposi¢do de sua classe dirigente -
como esclarecerei mais adiante - para fornecer informagoes.

Finalmente, encontra-se uma obra literdria: o romance escrito por
Demosthenes GUANAES [1976), médico de Remanso, de idéias radicais, acusado
de atividades subversivas na época dos fatos e preso, sob a acusagio de ter
participado do movimento.

Falando dos documentos, principalmente judiciais, € preciso dizer que,
possivelmente, eles ndo estejam completos. Faltam, de fato, as atas dos
interrogatérios dos prisoneiros, bem como qualquer outro documento “oficial”,
fora dos relatos da policia miltar, que encontrei em Salvador.
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Esta falha remete a duas ordens de questdes, entrelagadas entre si. Em
primero lugar, os fatas de Pau de Colher constituem até hoje, para a sociedade
urbana de Casa Nova, uma “mancha” na histéria da cidade. Ainda hoje, a familia
Viana - no poder na época e envolvida nos acontecimentos - € extremamente
poderosa, e muitos funciondrios publicos estio ligados a ela por lagos de
parentesco, compadrio e fidelidade politica. Portanto, hd uma espécie de “censura
coletiva” sobre Pau de Cother, nfio permitindo a sociedade civil casanovense (ma
também, parcialmente, a de Remanso ligada aos Vians pelos mesmos lagos, na
época e hoje) que estranhos obtenham informacdes a respeito.

Como resultado, a pesquisadora em busca de documentos foi
freqilentemente recebida, nas prefeituras, nos foruns e nos cartdrios das cidades
mencionadas, com um seco “néo tem nada”. Como justificagdo - € esta € a
segunda ordem de questdes - alega-se que, na deslocagdo das cidades de Remanso
e Casa Nova por ocasifio da implantagio da Barragem de Sobradinho, em 1978,
muitos dos documentos desapareceram (alguém falou que eles “ficaram de baixo
d' 4gua”). Uma hipétese avancada por alguns informantes, opositores do poder
politico da época, ¢ a de que OS documentos foram destruidos, pois
comprometiam a “honra” da cidade e de seus representantes publicos. A
inundagdo e o reassentamento dos arquivos constituiu uma Stima desculpa para os
“estranhos”.

Passando ao dominio do “popular”, a maioria das fontes €, como
vimos, oral, e é constituida pelos depoimentos cothidos durantes os meses de
pesquisa de campo, divididos, por sua vez, em testemunhas dos participantes
diretos do movimento (dos guais falei no cap. 0.3.), combatentes contra os
“fandticos” (os voluntdrios civis que acompanharam as operagdes de
vasculhamento sucessivas ao ataque da for¢a pernambucana), ¢ pessoas nao
diretamente envolvidas, mas que, por morarem na regiao, forneceram
informagbes importantes a respeito dos acontecimentos € da leitura que destes foi
feita. .

Mas os setores “populares” ndo se expressam exclusivamente na
oralidade. Pertencem também a este dominio trés interessantes documentos, em
vVerso e em prosa: 0s “folhetos” de cordel [AMBRéSIO, s/d, anexo 1;
FRANCISCO, s/d, anexo 2] que apresentam a legitimag#o na escrita das categorias
populares de percepgdo dos acontecimentos e, finaimente um documento de dificil
decifracdo [AN ONIMO, 1983, anexo 3], que, embora contenha alguns elementos
inexatos na narragio dos acontecimentos no interior do reduto, apresenta um
interessante exemplo da leitura “popular” da redefini¢io das relacOes de poder no
municipio de Casa Nova, durante e depois dos acontecimentos .
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Poder-se-ia objetar que as fontes primarias - as privilegiadas na
reconstituicio da histéria de Pau de Colher - sio formadas por materiais
duvidosos ¢ heterogéneos, tratando-se, em muitos casos, de versdes deformadas
pela dita “visdo dominante”. No entanto, esta escolha metodoldégica tem sua razao
de ser de ordem tedrica: com efeito, é justamente no interior desta multiplicidade
de versdes que pode-se tentar entender 2 16gica da construgio de Pau de Colher
como um evento significativo, através da apreensao ou do esquecimento de um
ou outro elemento do processo histdrico.

A histéria de Pau de Colher, assim como ela é contada hoje, baseia-se
no intercruzamento das memdrias coletivas e individuais, conforme os diferentes
grupos ou agentes sociais. Estas memérias constréem a realidade a partir da
multivocalidade.

Desta maneira, os dados histéricos sobre Pau de Colher saoc muito
probleméticos.f!‘ Os depoimentos frequentemente ndo coincidem com os
documentos escritos, principalmente no que diz respeito as datas ou aos nimeros
(participantes, mortos, etc.). Por outro lado, em muitas fontes escritas, e também
orais, encontram-se, referidas a Pau de Colher, personagens e narragOes tipicas de
outros “ciclos narrativos”: Lampido e Canudos, por exemplo; enquanto as
lembrancas dos ndo-participantes mistura os acontecimentos do movimento aos
das lutas entre os coronéis da regido na mesma €poca.

Tudo isso torna dificil a reconstitui¢do histérica, mas torna-a também
extraordinariamente rica de um ponto de vista antropologico, ao desvendar e ao
mesmo tempo complicar teias de significagdes, nas quais 0 movimento se insere
e que por sua vez ele produz, e que remetem também & dialética entre histéria e
imagindrio3.

Baseando-me nas informacgdes dos participantes, nos documentos
militares e nas reconstituicdes de DUARTE [1963; 1969], ANDERSON [1971] &
MELLO [1991], também elaboradas a partir de depoimentos, tentarei, a seguir,
minha reconstitu¢o histérica, cedendo a palavra - onde for possivel - aos
protagonistas € aos documentos. Um breve histérico sobre o Caldeirdo
introduzird os acontecimentos de Pau de Colher, posto que este dltimo esta
indissoluvelmente ligado ao primeiro e, por consequinte, ao Juazeiro do Padre
Cicero.

Antes, porém, passo a uma breve descri¢éo da regiao.

2 Parte desta problemdtica est esbogada, no que diz respeito &s fontes orais, no cap. 0.3., sobre
a pesquisa de campo.
3 Cf. BEZERRA DE MENEZES, 1990
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2.2. A regido e a populacio

A regidio atingida pelo movimento € a incluida no tridngulo delimitado
pelos municipios baianos de Casa Nova ¢ Remanso e pelo piauiense de Sio
Raimundo Nonato.

Em suas grandes linhas, é a regifo do baixo Médio S&o Francisco,
propicia, desde a Coldnia, & criago do gado, necessério para abastecer as zonas
do titoral canavieiro e da regifio mineira. Seu povoamento teve inicio no século
XVII, através da abertura de estradas boiadeiras que acompanhavam © curso do
rio no sentido sul-norte e leste-oeste. Havia também o “caminho do ouro”, no
sentido recéncavo-sudoeste ¢, finalmente, na margem esquerda (a dita
“pernambucana”), trilhas procurando o rio Parnaiba, articulando assim Pildo
Arcado, Remanso e Casa Nova com Sio Raimundo Nonato, no Piaui. Ao longo
destas trilhas estabeleciam-se as fazendas de gado, primeiros nicleos de
povoamento. A concessdo das sesmarias dividiu o vale do Sao Francisco entre a
Casa da Ponte (margem direita, “baiana”)* ¢ a Casa da Torre (margem esquerda,
“pernambucana”). A esta mesma época, deve-se atribuir o primeiro povoamento
do Piaui, pelo sul e pela mesma familia da Torre, cujo subordinado, Domingos
Afonso Mafrense, o Sertdo, obteve terras no Piaui, constituindo o nucleo mais
importante da colonizagio e da pecudria piauiense.>

A evangelizacio da regido pertence ao dito “ciclo do Rio Séo
Francisco” [CEHILA, 1979: 62 ss.], em que obraram jesuitas, franciscanos,
oratorianos, capuchinhos franceses ¢ italianos. Especificamente, na regido em
questdo, o trabalho missiondrio foi de jesuitas, franciscanos e capuchinhos, estes
tltimos sobretudo italianos.

Ao que tudo indica, os Jesuitas foram os primeiros missiondrios do
Sio Francisco, a partir de meados do século XVII: a atuacdo deles se caracteriza
pelas tentativas de realizar no vale uma experiéncia de aldeamentos indigenas €
pelos conflitos com os grandes latifundidrios, principalmente os da Casa da
Torre. Em sua penetragao ‘no Piaui, através do médio Sao Francisco, as relagdes
dos sesmeiros com os Jesuitas foram, ao contrdrio, boas, tanto que estes
tornaram-se herdeiros de Domingos Mafrense e, portanto, grandes proprietdrios
de fazendas de gado.

4 Na verdade, mais mineira do que baiana, pois as terras doadas pela Coroa Portuguesa em
1663 a Antdnio Guedes de Britto, senhor da Casa da Ponte, estendiam-se do Morro do Chapéu
as nascentes do Rio das Velhas. Cf. LINS, 1983: 27.
5 Cf. PIETRAFESA DE GODOL, 1993: 50 ss.
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Os capuchintositalianos herdaram dos franceses, a partir de 1705,
aldeias do Sao Francisco. De acordo com a pesquisa de José Raulino SAMPAIQO,
nos livros de tombo da biblioteca do Pogo Episcopal de Petrolina [s/d: 1], desde
1707 estava instalada uma Missdo de frades capuchinhos na regido de Juazeiro da
Bahiab. As pregacdes capuchinhas, muito intensas a partir da segunda metade do
século XVIII, desenvolveram-se nas famosas Santas Missdes, pregadas também
pelas outras ordens, mas de modo particularmente feliz peios capuchinhos. Neste
sentido, a perseguicdo pombalina foi decisiva, transformando a atividade
missiondria dos aldeamentos nas missdes deambulantes, ou volantes e 0s
missionarios em peregrinos:

«Tudo indica que eles viviam sobretudo de esmolas, o que
fez acentuar a devogdo popular em torno de santudrios. A mensagem
era sobretudo penitencial e milagreira. ...O elemento cultural que
marca esta influéncia é a cultura penitencial, tipica do rio Sdo
Francisco, que se tornou sempre mais 0 rio de 5Go Francisco das
Chagas, das “lamentagdes das almas”, dos penitentes». [CEHILA,
1979: 66 € 75].

Foram também os capuchinhos que, a partir da década de oitenta do
século XIX, retomaram na regiéo o trabalho das missoes. E de 1871 [SAMPAIO
loc. cit. ] a primeira Miss@o pregada em Petrolina. O pregador é o capuchinho
italiano Frei Henrique: o eco de sua atuagio € demonstrado pelas estrofes a ele
dedicadas nos benditos que ainda hoje se cantam em toda a regio do médio Sdo
Francisco, até municipio de Sdo Raimundo Nonato.”

O povoamento atingiu seu ponto maximo no inicio do século XVIII,
para recuar rapidamente no decorrer do mesmo século, em coincidéncia com a
proibi¢do do comércio do ouro pelo rio S0 Francisco por parte da Coroa
Portuguesa e pela transferéncia da Capital para o Rio de Janeiro. As sesmarias
foram abandonadas pelos donos e foram se transformando em centenas de
fazendas menores que os antigos vaqueiros e mogos de tropa das grandes familias
dividiam entre si, com o consentimento dos antigos proprietdrios. No inicio do
século XIX, a sociedade sdo franciscana € uma sociedade de vaqueiros
transformados em donos de terras, em volta dos quais gravitam pequenos

6 De acordo com a Enciclopédia dos Municipios brasileiros (vol XX, IBGE, 1958, p. 379), e
com o mapa apresentado pela Histéria Geral da Igreja da América Latina [CEHILA, 1985:
160], a missdo da “Passagem do Juazeiro™ era franciscana.

7 Fregiientemente, a estrofe final dos benditos € a se guinte: «Oferece este bendito ao senhor que
esté na cruz, intengio de Frei Henrique, para sempre amém Jesus».
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produtores-criadores e barqueiros. Neste perfodo, o produto de exportagio da
regifio de Casa Nova € o sal, além, obviamente, dos produtos da pecudria.

Interessantes sio as palavras de Wilson LINS sobre esta dura
sociedade, aquela que Bastide chama, lembrando Capistrano de Abreu, a
“civilizagdo do couro”:

«Desde que o interesse dos colonizadores deslocou-se do
norte para o sul, o vale ficou entregue ao seu proprio destino. ... As
aperturas da vida nivelaram a todos, havendo pouca diferenca, no
comportamento, nas vestes ¢ na alimentagdo, entre 0s raros
descendentes de nobres portugueses e os mamelucos sem nome de
familia. Todos eram vaqueiros. Todos vestiam o mesmo gibdo de
couro, moravam nas mesmas casas de taipa, comiam a mesmia carne
seca com farinha grossa e rapadura salobra» [LINS, 1983: 36-37].

Entre o final do século XIX e o inicio do nosso, houve uma
modernizacdo das vias de comunicagio. A conexao rio-ferrovia® imprimiu um
novo incremento 4 circulagio das mercadorias: além dos produtos tradicionais
(couro, rapadura e sal), entraram no circuito comercial outros produtos da
economia extrativista da regido ( a fibra de carod, a cera de camaiiba, a borracha
da manicoba), bem como da agricultura (algoddo) e da pesca (peixe salgado).

De acordo com os estudiosos, a comercializagdo dos produtos
extrativos teve um cardter conjuntural na economia da regido, mesmo sendo
geradora de riquezas ¢ de conflitos.® Sendo dependente do mercado externo, ela
nunca configurou-se como uma atividade empresarial especifica, mas ficou
sempre apoiada na pecudria, para os grandes proprietarios, ou na micro-produgao
agropecudria para os pequenos produtores.

A criacio de gado bovino estava nas mdos das grandes familias
iradicionais: os Viana em Casa Nova, os Corréa em Pildo Arcado, os Castelo
Branco em Remanso, os Sento Sé na cidade homdnima e os Dias em Sao
Raimundo Nenato. .

Em linhas geraié, a populacdo da regido do baixo médio Sao Francisco
dependia estritamente do rio: para a agricultura de vazante, para o pasto do gado
bovino, para o comércio fluvial, para a pesca e 0 pequeno ou grande comércio de
peixe salgado.

8 Bm 1896 foi terminada a construgio do ponto terminal da Estrada de Ferro do S&o Francisco,
em Juazeiro.
9 A posse de carnaubais e manigobais gerou grandes lutas entre os proprietarios de terras e até
mesmo a queda politica de importantes familias da regiao. '
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Mas a populacdo que nos interessa especificamente é “o povo do
mato”: aquele que LINS [1983: 102-108} chama “caatingueiro”. Oposto ao
“heiradeiro” vivendo de pesca e de agricoltura de vazante, o “caatingueiro” vive
da roca e da criagdo; fechado, taciturno e independente quanto o “beiradeiro” é
comunicativo, contador de histérias, dependente das relacdes de poder. Também
as relagdes de trabalho diferenciam-se conforme o tipo de terra: foro nas ilhas
(que sdo terras publicas), renda ou parceiria nas beiradas, onde mais frequente éa
presenca do trabalho assalariado; agregaco (feita pela troca de servigo) ou
pequenas propriedades ou posses na caatinga [MELLO, 1989: 53-58] .

2.2.1. Economia e sociedade na regido de Pau de Colher

A drea de Pau de Colher encontra-se na regifo fronteiri¢a entre Piaui e
Bahia, distante 90 Km., aproximadamente, da cidade de Casa Nova; portanto
relativamente longe da influéncia do rio. Aqui ndo € possivel nem mesmo
praticar a agricultura de vazante, pois as terras inundadas de cada margem nas
épocas das enchentes chegam no maximo a dez léguas 0. E o tipico sertdo, o
semi-4rido nordestino, cujo desequilibrio hidrico € definido, por um lado, pela
irregularidade pluviométrica e, por outro, pela forte evaporagdo. O clima
apresenta um periodo de chuvas extremamente irregulares ¢ um periodo de
estiagem, aproximadamente entre abril e outubro. A paisagem € caraterizada pela
vegetacdo xerdfila da caatinga (o mandacaru, 0 xique xique, o umbuzeiro).

A economia, fortemente determinada pela seca, baseia-se na atividade
agricola, que raramente permite uma producdo superior & de subsisténcia
(principalmente mandioca, feijdo, milho, alguns legumes como a abdbora) e na
pequena criagio (caprinos). A mamona e o algoddo sdo hoje os unicos produtos
de uma certa relevancia para a comercializacdo; menos importante, mas ainda
existente, o tradicional pequeno comércio de couros e peles, que na década de
trinta, a0 contrério, era um dos pontos importantes da pequena economia local,
enquanto o algoddo era o produto privilegiado para a exportaggo.

«Nagquele tempo ndo era mamona ndo, era algoddo.
Mamona tinha era pouca. Mas a grande quantidade das coisa que
aqui se exportava era algoddo. ... Eu s6 sei contar de vinte prd cd, de
vinte prd trds eu ndo sei contar. Sei que quando a luz elétrica chegou,
em trinta e tanto, jé tinha o negécio do algodéo, mas neste tempo,
Alfredo Santos tinha um engenho, depois botou uma mdquina.

10 Na regido, 1 légua = 6 Km.
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Engenho puxado a boi, prd descarogar o algoddo. Naquele tempo era
isto mesmo, butecozinho de cereais, prd viver, uma lojazinha prd aqui
e prd acold. Um lugarzinho médio ndo sabe? E jd tinha essas
comprazinha de pele, o preco baxiiinho que s6 se vendo, um
acouguezinho chorado, uma manteiga assim, uma carne, assim...».
[José Camilo - Casa Nova, julho de 19835]

No passado, houveram também as fortunas da manigoba, do carod, da
carnadba. Mas, como vimos, esses empreendimentos seguiram as alternas
evolugdes do mercado externo, nao conseguindo fixar-se estavelmente na

economia regional:

«Ld mesmo em Casa Nova, esta fdbrica de algoddo, ndo
tinha outra néo. Teve uma de carod mas foi de poucos tempos. Foi
naquela época de quarenta e tanto, mas dentro de pouco tempo
acabaram. Teve ai umas mdquinas trabalhando, com uma porgdo de
gente empregado, mas logo logo acabou, e nunca mais». [Ibid.]

Raras fazendas de gado, de propriedade dos mais abastados que nao
chegam, no entanto, aos nimeros dos grandes pecuaristas e senhores de terra,
interrompermn uma paisagem social de micro-propriedades ou posses.

«Na nossa regido mesmo ndo havia fazendeiro com muito
empregado ndo. ... Naguele tempo chamava agregado de Fulano.
Onde tinha mais gente pobre, era agregado de Fulano. Mais ainda
tinha muita gente que por exemplo o pai, ou um parente mais longe, os
antecessores vamos dizer, deixaram ai de heranga um pedago de terra,
¢ eles viviam por conta propria, trabalhando, dando dias de servigo,
como se falava, iam trabalhar na roga de Fulano de Tal, do
fazendeiro, e fazia telha na olaria, fazia cerca né? Vivia da rocinha,
tirava carod, fazia corda prd vendé, fazia rede de carod, as vezes,
criavam também porquinho. As vezes na terrinha deles era vagueiro
de um fazendeiro muito abastado, que dizia “Fulano, vou dar umas
cabeca prd ser vaqueiro”. E ai as vezes olhava meia dizia de gado,
uma dizia de vacas, uma dizia de cabras. E o fazendeiro pagava
como € pago ainda hoje naquela regido. De sorte. De quatro cabrito
que nasce, que vdo assind-los, o vaqueiro fica com um. ... Trabalhava
de agregado. Pedia a um fazendeiro que tinha muita terra prd fazer
uma casa, uma rocinha, e vivia dando dias de servigo, plantando
naquela rocinha. E o fazendeiro deixava que eles criassem o0s
porquinhos deles, cacasse tatu, matasse a codorniz, a siriema, a emaq,
vendesse penas de ema, tirasse o mel de abelha, vendesse a cera...».
[D. Vastf - Sao Raimundo Nonato, junho de 1988]
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«Naguela época fazendeiro mesmo tinha mas tinha pouco:
era José Manoel Viana, era Antonio Honorato, era o Araijo, era este
seu Lauro, nao sabe? ...Tinha uns movimentozinho de uma lojinha, de
um armazém, umas coisa assim, mas fazendeiro mesmo ndo. Porque
fazendeiro ¢ aquele camarada que tem essas coisas € tem criatorio
ngo sabe? Tem dreas, as fazenda com cercado com soltas prd
agasalhar os burrinho e os rebanho de ovelha...Ndo, ld era pouquinho
se tinha né? Ndo tinha aquele bocado de fazendeiro...Criar uma
cabeca de bode ou de ovelha era natural..mas fazendeiros...Eu
mesmo, se o camarada criar cem bode ou cem ovelha, vou dizer que
ele é fazendeiro? Agora, se ele criar... quinhentas cabegas ...€ uma
coisa mais ou menos. Quando é muito é muito mesmo, quando é
pouco € pouco, quando ndo tem porque ndo tem». [José Camilo -
Casa Nova, jutho de 1985]

O que deixa os habitantes em constante perigo de perda da safra ou da

criacio ndo & tanto a escassez de chuvas (o indice pluviométrico ¢ de 600 mm.
aproximadamente, o que seria suficiente para a agricultura) quanto a irregularidade
pluviométrica, que alterna épocas de seca (como a de 1915 e a de 1932, no nosso
século) a épocas de enchente (1906, 1919, 1926).

«Eu morava ld, na extrema da Bahia, onde nasci e me
criei, no Olho d'Agua. Foi um ano, em 1926, choveu de um tanto que
o gado, no mato, caia em atoleiro que 56 ficava de fora o chifre. O
gado 0, trés ou quatros reis (= rezes), atrds uma da outra, e ele caia
em atoleiro: s6 ficava o chifre de fora, e o lombo. Os urubu comia
pelas costa. Em 1926. ...

Teve seca muito grande. Teve a seca de quinze que foi a
maior que eu ouvi falar. Eu ndo conheci ndo porque nessa época eu
ndo tinha nascido, mas ouvia meus pais contando. O 1915 o pessoal
escapado, a maioria do pessoal comendo vegetais do mato, comida
braba, raiz de pau, caga do mato. Foi com que o pessoal escapou.
Foi uma seca muito grande. ... Quando foi em 1926 deu esse dilivio
d'dgua, que morreu muita coisa atolada. Ai comegou a dar seca, em
1928. Ai eu jd era rapaizinho, me lembro muito,foi vinte e oito, vinte e
nove, trinta, trinta e um, trinta e dois! Em trinta e dois foi a maior de
tudo. Essa af morria gado. Tinha lugar maiadd, que o gado maiava.
Naqueles pau que tinha sombra, juazeiro, morrer dez, quinze, vinte
gado de fome, de baixo deles. SO fazia era cair e morria de fome.
Morreu gente também, bem ai nesse Sdo Raimundo...». [Francelino -
Borda (PI), maio de 1988]
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«Em vinte e seis. Dezenove e e vinte e seis. Vinte e seis e
dezenove. Foi. As maiores enchente, a ndo ser a do lago né 211 A de
vinte e seis passou a de dezenove trés véz. ...A seca maior foi em trinta
e dois. Como € que dizia? Deixa eu ver:

“A seca de trinta e dois foi uma seca de horror.
Nas fazenda de cima nem um anjo ndo ficou. ...
Cheguei da rua, vivo a choradeira.

Acabaram as semente ¢ as batata do vagueiro.
Haja perddo, Tertulina do Grotao

jd comeu teiii assado, espetado no facdo.
Cheguei da rua, vivo a chororg.

O povo td dizendo: gergelim jd se acabou”.

Comegou em trinta e foi até trinta e dois. Gracas a Deus eu
néo conheci seca ndo, que meu pai era um homem prevenido. Tinha
uma roga na beira do rio. Ele escapou uma familia de gente com 14
pessoa. ... Aquela quantidade de gente, cada mogona branca assim,
mas s6 tinha o que? S6 tinha os 0io e 0s 0sso. Eles vinha do Ceard ...
». [Jodo 2112 - Remanso, maio de1988]

Nas primeiras décadas do nosso século, a regido era um ponto de
encontro das vias de comércio entre Bahia, Piaui e Pernambuco. A
comercializacio dos produtos agricolas era feita geralmente pelos caminhos de
tropa:

«Eu fui tropeiro. Eu toquei tropa de burro, cavalo, jegue.
Tem muitos anos...foi naquela época de trinta a quarenta e cinco. De
onde eu morava eu levava tropa prd Petrolina, pré Floriano [Pl],
prd Séo Raimundo Nonato. O caminho era este: Petrolina, Remanso,
Sdo Raimundo Nonato, Floriano. Prd esses lugar longe, Floriano,
toquei foi tropa de animal, prd Petrolina boiada, tropa de carga, de
tudo: de came, requeijdo, manteiga, carne de porco, boiada de bode
prd vender ... De ld trazia arroz. ... De Casa Nova tinha muito
movimento pelas canoas do rio, pela margem, tanto o movimento de
Juazeiro a Casa Nova como deste mundo de Pirapora e de Barreiras.
Do Piaui vinha era carga». [José Camilo - Casa Nova, julho de 1985]

A localidade Pau de Colher tinha uma certa relevancia na micro-
economia da caatinga, porque alf existia uma pequena feira:

11 O informante esté se referindo aqui & Barragem de Sobradinho (1978}, representada por
muitos moradores da regiao como uma enchente. Inclusive, na época da Barragem morreram
afogadas muitas cabegas de gado, pois os vagueiros nio acreditaram nos engenheiros da
CHESF avisando a populag@o da inundag@o iminente.
12 O apelido deste informante & "Jodo 21" por ter 6 dedos na mio esquerda.
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«De primeiro tinha uma feirinha, bem ai no pé daquele
juazeiro...». [D. Simoa Maria da Conceigdo, Casa Nova, outubro de

1987}

«Ld tinha tudo, tinha feira 14, tinha muito morador...Tinha
feira sdbado na Lagoa do Alegre e domingo no Pau de Colher». [D.
Josefa - So Gongalo, outubro de 1987]

As relagdes sociais baseiam-se, hoje como entdo, na unidade
doméstica e no grupo de parentesco. Mais do que reunidas em pequenos
povoados e lugarejos, as casas encontram-se espalhadas na caatinga, muito
distanciadas uma da outra e os festejos religiosos, seja na ocasido das
“desobrigas” dos padres catélicos (em que acontecem o0s casamentos € os
batizados), seja nas tradicionais festas populares, sdo momentos de encontro e
fortalecimento das ligagbes de parentesco e compadrio. Os moradores sS40 em
geral aparentados, em um ou 1outro sentido: “Aqui é tudo uma familia s6” é
uma expressdo frequentissima na regido.

«Os padres viajavam em desobriga, por toda a regido. Os
daqui, de Sdo Raimundo Nonato, ndo sabe? Eles seguiam prd
Varzea Grande, Moreira, Ponta da Serra, Umbuzeiro, Cdgados,
Curral Novo, Cacimbas...A desobriga propriamente dita, naquela

regido de Curral Novol3, era no més de julho. Era uma vez por
ano: o padre rezava a missa, fazia batizados, casamentos, as
confisses. Tinha festas dangantes, naguelas fazendas. O fazendeiro
casava as filhas e tinha festas. O padre chegava a tardinha, dormia.
Pela manhd celebrava a missa e o casamento. Tomava café,
almogava e depois do almogo viajava. ... Todo mundo participava.
“Tem missa na casa de Fulano”, o fazendeiro, por exemplo, e o
pessoal ia». [D. Vasti - 830 Raimundo Nonato, junho de 1988].

Como bem comenta Wilson LINS nas palavras anteriormente
mencionadas e como observa também Maria Isaura PEREIRA DE QUEIROZ
[1976: 54], ndo hé - e havia ainda menos na época - grande diferenca entre
fazendeiro, morador, empregado ou micro-proprietéario, quanto ao estilo de vida.
A instituicio do compadrio fortalece as ligagbes entre os habitantes,
multiplicando a rede de reciprocidade e de troca de favores na vida cotidiana, bem
como os lagos de fidelidades aos grandes e pequenos chefes politicos.

13 Curral Novo, hoje municipio de Dom Inocéncio, foi distrito de Sdo Raimundo Nonato. Nele
encontram-se muitos dos lugarejos envolvidos nos acontecimentos de Pau de Colher.
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A regidio do baixo médio So Francisco caracteriza-se politicamente
pelo predominio das grandes familias oligarquicas, constantemente disputando
entre si o poder local, o controle dos votos e o das relagdes com 0 poder central.
Alids, a histria das lutas entre as grandes familias tradicionais inicia-se no século
XIX. com a lenddria figura de Militdo de Franca Antunes em sua luta contra os
Guerreiros, de Pildo Arcado, com a consequente pilhagem da cidade, em 1843,
No comeco do século XX, vemos Franklin de Albuquerque de Pildo Arcado
contra os Corréa de Remanso (1918); mais tarde Francisco Leobas contra os
Castelo Branco em Remanso (desde 1924) que p0s um contra 0 outro © mesmo
Leobas ¢ Franklin,

As disputas, verdadeiras guerras sertanejas, participavam , de um lado
ou de outro, todas as familias, cada uma com seus préprios homens armados, os
~ jaguncos, que percorriam o territ6rio e atacando as fazendas e as casas dos
adversdrios politicos de um ou outro grande “coronel”. As lutas terminavam, via
de regra, com o ataque 2 cidade (Piléo Arcado ¢ Remanso lembram muitas destas
invasdes), a vitéria de uma familia ¢ a fuga para cidades vizinhas (Barra, Sao
Raimundo Nonato) dos partiddrios dos derrotados. Em alguns casos, até o
préprio governo enviava tropas para apoiar um ou outro coronel. Unica excegio
parece ter sido a familia Viana, ainda hoje a familia mais poderosa de Casa Nova:
“homens de letras e ndo de cangacgo”, que exercia o poder principalmente atraves
das ligagbes politicas e da presenga econdmica, nunca mantendo um permanente
exército de fiéis jagungos, como 0s outros “coronéis”.

Ao panorama das guerras sertanejas das primeiras trés décadas de
nosso século, devem-se acrescentar a expedigdo organizada por Franklin contra a
Coluna Prestes, de passagem pelos sertdes da Bahia, em 1926, e a luta de alguns
coronéis contra os “revoltosos”, do movimento de '30.

A revolugdo de trinta e a implantag@o do Estado Novo provocaram
radicais mudangas no quadro politico da regiio ¢ no equilibrio entre as
oligarquias, em conseqiiéncia da mudanga de atitude do poder central para com o
“coronelismo™: houve uma rdpida sucessdo de prisGes e de volta ao poder dos
grandes chefes (como no caso de Frankiin de Albuquerque). A prépria familia
Viana, tradicionalmente estranha as disputas, foi envolvida na tentativa de
eliminagdo do poder dos coronéis. Em 1938 houve presos ilustres como Antonio
Homnorato de Castro, acusado de ter participado, ou até organizado, ou de qualquer
maneira nio impedido, o movimento de Pau de Colher.

Ligada ou ndo & politica local, também a presenga do cangago
constituia uma constante. Em suas andangas pelos sertdes, Lampifo nunca
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chegou na regifo; contudo, os relatos de suas acdes, contados por testemunhas ou
apresentados nos folhetos de cordel, é patrimdnio comun, constituindo uma
“mitologia sertaneja” através da qual sao frequentemente lidos os acontecimentos
locais.

Cangaceiros, jagungos, comunistas, “revoltosos”. Nos anos
imediatamente anteriores 2 eclosio do movimento de Pau de Colher, a regiédo
assistiu a uma intensificacio da violéncia costumeira no sertao; que ela fosse
realmente contingente ou apenas relatada ndo fazia muita diferenca. Abandonar as
casas e se esconder no mato, por medo de um ataque, tornou-se pratica
corriqueira nfio apenas nos povoados e lugarejos como também nas cidades. Foi
0 que aconteceu no interior € nas cidades de Sdo Raimundo Nonato, Remanso na
época das lutas de Franklin e Leobas; foi o que aconteceu também, NOs MESMOS
lugares, quando, entre dezembro de 1937 e janeiro de 1938, espalhou-se a notfcia
de que havia bandos de jagungos armados de cacete num lugar chamado Pau de
Colher: os “caceteiros”.

2.3. As origens

Pau de Colher era o nome de um lugarejo, onde moravam trés
familias, distante “18 1éguas™ 14 de Casa Nova, na Serra dos Dois Irmaos, regido
fronteirica entre o sudeste do Piaui e o extremo norte da Bahia. Ali, entre 19 e
21 de janeiro de 1938, a policia pernambucana massacrou 400 dos
aproximadamente 1000 “fandticos” reunidos no lugar desde os dltimos dias de
dezembro de 1937.15

Ao que tudo indica, a reuniiio de Pau de Colher é apenas o ultimo ato
de um movimento que se iniciara alguns anos antes, indissoluvelmente ligado a
Juazeiro do Pe. Cicero e ao Caldeirdo do beato José Lourenco.

14 A distancia varia entre as 18 1éguas (= 108 km.) relatada por alguns informantes e os “90
km. aproximadamente” dos estudiosos [MELLO, 1991: 53]. As diferencas dependem em parte
da variagdo do ponto de referéncia (hoje Pau de Colher nfio existe mais) e em parte da
deslocagio da cidade de Casa Nova para mais perto da divisa com o Piaui, depois da construgo
da Barragem.

15 O némero de mortos, junto ao dos participantes do movimento, € um dos dados mais
controverso entre as fontes. As informagdes que utilizo aqui provém do relato do cap. Optado
GUEIROS [1956: 150]. Os jornais da época, na base dos telegramas militares de proveniéncia
baiana, falam em 140 mortos. Pelo que diz respeito ao nimero de pessoas presentes em Pau de
Colher, prefiro aceitar os dados do informate José Camilo: «Cé& sabe quantas pessoas se achou
em Pau de Colher? Eu sei. Se achou 947 pessoa, 947. Mais tinha mais mulh¢ e menino do que
homem. Poque cada um chefe de familia daquele tinha mulhé, oito filho, cinco, seis, dez. Mas
o ndmero total era este, pode escrever: 947 .»
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2.3.1, Caldeirdo do beato José Lourenco

A histéria de Juazeiro do Norte e de Padre Cicero é tio conhecida que €
preferivel deixar de resumi-la aqui, rementendo apenas aos trabalhos de Ralph
DELLA CAVA [1975 e 1977] e de Duglas TEIXEIRA MONTEIRO [1978].
Apenas, vale lembrar uma contribui¢io original, relativamente recente, que € uma
tentativa de abordagem interdisciplinar (principalmente psico-socioldgica,
histérica e antropolégica) sobre Juazeiro, ndo mais centrada na figura do Padre
mas no fendmeno “romeiros” [AAVV, 1990].

Menos conhecida, e indispensavel para os fins do presente trabalho, € a
histéria do beato Lourenco e do Caldeirdio, que resumirei a seguir, utilizando as
fontes de Abelardo MONTENEGRO [1973] e James Charnell ANDERSON
[1970].

Origindrio da Paraiba, José Lourengo chegou com os pais € 0s 1rmaos
em Juazeiro do Norte, na primeira onda de romeiros, em 1890 (o “milagre do
sangue” 16 é do ano anterior). Na cidade, ele tornou-se “beato” (cf. cap. 3.2.2.1.).
Ingressou também nas “Cortes Celestes” e na “ordem dos penitentes” (ambas
dissolvidas por ordem de Floro Bartolomeu!7). Foi nesta atmosfera
profundamente mistica e penitencial que transcorreu seus anos da juventude.

Entre 1900 e 1910, José Lourengo arrendou o sitio Baixa D'Anta, no
municipio de Crato e, 14, comegou a acolher familias desabrigadas, Orfaos e
vidivas. Em contrapartida, ele pedia trabalho nas rogas. Em Baixa d'Anta néo
circulava dinheiro. Logo, muitas pessoas comegaram a acorrer, atraidas sobretudo
pelo carisma do beato, que continuava desenvolvendo no sitio todas as atividades
religiosas praticadas em Juazeiro: rezas noturnas, peniténcias, até as Cortes
Celestes. Era costume do beato, também, “aconselhar” o povo.

Por ocasido da “revolugio” de 191418, o beato voltou para Juazeiro,
ficando ao lado do Padre Cicero, porém, sem participar diretamente das lutas.

16 No 1° de marco de 1889, enquanto a devota Maria de Araiijo recebia a comunido do Padre
Cicero, a hostia tingiu-se de sangue.
17 Dos penitentes falarei no cap. 3.2.2.2. As “Cortes Celestes”, em Juazeiro, eram confrarias
religiosas cujos integrantes assumiam, em circunstincias cerimoniais, nomes de santo.
Floro Bartolomen da Costa, médico baiano, chegou em Juazeiro em 1908 e realizou, como
procurador legal de Padre Cicero ¢ defensor dos romeiros da “Cidade Santa”, uma brilhante
carreira polftica, que o levou a ser chefe politico de Juazeiro, depudado federal ¢ homem de
grande influéncia no Ceard.
18 Trata-se de uma conspiragio, organizada por Floro Bartolomeu, para derrubar o poder
estadual de Franco Rabelo, que por sua vez tinha deposto, em 1912, o governador José
Accioly, simbolo do poder agrdrio dos “coronéis”. O dado interessante € que a “revolucdo” de
Juazeiro, que acabou restaurando o poder de Accioly, s6 pode ter este éxito pelo fato do Padre
ter “chamado” As armas seus romeiros, na convicgio de que s6 uma ac@o armada poderia
salvar sua cidade.
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Terminada a revolugao, voltou ao sitio, onde, retomada sua atividade, recebia, vez
por outra, visita do Padre.

Em 1926, Baixa d'Anta foi vendida. José Lourenco e sua pequena
comunidade transferiram-se numa propriedade do Padre, o sitio do Caldeirdo,
também no municipio de Crato, lugar acidentado e arido que, apesar disso,
desenvolveu-se rapidamente:

«PouUco a pouco, casas menores surgiram em torno da
casa de José Lourenco. Caldeirdo transmudara-se em arraial. O
povoamento do Caldeirdo foi uma medida de Padre Cicero, de
apurado raciocinio, que viu um grave problema para Juazeiro, em
conseqiiéncia da afluéncia sempre crescente dos romeiros aquela
cidade. Dai, a entrega do Caldeirdo ao beato e o escoamento dos
retirantes para o novo arraial>. [MONTENEGRO, 1973: 85]

Muitas pessoas eram também atra{das pela fama do beato que, depois
da morte do Patriarca de Juazeiro, em 1934, tornou-se o ponto de referéncia
religioso, no vale do Cariri. Os romeiros iam visitar 0 tumulo do Padre Cicero e,
depois, dirigiam-se para o Caldeirdo, em busca de conselhos. Muitos acabaram
ficando, sobretudo em ocasido da seca de 1932. Caldeirdo e José Lourengo
tornaram-se o abrigo e a protecio que Juazeiro e o Padre Cicero tinham sido, em
anos anteriores, para os retirantes das secas.

Abelardo Montenegro nos fornece uma descrigéio da organizacao social
do Caldeirio, baseada nos jornais da época e em depoimentos Orais:

«Todos trabalhavam, inclusive o beato. O produto da
lavoura era depositado em armazéns e distribuido de acordo com as
necessidades de cada um. Havia em Caldeirdo cerca de 5 mil almas.'?
Jamais houve crime no povoado. Os autores de defloramento eram
presos e encaminhados para Juazeiros, cujas autoridades resolviam
os casos. O beato tinha ascendéncia moral absoluta sobre o povo».
[Otacilio Anselmo e Silva, apud MONTENEGRO: 1973:85]

«Centenas e centenas de homens reuniam-se ali, fascinados
pela compensagdo econdmica da participagdo nos lucros. A povoagdo
possufa sistema dagque (sic) proprio - barragens, cisternas, pogos... O
solo tratado e estimulado por adubo orgdnico rebentou em bela
produgdo que compreendia horticultura, pomicultura, floricultura.
Rebanhos, pocilgas, avidrios, todas essas coisas compondo um dos
melhores guadros de organizacdo rural em terra abandonada por

19 De acordo com Anderson, em 1936 Caldeirdo hospedava 2000 pessoas.
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sdfara (sic) e repudiada para a agricultura. ...os machados, as
enxadas, as foices, os anchinhos, martelos eram fabricados na granja,
¢ o pano que aquela gente vestia era obtido nos teares manuais
também fabricados em Caldeirdo, onde se tingia e preparava o
vestudrio».20 [“Boletim da Federacdo das associacdes rurais do
Ceard”, Fortaleza, 1955, apud MONTENEGRO. Ibid. ]

No Caldeirio havia um grande agude (0 que permitiu agiientar com
facilidade a seca de '32, e até hospedar 500 retirantes estdveis), ¢ um engenho,
para a fabricacdo da rapadura. O beato seguia o exemplo de Padre Cicero em
utilizar a forca-trabalho dos romeiros para fazendeiros vizinhos, que retribuiam -
lhe o favor com produto [MONTENEGRO, 1973: 86]

Trata-se, para ANDERSEN [1970: 106], de uma experiéncia rural
inovadora no sistema de produgdo nordestino tradicional do morador ou do
parceiro: a terra era trabalhada rigorosamente de forma comunitdria. Os produtos
distribuidos de acordo com as necessidades.

As pregacdes do beato eram inspiradas em simples preceitos de
irmandade, amor a Deus e a familia, humildade e respeito; elas remetiam aos
ensinos biblicos, mediados (sendo o beato analfabeto) pelos de Padre Cicero, seu
mestre e pai espiritual.

Em Caldeirdo, ndo houve nem Cortes Celeste nem Ordem de
Penitentes. Praticavam-se as mesmas devogdes do catolicismo sertanejo: rezas,
tercos, novenas. Na Semana Santa realizava-se uma prociss@o noturna, com a
frente o beato carregando uma cruz, da sua casa até a Igreja, ainda em construgao,
como também a casa para o padre, que o beato sempre quis - e nunca obteve - que
ficasse estavelmente no Caldeirdo. De acordo com ANDERSON [1970: 1271, ha
muitas analogias com as procissdes de penitentes tradicionais (ver adiante, cap.
3.2.2.2.), faltando o momento da flagelac@o.

Tendo José Lourenco uma incontestada lideranga carismatica, havia em
Caldeirdo uma hierarquia muito simplificada. Entre os homens de confianca,
alguns “secretdrios”: Isaias, que tomava conta dos assuntos relativos a produgio ¢
distribuicdo de comida, Sebastido e Severino, que s€ ocupavam do comércio e das
relagOes externas. Pequeno comerciante (ou contador), Severino Tavares foi
também o principal difusor da experiéncia do Caldeirdo (os jornais da época o
chamaram “agente de propaganda”).

20 (Trajavam todos de preto, em sinal de Iuto pela morte de Padre Cicero, segundo uns, ¢ pelo
fato de ser mais econdmico € sujar menos, segundo outros». [MONTENEGRO, ibid.] Todos
usavam também alpargatas de couro.
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A partir de 1930, Severino iniciou suas viagens de pregacdo pelos
sertoes de Alagoas, Bahia e Pernambuco, tornando-se muito popular, conhecido
como “o Conselheiro”. Segundo Anderson [1970: 124], suas pregagdes eram por
uma lado parecidas com as do beato (fraternidade, necessidade das rezas, recusa
da luxiria e da vaidade, etc.), mas, por outro lado, elas tinham um forte contelido
“messianico”. De acordo com uma testemunha de Anderson:

«Este Conselheiro dizia que o fim dos tempos estava
proximo. Entdo fomos ld para ouvir. Ele estava em pé em cima de
uma mesa e dizia: “Eu sou o conselheiro do fim do mundo. Estou
avisando meus irmdos por ordem do Eterno Deus do Céu, da Santa
Virgem, do Padre Cicero Romdo Batista. Se eu ndo sou o
Conselheiro do fim do mundo avisando todo o povo dos quatro
cantos da terra, hd de cortar minhas mdos e¢ Deus hd de me julgar
neste instante!”» [ ANDERSON, 1970: 125]21

Em 1936, comecaram a se espalhar boatos sobre a promiscuidade
sexual no Caldeirdo, desobediéncia civil, ataques as fazendas vizinhas,
organizacdo subversiva. Trés fatores dividem a responsabilidade do ataque: Igreja,
politica local, fazendeiros. H4 de se lembrar que a ordem dos Salesianos era, de
fato, a herdeira dos conspicuos bens do Padre Cicero; parece, no entanto, que
nenhuma acdo foi intentada pelos Salesianos contra José Lorengo.
MONTENEGRO [1973: §7] atribui a responsabilidade, em primeiro lugar, aos
fazendeiros vizinhos, invejosos da fartura do Caldeirdo, que viam diminuir a méo
de obra para sua lavoura, em prol da do beato.

Em 1936, o clima politico cearense estava muito tenso: no Estado
inteiro havia sido declarado o estado de sitio, com fortes restrigdes das liberdades
constitucionais, em conseqiiéncia da fracassada revolta comunista de novembro
de '35. A pequena comunidade da Serra do Araripe € descrita nos relatdrios
policias e na maioria dos jornais da época como um reduto de “fanéticos” ou,
alternadamente, um ninho de “comunistas” (lembre-se a gestdo comunitaria das
terras), de qualquer forma, ela constitui um perigo para o progresso da Nagéo.
Voltam os nomes de Canudos, Contestado e, por dltimo, da prépria Juazeiro na
revolta de 1914.

No dia 9 de setembro de 1936, o capitdo Cordeiro Neto, Secretdrio de
Seguranca Piblica, e o capitiio José Bezerra, comandante da Companhia da Forga
Piiblica sediada em Juazeiro, dirigem-se ao Calderdo, frente a uma tropa de uma
companhia de Fuzileiros e de uma secgéo de metralhadoras leves. O tenente José

21 O texto é uma tradugfio minha da versao de Anderson do portugués para o inglés.
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Goes de Campos Barros, delegado da ordem politica e social, que acompanhava a
expedicdo, fornece a seguinte descricao:

«Chegados ao engenho, tivemos uma decepcdo. Zé
Lourengo fora avisado, com muita antecedéncia, por sua policia
vigilante. O cap. Cordeiro explicou a todos o que viera fazer. Era
necessdrio que cada um voltasse a seu lugar de origem, levando o que
lhe pertencia, porque o Estado ndo podia permitir aquele
agrupamento perigoso. As familias deviam abandonar a regido dentro
de cinco dias, e os solteiros dentro de trés. Procedeu-se a uma espécie
de recenseamento e chegou-se a uma impressionante conclusdo: 75%
dos fandticos era filho do Rio Grande do Norte, 20% de Pernambuco,
Alagoas, Paratba, Maranhdo e Piaui e 5% apenas de cearenses natos.
As passagens de trem ou de navio, oferecidas pelo Chefe de Policia,
foram unanimemente rejeitadas. E, fato singular, ninguém tinha bens a
conduzir. Tudo o que ali estava, diziam, era de todos, mas ndo tinha
dono... Fazia-se necessdria uma medida drdstica e radical, de modo a
ndo mais ser possivel a sua reconstituicdo, mediante afluéncia de
romeiros que, de longe, vinham atraidos pela santidade do preto
sagaz....Ao cap. Cordeiro impunha-se uma unica solucdo: - destruir
as casas e entregar os bens ao municipio. Competia ao poder
judicidrio resolver o assunto...Alids, faca-se justica, o espetdculo de
organizacdo e rendimento de trabalho, com que deparamos ali, era
verdadeiramente edificante». [Goes de Campos Barros apud
MONTENEGRO, 1973: 87}

Caldeirdo, entdo, foi destruido, os bens vendidos. José Lourenco
constuin um advogado a fim de promover agéio contra o Governo do Estado, por
causas das irregularidades cometidas na venda dos bens. Depois, foi para a Serra
do Araripe, reconstituir um nove ndcleo de povoamento, em um lugar chamado
Mata do Cavalo. Aqui, chegou Severino (que se encontrava preso, segundo
Anderson), tornando-se rapidamente o chefe de uma faccdo “armada”, que
propunha o ataque & cidade de Crato e a volta ao Caldeirdo. José Lourengo era
contrério, e mandou avisar a policia de Crato e de J uazeiro das intencgdes de seu
antigo secretério.

De novo, o capitdo José Bezerra seguiu para Mata do Cavalo, com
apenas 18 pracas. No ataque de homens de Severino, o capitdo foi morto com
alguns soldados. Severino, ferido, morreria logo depois.22 A esta altura,

22 A confirmagdo da morte de Severino depois do ataque da Serra da Mata do Cavalo me foi
dada, em comunicacio pessoal, por Eduardo Diatahy Bezerra de Menezes, que a obteve do
filho de Severino, desmentindo as opinides (inclusive a do proprio Montenegro) segundo as
quais Severino Tavares teria fugido, rumo a Pau de Colher.
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Fortaleza enviou forcas ingentes, inclusive aéreas, para destruir o reduto. A Serra
foi bombardeada por uma esquadrilla do Destacamento de Aviagao; 0s soldados
tinham ordens taxativas de matar todos os “fandticos™ que encontrassem no
mato. Dificil calcular o nimero dos mortos.

A imprensa cearense, ¢ de todo o pais, apoiou quase totalmente a a¢ao
repressora. Foram exumados o “boi mansinho” 23, o “harém” de José€ Lourengo,
até Canudos. No final da campanha, em maio de 1937, apareceram artigos
procurando as razdes desta “deviagbes” sertanejas, de forte influxo euclidiano,
como os do jornalista Ademar Tévora, critica :

«... a presteza com que o governo mandou arrazar 0
Caldeirdo, onde algumas centenas de criaturas humildes se
entregavam ao trabalho e as oragbes. ...Para Caldeirdo, bastaria ter
mandado dois ou trés missiondrios e estes, pregando a palavra de
Deus, teriam resolvido um caso que a policia, com seus desmandos e
violéncias, sé fez foi complicar. ... Se as autoridades brasileiras
tomarem sobre si a tarefa de destruir os niicleos humanos atrasados
existentes entre nés, do Acre ao Rio Grande do Sul, ndo ficara no
vastissimo “hinterland” quem plante feijdo ou quem tire o leite de uma
cabra, porque o fanatismo ¢ epidemia de todas as nagoes atrasadas
como a nossa. E doenca incurdvel dos caboclos...» [Tévora, apud
MONTENEGRO, 1973: 89]

Mas, em sua maijoria, os jorndis repropuseram toda a conhecida
“mitologia do Caldeirdo”, junto a de Canudos e de Lampido, nos artigos que
apareceram em janeiro de 1938, depois das ocorréncias de Pau de Colher.
Sobretudo, deram como certa a noticia de que tanto José Lourengo quanto
Severino Tavares, estivessem no reduto baiano:

«BEATO LOURENCO EMULO DE LAMPIAO»
{Unitdrio, Fortaleza, 18/01/1938]

«0O BEATO LOURENCO NA BAHIA?»
[A Noite, Rio de Janeiro, 13/01/1938]

23 O episédio do “boi santo” ou “boi mansinho” é de 1922. Um boi (na verdade um touro
reprodutor), doado pelo Padre Cicero ao beato, quando ainda em Baixa D'Anta, tornou-se - de
acordo com informgdes da época, e também com os estudiosos como Montenegro ¢ Anderson
- objeto de culto pelos habitantes do sitio. Floro Bartolomeu mandou matar o boi e prender, por
alguns dias, o beato € alguns membros de sua comunidade.
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«Q UINHENTOS HOMENS DO BEATO LOURENCO ASSALTANDO E MATANDO NA
BAHIA»
[O Povo, Fortaleza, 19/01/1938]

«SEVERINQ, O MAIOR RESPONSAVEL, CONSEGUIU ESCAPAR FUGINDO»
[O Pharol, Petrolina, 27/01/1938]

José Lourengo, ao contrério, encontrava-se ainda na Serra do Araripe.
Numa entrevista a O Povo, o tenente Goes Barros, desmentiu o fato de que o José
Lourenco estaria a frente dos “fanaticos” da Bahia, e acrescentou:

«Este sempre demonstrou mansuetude, pacifismo e isso fiz
constar em meu relatorio sobre Caldeirdo. ...A policia tem estado em
contato com o beato Lourengo, por intermédio de pessoas residentes
no Crato, inclusive o atual prefeito. Vé-se, assim, que ¢é impossivel
estar o beato na Bahia. Zé Lourengo enconltra-se na Serra, inchado e
atacado pelos carrapatos. Sua sorte infunde compaixdo. Por ultimo, o
beato pediu humilmente ao governo um lugar certo para trabalhar,
sem risco de sofrer perseguicdes e necessidades. Em resposta,
mandamos dizer-lhe que o governo lhe concederia - desde que nada
ficou apurado contra ele na carnificina de Caldeirdo - o direito de
trabalhar em qualquer terra do estado, ndo com fandticos em
quantidade, mas apenas dots ou trés de seus afeigoados. ...0 ultimo
pedido de Zé Lourengo ao governo foi no sentido de que “pelo amor
de Deus” ndo o deixassem passar o inverno no mato. Por tudo isso
sou um dos que créem na regeneragao do beato Lourenco». [O Povo,
Fortaleza,13/01/1938]

Na tentativa de “reabilitar” o beato, e si mesma, a policia permitiu-lhe
voltar com algumas pessoas ao Caldeirdo, onde, aos poucos, OS antigos
moradores comecaram a voltar. Mas, desta vez, 0s Salesianos reivindicaram a
propriedade do sitio. José¢ Lourengo nfo opds resisténcia: com o dinheiro
recuperado da “caixa comum” de Caldeirio, conseguiu comprar um sitio,
denominado “Unido”, em Pernambuco, onde a comunidade se transferiu em
1939.

Em 1944, o beato entrou na justica contra o Estado do Ceara para obter
a indenizago pela destruigio do Caldeirdo, mas perdeu, tendo vencido os termos
de apresentagfio da denincia.

Em 1946, o beato José Lourenco morreu, com 74 anos de idade. Seus
restos mortais foram transferidos para Juazeiro e encontram-s¢ no cemitério
daquela cidade.
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2.4. O movimento24

2.4.1. O inicio: o0 Conselheiro Severino

«Em 1932 foi quando veio o Conselheiro. Severino, dava
nome de Severino. Ele era um homem velho, bem feito de corpo,
vestido preto, um bastdozinho na mdo. Alprecata... o chinelo dele era
daquele de correirinha dos dedos. Capéu de massa, paletozinho
preto.... Ele vigjava com um bastdozinho na mdo. Na cabega daquele
bastdozinho tinha uma chapa de aluminio, me lembro como hoje, bem
atorneadinha, bem feitinha». [Francelino - Borda , maio de 1988].

«Comegaram em 35 viu?, rezando viu? ... Eu vi muito. Eles
rezavam muito, eles reuniam, andavam nas estradas, rezando. Mesmo
o Conselheiro, eu vi ele, eu tinha uma casa de comércio na Lagoa do
Alegre. Do mesmo Severino eu dou até a posicdo dele: era um sujeito
baixo, rosto redondo, barbado, barba preta, tinha bigode, cabelo
preto». [Janjdo - Sdo Raimundo Nonato, junho de 1986].

«O Severino era como esses outro pregador: padre, bispo
...Ele pregava passagem, o Evangélio da Biblia ndo sabe?...Eu
achava assim, importante, ndo sabe? Ele explicava as coisas tdo bem
explicadas ... Eu assisti assim...que o causo dele era uma imitacdo
assim, a gente vai assistir a uma sessdo, a uma reunido, de qualquer
coisa ndo sabe? De uma festa..seja festa de igreja ou festa natural, de
nés irmdos, um com outro. Parecia assistir aquela festa, com aquele
prazer, aquela animagdo, aquela satisfacdo». [José Camilo, Casa
Nova - agosto de 1987]

«Eu ouvi comentar em trinta e quatro, eu tinha nove anos.
Eu ouvi falar que ele fazia sermdo em algumas casas de familia
mesmo, e ai reunia o povo. Pregava o sermdo, aconselhando que ndo
devia usar nem-isso nem aquilo outro de moda, que era pecado, que
trabalhava prd ir pro céu e tal. Que poderia haver um grande dia e
qgue a gente precisava estar prevenido ... porque o mundo tava cheio de
pecado. Ele tinha vindo pregar que o mundo estava cheio de pecado.
Ele tinha vindo alf era o comego, ele tinha vindo alf era implantar uma
semente que depois ia colher. Assim eu ouvi dizer: que ele mesmo ia

24 Todos os itens deste capitulo estio organizados em duas partes: a primeira, em caracter
italico, compde-se exclusivamente de depoimentos ¢ documentos originais; a segunda consiste
em uma reconstituigio histdrica dos acontecimentos, baseada também nas informacdes
fornecidas por DUARTE [1963; 1969] e MELLO [1991].
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voltar pré colher aquela semente». [D.Vasti - Sio Raimundo Nonato,
junho de 1988]

«Comecou em trinta e quatro, passou aqui um rezador,
rezando, chamava Severino. Era baixo, nem moreno nem branco...
Era um homem de certa idade, nio era velho ndo, numa base de 45
prd baixo». [Raimundo Carlos - Cachoeirinha (PI), maio de 1988]

«Ele chegava nas casas, bem como td aqui. Al chamava o
pessoal e aconselhava. Mostrava aquele caminho todo, do comego do
mundo até o fim, o que ia se passar, tudo. Dava todas essas
explicagdes. ...Pois é. Tudo o que ele dizia era desse jeito. Ele falava
assim: “Meus filhos, vocés rezem, dizia bem assim, rezem como que
vocés vio morrer amanhd e trabalhem como quem ndo vai morrer
nunca’. ... Ele gostava de dizer isso, agora eu ndo sei o que significa,
fico sem saber o que é que significa, se é um negdécio para o fim da
nossa vida, sé me parece que era. ...Ele encomendava que o povo
rezasse demais, fosse humano demais uns com os outros, trabalhasse
prd ser humano. ...Onde ele andou, os que andaram com ele, todos
ficaram chamando ele “Meu padrinho Conselheiro”. Agora, aquelas
rezas, ele rezava muito, ele tinha uma reza que ele rezava, bem assim:

“Bendito louvado seja meu bom Jesus da pobreza (2)

Se os ricos ndo forem fortes os pobres ndo tem nobreza”
(2)

...naquele tempo, eu aprendia tudo o que ouvia....

“A malvada da figura da ambiciosa riqueza (2)

jd ndo quer mais que viva junto consigo a pobreza. (2)

O rico respondeu: riqueza eu quero ter

se morrer vou pro inferno, la ndo vai ninguém saber.

Disse o pobre, paciente: riqueza ndo quero ter

s6 quero um cantinho na gloria, salvagdo quando eu
morrer”.

este bendito ele cantava muito. ...

Ele ndo carregava nada, andava era de a pé. Viajava
montado quando nds pegava ele de uma casa prd ourra, que ele fazia
os comicio. Como ele fazia um comicio aqui hoje, td vendo? Agora jd
de noite ele marcava outro comicio, outro apanhava ele prd ir pro
outro lugar. Agora, daqui prd ld, um trazia um animal e levava ele a
cavalo. Ele andava assim». [Francelino - Borda, maio de 1988].

«Ele ia sozinho, ndo carregava nada, o povo dava tudo».
[Janjdo - Sdo Raimundo Nonato,junho de 1986]

——.
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«Severino é quem andou hd anos, o Conselheiro. Este a
bem dizer, prd falar a verdade que eu ndo sou de mentira nem sou de
lero lero, a bem dizer Severino a mim me fez 0 bem, agora aos outros
ndo sei. A mim ele ndo fez o mal, em nenhum sentido e em nenhum
lugar. Severino ainda assistimos as rezas dele, ele fez estada na Santa
Cruz, no Tamandud, no Castanheiro, na Batateira, na Lagoa do
Alegre. Este primeiro Conselheiro que andou, Severino, o Severino
néo fez mal a ninguém ndo. Este Severinho, adonde ele fazia estada,
ali davam comida a ele. Ele ndo carregava comida, ndo carregava
dinheiro, ndo carregava nada. Ele carregava um lencol de se
embrulhar e uma muda de roupa. Uma no corpo e uma mudinha de
roupa dentro de um saco. S6 carregava isto. Quando ele mandava
lavar aquela roupa, ele vestia outra...A idade dele era assim, uns
quarentdo mais ou menos. ... Ele era de ld, deste povo de ld, do Sitio
do Caldeir@o. Ele passou de trinta e trés prd trinta e quatro». [José
Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

«Nesse tempo ninguém conhecia avido aqui, ninguém
conhecia carro, nem nada. Ele dava aquelas explicagdo: “Meus filhos,
o carro de vocés é burro, é cavalo, é jumento prd vocés andar. Mas
logo vocés vdo ver carro correr aqui nessas estradas, bem como vocés
véem passarinho beber, chegar e beber, voando prd ld e prd cd. ...
Vocés véao ver avides voando assim por cima, andar no ar, aquelas
casonas voando prd arriba. Vocés vdo ficar admirados, mas s6 até
enguando ndo acostumar.” Aqui nunca se viu. Se ouvia falar em
avido, nunguém conhecia. Desde esse tempo que nunca mais faltou o
que o velho disse. ...

Ele falava na revolugdo, que para o fim do mundo ia ter
uma guerra civil. O fim do mundo, o fim das Eras. Ele ndo falava no
Fim do Mundo, ele falava era do Fim das Eras. Para o Fim das
Eras, nds ia ver muita coisa que nds ia nos admirar. ...E dizia: “Para
o Fim das Eras, meus filhos, vocés vdo ver muito maremoto, muito
terremoto Vocés vdo ver a terra tremer, a terra gemer. ...Nesse tempo
nés ganhava um.mil reis. Era dez tostbes. Muita gente hoje nem sabe
o que é. Ele dizia: “Meus filhos, vocés hoje estdo ganhando dez
tostdes; quando der de 1960 prd frente, vocés hd de ter dias de ganhar
dez contos de reis, mas ndo fique alegres, que com esse dinheiro vocés
ndo véo comprar um almogo”.Nesse tempo nés comprava uma vaca
por cingiienta mil reis. Ele dizia: “Meus filhos, quando for nessa éra,
de 1960 prd frente, vocés com cingilenta mil reis ndo compra
cingiienta grama de figado”.

Nés ndo tamos? Néo tamos no tempo?

Ele dizia muito também: “Meus filhos, nessas Eras vocés
véo ver a roda maior correr dentro da menor”, agora, ninguém sabia
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0 que era. ... Nesse tempo, ele cansou de dizer: “Olha, meus filhos,
nesse tempo do Fim das Eras, vai brigar nagdo contra nacdo, reis
contra reis, filhos contra pais e pai contra filhos”

Nés ndo tamo no tempo? ...

Ele falava: “Quando vai se julgar”. O dia do julgamento,
tinha que julgar todos, que o primeiro que morreu ainda ndo se
salvou. Significa que ele hd de se salvar s6 no dia do julgamento,
quando todos nos somos julgados, eu compreendo assim, s6 pode ser,
ndo é?...

Sei é que era devoto e ndo se apartava da religido, que era
catdlico! Eu chamo que era catdlico, porque o que ele falava, desde
quie eu tive entendimento, nasci, me criei tive entendimento, era o que
eu ouvia meus pais falar, meus avds, os padres nas igrejas, era o que
eu ouvia falar e o que ele falava. Era o que ele falava; por isso é que
eu lhe digo: ndo era um negdcio diferente, porque se nao for catdlico,
entdo a Igreja ndo sei o que é, porque ele 56 recomendava que nos
frequentasse a Igreja». [Francelino - Borda, junho de 1986].

«Disse coisa de todo jeito, mas em primeiro lugar, isso ai
eu sou observador, os mandamentos da lei de Deus e da igreja de
Deus. Adonde ele deixou, o mandamento da lei, a Igreja de Deus».
[José Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

«Conheci. Conheci Teodoro e Maria, que ficaram
convencidos por este Conselheiro. Eles moravm mais ou menos uma
légua distante da casa do meu pai. Eles modificaram, mudaram ©
comportamento. Passaram a usar roupa fora de moda. A moda
daquela época, eles usavam era diferente, roupa de antiga data. E
tinha muita reveréncia, os filhos com os pais. Porque a corrupgdao
tava grande no mundo, e o Padrinho Coselheiro tinha aconselhado
para viver direitinho, para se salvar. E eles ficavam aborrecidos,
zangados com alguém que sorria, criticava. Eles se aborreciam. O
menino, pela manhd, levantava, dobrava o joelho, tomava bengdo ao
pai. Diferente do que eles faziam antes de ir ld, onde tava o
Conselheiro. E os outros criticavam aquela maneira. E eles satam,
ndo discutiam ndo, saiam. Meus irmdos mas velhos brincavam:
“Olha o Alberto! Ele andou onde estd o Severino, chegou todo
beato!l.” E o Alberto ndo gostava. O pai fazia que ndo escutava, e
saia.». [D. Vasti - Sdo Raimundo Nonato, junho de 1988].

«Ele s6 me parece que era um servo de Deus. S0 me parece
que era um servo de Deus, porque s6 podia ser, porque as coisas que
aquele homem dizia, que eu gravei, me lembro delas hoje, a senhora
pode crer, como que a senhora esteja vendo. O que ele disse, que eu
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gravei, eu vi como que ele estivesse fosse me amostrando as coisas.
Foi as crises, a revolugdo, a civilidade que ele dizia. Tudo, tudo, tudo
que ele falou, que eu tenho lembranca que ele falou, eu jé vi. ...

Um mil e novecentos e trinta e dois. Quando foi no fim das
Eras apareceu o Conselheiro, Severino, dando conselho ao povo ¢
explicando tudo, tudo. Tudo o que ele explicou nesse tempo eu tou
vendo hoje. O que eu ouvi ele dizer eu tou vendo hoje, como que tivesse
per escrito. Pode crer. [Francelino - Borda, maio de1988].

«Padre Cicero ainda era vivo, mas morreu, depois que ele
andou por 14, foi que o Padim Cigco morreu. Quanto ao Severino, ele
era uma pessoa de um mistério de vida diferente, ele era. Ele avisou
14. Ele andou até junto & Lapa do Bom Jesus e voltou de novo. Antonce
ai nas falas que ele falava, ele disse: “Meus filhos, vocés que
acompanham aos dados, aos dizeres de Padre Cicero, faca o favor de
dar uma visitada donde td ele, que o Padre Cicero vai numa viagem e
vai se despedir de vocés. Quem acreditou, quem acreditar nele e
acomparhar os dizeres que ele disse, ponha-se para ir visitar ele, que
ele vai numa viagem”, ndo dizendo que viagem era a morte. Af o povo
fizeram carreira, ai naquele meio eu disse: eu vou também, al eu me
aprontei ld. Mais eu ia seis companheiro: mulher e homem. Cheguemo
14 no dia 19 de julho de 34, guinta feira». [José Camilo - Casa Nova,
agosto de 1987]

«Passou primeiro o Severino. Ele andava rezando uns
bendito muito bonito. Passou prd cd. ... Ai, quando voltou o Padre
Cicero jd tinha morrido. Al quando foi explicando as coisas ... Al
voltou e disse: “A plantac@o cresce quando replanta” Ele quem disse,
hein! “Sé cresce quando replanta”. Al ele disse: “Eu ndo disse a
vocés que o Padre Cicero ia a uma viagem?”» [D. Luiza - Sdo
Raimundo Nonato, junho 1986]

«Ele andou, ele atravessou aqui no estado da Bahia, andou
até a estrema da Bahia com o Piaui, af pegou e desapareceu. Af
depois dele ndo conto mais nada. ...

Quando ele foi embora, todos nds que estivemos com o
Conselheiro figuemos todos naquela lembranga dele. Mas este outro,
quando apareceu, foi quem veio com a guerra ...25 Pois €, dona
Cristina, o primeiro beato, o beato primeiro que veio, a gente ficou
tudo fandtico com ele mesmo, porque parecia que era um servo de
Deus, porque ld nés ndo conhecia de nada, e as explicacOes que ele
dava e tudo, tudo, conforme tou dizendo prd senhora, ele dava essas

F]

25 O "outro” ¢ o Quinzeiro. Ver mais adiante, cap. 2.5.2.
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explicagbes para o fim das Eras, quando chegasse essas Eras, nos
havia de ver o que tamos vendo tudinho. ...

Ele falava isso. Agora, esse foi um Conselheiro que
apareceu, td vendo? Agora, 0 que veio e que fez o desespero da guerra
nio era ele ndo. Mas ele dizia, nessa ocasido que ele veio, que nos
tivesse muito cuidado, que atrds dele vinha outro conselheiro,
desfazendo o que ele fez». [Francelino - Borda , junho de 1986]

«Ele disse assim, ai é uma meia palavra prd bom
entendedor, ele disse assim, disse: “Filhos, esse Conselheiro que td
entre vocés, o Conselheiro era prometido, era prometido que no fim
dos tempo ele apareceria, no conjunto da irmandade do Paraiso
Terrestre, mas olhe, uma coisa que eu vou avisar prd vocés: esse
Coselheiro é s6 um, ndo tem um mas dois ndo, € sé um Conselheiro. E
se depois aparecer mais conselheiros no conjunto de vocés e vocés
acompanhar eles, 0 que acontece é que vai aparecer uma chuva
grossa e vocés vdo embora tudo na enchurrada”. Palavra que ele
disse. E foi mesmo, entendeu? Se acompanhar esse Senhorinho...Ele
tinha dito: “Ndo acompanhe outro que ndo tem OUtro. E 56 este. Se
vocés acompanhar outro pode aparecer uma chuva grossa e vOcés vao
embora na enchurrada”. Essa af é uma parabla, ndao sabe? E uma
parabla: a chuva grossa apareceu. Foi bala, né? Que o pessoal quase
morre tudo.». [José Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

«Disse que prestasse atengdo bem, mas o povo ndo prestou
atencdo. Disse que atrds dele vinha outro. Eu me lembro destas
palavras. Ele tava em cima da mesa dizendo o sermdo. Este homem,
disse que era branco, que ndo era nego velho ndo. Disse que prestasse
bem atengdo ao que vinha atrds. E quem veio atrds foi quem fez a
guerra». [D.Maria Isabel - S&o Raimundo Nonato, 1986].

«O Severino...sei que passou, acharam esse Conselheiro,
ele passou explicando e dando conselho ao povo. Foi no tempo da
morte do Padre.Cicero. Disse, guando ele passou, disse: “Atrds de
mim vem outro. Agora, eu ndo conhego vinte e cinco letras ndo, mas
isso eu conheco”. Ele ndo conhecia letra ndo; o outro conhecia.
Agora, este ndo era ruim ndo. Agora, este outro foi quem fez a
guerra». [D.Luiza - Sio Raimundo Nonato, junho de 1986}

Entre 1932 (ou 1933, as datas variam conforme as testemunhas) e
1935 apareceu um “Conselheiro” na regifio do médio S&o Francisco, percorrendo
os sertdes do norte da Bahia e do extremo sudldo Piaui, no interior dos

municipios de Juazeiro da Bahia, Casa Nova, Sento Sé, Remanso e S&o
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Raimundo Nonato. Chamava-se Severino, possivelmente tratava-se de Severino
Tavares, da comunidade do Caldeirdo, na época ainda prospera.

O Conselheiro era itinerante e ndo parava em lugar nenhum por mais
de dois ou trés dias. Apesar do forte entusiasmo mistico por ele suscitado,
Severino nio tinha um séquito permanente. De regra, um grupo de pessoas do
lugar visitado o acompanhava, numa espécie de procissdo, até o povoado ou
lugarejo seguinte. Depois voltava para suas casas.

O contetido de grande parte das pregacdes do Conselheiro dizia respeito
a0 futuro, um futuro que poder-se-ia definir “apocaliptico”. Esta fala “profética”
de Severino levou os autores a identificé-lo com um “profeta messidnico”
(DUARTE, 1969: 29-30). Na perspectiva adotada nesta pesquisa, contudo,
Severino, em qualidade de beato, ou Conselheiro, ndo se destaca de uma certa
«normalidade” da ideologia apocaliptica do catolicismo popular sertanejo.

Vale lembrar, a este respeito, as célebres palavras de Bastide, sobre a
sofrida religido da “civilizagao do couro’:

«No sertdo, a religido é tdo trdgica, tdo machucada de
espinhos, tdo torturada de sol quanto a paisagem; religido da cdlera
divina, num solo em que a seca encena imagens de Juizo Final, e em
que os rubicondos anjos barrocos, negros ou brancos, cedem lugar
aos anjos do exterminio». [Bastide, 1975: 88]

Esta fenomenologia tem sua razdo de ser na histéria da evangelizagéo,
capuchinha, franciscana e jesuita, cada uma, 3 sua maneira “apocaliptica”. Basta
jembrar o contetido expiatério e penitencial das “Santas Missdes” (ver também
cap. 3.2.2.1.).

A titulo exemplificativo, eis um trecho do livrinho “A Missédo
Abreviada”, verdadeiro vademecum da evangelizagio sertaneja na metade do
século XIX, significativamente paralelo as palavras de Severino:

«Fardo pois grandes fructos estes Santos Missiondrios.. . E
logo soard uma grande voz, ld do Ceo, que todos ouvirdo, a qual
dird: Vinde jd, subi cd para cima. EntGo elles, na presenca de seus
inimigos, subirdo triunphantes ao Ceo. Ao mesmo tempo, a terra hd
de tremer e abalar-se com 1do grande movimento que se arruinard a
décima parte della, como indignando-se de sustentar moradores
impios... Ndo temas, cristdo. Prepara-te, os Hltimos tempos estao
chegados; por esse mundo, tudo é impiedade e falta de fé; jd se falla
em toda parte contra Christo e sua Igreja...Preparai-vos, pois, meus
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irmdos, para essa grande perseguicdo...» [Gongalves Couto, apud
RIBEIRO, 1982: 226-227].

Embora Severino falasse do Caldeirdo e do beato José Lourengo, nao
parece, pelo que consta nos relatos dos quais disponho, que ele convidasse os
“fiéis” para ir para o Sitio di Caldeirdo, nem que a figura do José Lourenco fosse
proposta como “messias”, OUl seja, como “santo” ou “salvador”. Ele limitou-se a
despertar ¢ fortalecer no povo o desejo de retomar e fortalecer 0s costumes
religiosos: festejos, rezas, novenas, peniténcias.

O eschaton, em suma, nao era iminente, ou melhor, era iminente na
medida em que o é sempre na concepgdo do mundo sertaneja. “Trabalho e reza™
nesta férmula podem ser resumidos os conselhos do padrinho conselheiro, na
espera do Fim do Mundo. A fala de Severino ndo levou, neste primeiro
momento, a uma proposta de tipo “messianico” ou “milenarista”, isto €, a uma
concreta busca de salvagiio através de atos diferentes das “normais” praticas
devocionais do Catolicismo sertanejo. O projeto de salvac@o segue o modelo
catélico classico - quer oficial, quer “popular” - do julgamento depois da morte,
conforme a conduta de cada um.

No municipio de Casa Nova, o Conselheiro passou por Ouricourt,
Queimadas, S3o José, Surdo, Santa Cruz, Castanheiro, Lagoa do Alegre e Pau de
Colher. Mas também nos lugarejos e povoados do municipio piauiense de Sdo
Raimundo Nonato, préximos 2 divisa com a Bahia, espalhou-se 2 fama do
Conselheiro; da Lagoa Comprida, do Sapateiro, do Olho d'Agna, das Cacimbas,
da Cachoeirinha, do Grotio, do Minador, os camponeses enfrentavam longos
caminhos para assistir aos seus sermoes.

Depois disso, ninguém mais ouviu falar do Conselheiro. Algumas
fontes “cultas”, seja na vertente “oficial” (O. C. B., prefeito de Remanso na
época) seja na erudita (o romance de Demostenes Guanaes), afirmam que
Severino foi preso em Remanso e recebeu até palmatdria; estas versdes nao sao
confirmadas e sdo até negadas por outras testemunhas.

Severino Tavares, como vimos, foi morto no choque com os homens
do capitéo José Bezerra, na Serra da Mata do Cavalo, em maio de 1937.

2.4.2. A Irmandade: José Senhorino

«Até ele era conhecido de Casa Nova, este fulano mesmo...
Comprava arrobas e arrobas de algoddo prd botar prd Casa Nova.
Este fulano...que se meteu de chefe ld do lugar, José Senhorinho. Ele
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comprava artigo de algoddo prd botar prd Casa Nova. Da regido,
dagui...». [José Camilo - Casa Nova, julho de 1985]

«Agora, morador de Pau de Colher tinha um chefe, que
tava sendo chefe do Pau de Colher, que jd tinha andado no sitio do
Caldeirdo. Ele chamava Senhorinho. Pau de Colher era a residéncia
do pai dele. O pai dele chamava-se Romualdo, residentes todos os
dois no Pau de Colher. ...O Sttio do Caldeirdo. Que ld era o beato
José Lourengo, dava o nome. Eu nunca andei ld ndo. Gente minha
andou ld ainda». [Francelino - Borda, maio de 1988]

«Ele era mesmo natural, assim como qualquer um de nos,
ele ndo tinha modo diferente ndo. Ele era um plantador de roga,
plantador de algoddo, de mamona, dessas coisas, morava numa
casinha comum, uma casinha de taipa, pequena. Nunca mexeu com a
vida de ninguém; nem ninguém chamava ele prd ir em lugar
nenhum...Ele ia assim, prd Casa Nova, que ele foi agente da casa do
finado Alfredo Santos; ele comprava algoddo, mamona, pele, essas
coisas. la na didria trazer essa mercadoria e receber os
trocadozinho e voltava prd trds. Uma pessoa simples, ndo teve coisa
diferente, simplesmente que nem eu e os outros». [José Camilo - Casa

Nova, julho de 1985}

«Ele era muito mais claro do que eu, que sou morena preta.
Ele era um homdo. Ele jd rezava na casa dele, fazia aquelas novenas
mais o povo dele. Todo dia, novena ndo, terco. Depois do primeiro
beato que andou aqui ele ficou rezador. ...O velho Senhorinho tinha
quatro irmdo homem, mulher era um bucado, que morreu... Foi o
Severino que ensinou as reza pro povo ..Antes do Quinzeiro chegar,
era o povo rezando, de noite, com o Senhorinho al. Muitas histdrias
que eles contavam era mentira. Diz que jogava as crianga prd arriba,
na ponta da faca..Mentira! Ele ndo fazia isto ndo. Eu ndo vi ele matar
ninguém, podia mandar, mas ndo mandou ndo. ...Ele era um fregués
fraco, mas modos de ruindade daqueles ele ndo tinha de jeito nenhum.
Ficou ruim deste tempo prd cd. Foi que ajuntou o povo af na casa dele
... Era o povo rezando, toda noite o povo rezando, eu ndo ouvi de
outros planos dele ndo. ...

Depois que este beato andou aqui, voltou. Ai 0 Senhorinho
foi pro Caldeirdo. Ele ndio me contou nada de ld... Quando ele chegou
de 16 dona menina, era tdo mudado, doente, s6 bebendo remédio.
Parece que foi naquelas eras, de trinta e trés, que ele andou Id. ... Ele
era padrinho de uma irmd minha, agora antes disso nds chamava ele
de Padrinho Senhorinho. No tempo que chegou essa novidade, todo
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mundo chamava ele de padrinho...». [D. Simba Maria da Conceigao,
sobrinha do Senhorinho - Casa Nova, outubro 1987]

«O Senhorinho toda vida foi rezadeiro. Tinha reza, tinha
festejo. Ele sabia todas as rezas. Curava o povo com as rezas. Ndo
ele, a mae dele. Ela rezava o més de maio todinho. Ld tinha tudo, tinha
feira Id...tinha muito morador». [Josefa Passarinha - S&o Gongalo,
outubro 1987]

«A instrucdo dele era aqueles papeleta escrita. Ele se
preparou ld por conta propria. Quer dizer, preparou assim. Ld da
instrugdo que ele fez, da Biblia. Ele era muito, muito ciente da Biblia.
Rapaz, se vocé ouvisse prdtica que ele fazia sobre as palavras de
Deus, fazendo o mapeamento da Biblia, era uma coisa de chamar
atencdo. Oxe! Dizia assim, que 0 mundo tava em estremecinento.
Desconfiando sobre este negocio de politica, ndo sabe? ...E ele botava
o povo prd rezar. Mas olhe, ele era um negdcio tdo controlado...
Rezava e pregava, assim, a palavra de Deus, que consta no Evangélio
da Biblia. Nesta parte ai, era grande mesmo. Uma pessod pra falar
umas coisas mais consoantes do que ele, pelo dizer da Biblia e da
Missdo Abreviada eu acho que na terra é poucos. Falava bem, falava
bem, falava bem». [Jos€ Camilo - Casa Nova, julho de 19835]

«O que eu conheci pelo dizer da palavra de Deus pelo
Evangélio da Biblia que td entre nés té nos dizeres de um livro:
MissdoAbreviada, que este livro hoje ninguém enconira mais ndo,
mas eta livro de uma histéria arretada! Porque a Biblia é uma coisa
muito importante, mas a pardbola ¢ pouca gente que compreende.
Mas a Missdo Abreviada néo: que pam pam dizendo e mostrando...

Ele falava umas coisa, ele falava muita coisa a favor da
gente. Isso era que a gente ficava mais vencido, ndo sabe? Com
aquelas coisas que ele declarava e que ele tinha achado por escrito
na palavra de Deus e na Missdo Abreviada....

Porque ele apresentava aquele modo importante, amigo dos
mais amigos, aquele modo importante da palavra de Deus que
chamava todo mundo atengdo. O caso era este. Nao era outra
heranca que a gente esperava dele ndo. A heranca era essa. Ele era
amigo de todo mundo, considerado e respeitado até o momento e que
oferecia aquela palavra de Deus a favor de nés todos. Antonces ficava
a gente com aquilo ndo sabe? Apresentando aquele golpe da boa vida,
prd nés tocar, aquela vida pesada e medida do regulamento da
ordem como Deus marcou, declarou e ensinou, pré dar o exemplo
prd as nossas familias, prd os demais. E isso». [José Camilo - Casa
Nova, agosto de 1987]
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«Ele chamava aquela gente e mandava ler um livro que
tinha 14. Ndo sei que livro que era aquele. Nao sei se era o velho
testamento oy 0 novo testamento. Sei que era um livrdo. Ndo sei, eu
ndo lia essas coisas». [D. Maria Natividade - S&o Raimundo Nonato,
fevereiro de 1986]

«Era um homem sabido. Tinha muitos livros e rezava.
Biblia. Tinha muita Biblia. Eu mesmo nunca participei, mas que ele
lia pro povo, lia muito». [Francelino - Borda, junho de 1986}

«A roupa era toda preta. O pessoal ficava no fanatismo,
trocou a roupa toda toda prd dividir com 0s Outros. Todos que
estavam de pretinho jd sabia que era irmao, da irmandade. Jd sabia.
Se entrasse em qualquer lugar que tivesse OUtros que ndo era daquela
linka, o vestudrio dizia. O gue tivesse dentro do grupo ou que néo
tivesse, sendo daquela irmandade, tinha que andar de preto. Por
acaso a senhora mora como em SGo Raimundo e eu moro como aqui,
na hora que eu chegasse em Sdo Raimundo, quando eu lhe
enxergasse, ew dizia: ai td uma irmd. Vocé tava de preto, eu tava de
preto. ...Foi em 1932 que passou, e assucedeu em 1937. A aquele
pessoal jd sabia que era da lei do Conselheiro, aquele pessoal era o
pessoal do Conselheiro. Jd sabla que era uns dele, divididos dele, que
tinha sido como ele....Os que quisesse ser da linha entrava. Os que
quisessem estar com eles entrava. Agora, que teve muito que ndo
entrava, eles ficava ld». [Francelino - Borda, junho de 1986]

«Era um lugar por nome Sitio do Caldeirdo, ai surgiu
outros, gue esses dai o povo fanatizaram mais a ele do que o mesmo
que passou. Porque daqui mesmo teve gente conhecido nosso que
foram prd ld trabalhar prd ld, ndo foram? Foram. Esses daqui
foram todos prd ld, prum tal de Zé Lourengo. Eles foram prd ld
capinar e..roga...deve ter sido, um ano na frente. Demorou um pouco
prd eles ir trabalhar, que quando surgiu o causo, eles ficaram
trabalhando prd ld, também ndo demorou muito vir aquele rebulico
do Pau de Colher. Ndo demorou muito ndo. Deve ter sido mesmo
nesta época de trinta e seis a trinta e sete, e isso de Pau de Colher foi
em trinta e oito. Esse rebulico 14 foi muito grande, ele foi formado
aqui. Aqui mesmo no Olho d'Agua. Tinha muita gente daqui que tava
frequentando eles, nessa ocasido. .. Parece que eles ld aconseiavam
eles, mas aqueles conselhos que eles davam a eles, era uma fé, que
eles botavam eles prd trabalhar, na capina, e naquela casa de palha
maior que tinha e que eles interessava de capinar alf dentro prd se
salvar, era certeza que jd tinha a fé, ndo era? ... Falavam mesmo era
desse servico, que iam trabalhar prd ld, e eles metiam muita fé, e eles
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trabalhavam 14 era grati, nesse tempo. Era mesmo por causa que
eles ficaram muito confundido, iludido com quem passou primeiro. E
depois quando eles souberam desse outro 26 gue tinha prd ld, eles

foram prd ld». [Jilio - Olho d'Agua, maio de 1988]

«O povo comegou a ficar iludido com isso, caminhando pro
Ceard. Ele mesmo foi um que foi, esse Francino?’, ele mesmo teve ld,
trabalhar pum tal de Zé Lourenco, num tal de Caldeirdo. E aqui ele
acabou, nunca mais». [Afonso, Olho d'Agua, maio de 1988]

«O Senhorinho comegou aquele propaganda daquele
discurso, daguele Evangélio da palavra de Deus, e o povo ia
chegando, o povo ia chegando e foram apreciando aquilo que ele
falava muito bem, e foi que chegou a ponto de reunir essa quantidade
de gente». [José Camilo - Casa Nova, agosto 1987}

«Eles ficaram, caminhando prd ld, rezando. De vez em
quando eles passavam por aqui convidando a gente prd ir mais eles.
Eram os morador dagui ... Eles iam caminhando prd ld, ficavam por
ld e depois iam prd casa deles». [Afonso - Olho D'Agua, maio 1989)

«Pois é, quando surgiu a guerra jd tinha bastante gente que
fregiientava ld. Ndo ficava assim, toda vida, mas freqiientando ld,
caminhando prd 1d, 1d pro movimento. Muitos e muitos, como eu, ¢
muitos sabia do movimento ld, mas ndo fregiientava ld ndo, td vendo?
Mas jd tinha muitas ordem de gente que jé tava fanatizado demais, e
ficavam freqiientando prd ld. Fregiientava muito ld. Isso foi depois de
1932. Assim, prd aquela era de trinta e cinco por diante eles
comegaram a fregiientar. Comecaram essa romaria ld. Ia prad ld,
ficava fregiientando mas voliava. Eles iam para aquelas
oportunidades, passavam um dia, passava dois, ld com o Senhorinho,
o Senhorinho arrebanhando eles, e eles ficaram naquele movimento.

Era, era uma romaria. Quase todo dia vocé sabia de gente
viajando ld pro Pau de Colher. la, tava por ld e depois voltava. Af
guando voltavam, ninguém falava o que ¢ que tinha ld ndo. Alguém
falava assim, que quando ele tava ld iludia todo mundo, prd ir pro
sitio do Caldeirdo, do beato Zé Lourengo, era muito bom, ia ganhar a
salvagdo». [Francelino - Borda, maio 1988]

«Eles ndo contavam nada demais ndo. Que ¢ beato tratava
com essa gente assim...tratavam de reza, tratavam de plantagdo,

26 Cf. nota 21
27 Trata-se do Francino que «tava doente», amarrado na casa do Janjéo (ver mais adiante).

104



plantavam muita fruteira, fruteira prd dar fruto...Tinha até plantio de
café, prd produzir a sementinha do café...Essas coisas... L4 ...era
como uma fazenda. ...E agora, ele botava o povo prd beneficiar
aquelas terra..mas como uma coisa assim...era uma irmandade $0,
ndo sabe? O que produzia alf era de todo mundo». [José Camilo -
Casa Nova, agosto de 1987]

Em Pau de Colher viviam trés familias: a de Romualdo, de Rozendo e
Luis Carlota. Um dos filhos de Romualdo, José Senhorinho, adquiriu um certo
status na regido, devido a algumas carateristicas (as mesmas que, em qualquer
povoado ou lugarejo da caatinga, definem a posicao de prestigio de uma ou outra
pessoa): tinha boas rogas de mandioca, feijdo e milho, mas sobretudo plantava e
comerciava algoddo, ¢ também mamona [DUARTE, 1969: 16], produtos de valor
de exportagio que, pelos padrdes econdmicos da regido, conferiam-lhe uma certa
seguranca financeira.

Unico da familia, Senhorinho sabia ler e gostava de ler para a Biblia, a
Missdo Abreviada e o Caminho Recto; era também “rezador”, conhecia rezas
para curar dores ¢ em sua casa havia festejo.

Em sua passagem na regido de Casa Nova, o Conselheiro esteve
hospedado na casa de Romualdo, entre outras. Alf manteve contato com
Senhorinho, com o qual conversou muito, o que lhe permitiu mostrar seus
conhecimentos. Depois da partida do Severino - de acordo com Duarte, sob
especifica orientagdo deste - Senhorinho constituin-se como o lider da irmandade,
que formou-se juntando “aqueles que eram da lei do Conselheiro”. Ele realizou
também algumas romarias para o Caldeirdo. Na volta de uma dessas, comegou a
mostrar sintomas de &xtase e, de alguma maneira, de dons sobrenaturais:“mudou
de fala” (DUARTE, ibid.). Aos domingos, reuniam-se em sua casa pessoas de
lugarejos vizinhos, e Senhorinho “dava explicagdes”, lia seus livros religiosos,
puxava o terco.

Alguns membros da “irmandade” comegaram a fazer romarias ao
Caldeirdo, ficando 14 por volta de um més a cada vez, “trabalhar pro Z¢
Lourenco”. Eles passaram também a usar roupa preta, provavelmente sub a
influéncia do Caldeirfio, em sinal de luto pela morte do Padre Cicero (da qual,
agora, Severino configurava-se como profeta); iniciaram rezar ter¢os todas as
noites em suas casas e a viver afastados do resto da comunidade, tendo
abandonado as relacdes com os “incredo”. Seu ponto de referéncia era, cada vez
mais, Pau de Colher.
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2.4.3. O segundo Conselheiro: Quinzeiro

«( primeiro era o Severino, o derradeiro o Quinzeiro». [D.
Sim6a Maria da Conceicio - Casa Nova, outubro de 1987]

«Agora, ele, quando andou, dal mesmo, do local
[Senhorinho], foi um romeiro, la no sitio do Caldeirdo, onde eles
falavam. Tiveram por ld cinco, ¢ quando vieram de Id prd cd, jd foi
com esse outro?8. Esse outro é quem jd vinha reduzindo eles.
__Novidade terrivel! Ainda me lembro dele: um sujeito mogo, novo,
baixo de corpo, forte. Era alvo. Ele ndo era bem branco nao, mas era
alvo. ...Cabeldo bom. Muito vistoso, vistoso mesmo, muito bem feito
de corpo...Muito sabido, ele era um sujeito muito sabido...Ndo era
que nem o outro ndo. E o beato Severino era um homem velho, um
homem de idade. E esse era um homem mogo, que é a origem de eu
Ihe dizer: nunca foi o Severino aquele homem. Se veio, veio em outra
formatura... ,
O segundo andava s6. Quando veio se saber, jd tava era
ai....Chamava ele de Quinzeiro, este nome: Quinzeiro. Quinzeiro veio
prd levar o pessoal, levar 0 pessoal, levar o pessoal. ...Porque
quando o pessoal tava reunido, compreendeu? Ele reuniu o pessoal,
tava uma multiddo de gente prd viajar pro sitio do Caldeirdo. Agora,
antes de viajar, assucedeu a guerra». [Francelino - Borda, junho de
1986]

«Ele era um homem médio. Ndo era muito alto nem
rambém muito baixo. Assim, da minha altura mas fortezinho né? Era
moreno mas um moreno bem claro ndo sabe? Alvo mesmo ndo.
Rostozinho cheio cabelo...cabelo curto, cortado baixo.... Ele era um
tipo mais graiido e o Severino era mais mitido, ndo sabe? ... O
Quinzeiro quando apareceu disse que vinha reparar se o pessoal tava
conseguindo...do modo que Severino tinha deixado...Entdo deviam se
conhecer né? Mas eles eram cearenses, de ld... Quando ele chegou af
ele disse que vinha recordar, porque ai, hd tempos atrds tinha andado
um Coselheiro, o primeiro que andou, que era Severino. Entdo, se ai
tinha deles, disse que acordasse o pessoal tavam de acordo com as
“deixa” de Severino, que tinha deixado, ndo sabe? Quer dizer, deixa
assim: o modo, ndo sabe?, o modo do pessoal, ndo era outra coisa
ndo. E entdo ficou por ai, junto ao povo ai. ...

28 Uma possivel interpretagdio deste depoimento de Francelino € a seguinte: de Pau de Colher,
ou da regido, cinco pessoas foram para Caldeirio. Quando voltaram, o Quinzeiro estava com
eles. Isso, obviamente, na opinido do informante, pois em 1937, guando Quinzeiro chegoun,
Caldeirdo j4 tinha sido distruido e j4 tinha acontecido a chacina da Mata do Cavalo.

106



Ele chegou aqui nessa ocasido, quando jd tava esse negocio
do Senhorinho. De trinta ¢ sete prd trinta e oito. Ele tinha chegado de
poucos tempo. Tava ai quando surgiu o negdcio do Senhorinho... O
causo ld foi de trinta e sete prd trinta e oito...ele chegou nesta base.
Que a reunido foi no dia...comegaram a reunir no dia de Natal...Ele
vinha por af nesta regido. Af teve no Pau de Colher uns dias, e ai foi
prd ld pro Sapateiro....Em Pau de Colher ndo tinha a reunido ainda
néio...ai ele demorou junto com o sr. Zé Senhorinho uns dia...Depois
que ele rompeu dai foi ficar em Lagoa Cumprida. Em Lagoa
Cumprida tinha uma fazenda ld de um senhor Pedro Benvenuto. Ele
foi ficar Id na fazenda de Pedro. Quando chegou ld, ele combinou com
o Pedro que ia ficar Id uns dois dias ali com ele. Ele demorou uns
dias ld, junto ao Pedro Benvenuto, mas ndo queria ficar na casa ndo.
E ele botou ele 1d prd umas sombras de um umbuzeiro. E ele ficou prd
1. Foi desta época que eu dei um passeio prd ld...e ele tava ld no
mato. ...Ai o pessoal ficava ai, procurando ele prd visitar ele. Eu jd
tinha visto ele na passagem dele ld em Pau de Colher. Depois eu
soube que ele tava ld no Pedro, num lugar que chama...Sapatelro,
uma fazenda ndo sabe? ...

O Senhorinho comegou a reunir o pessoal. Na data do
Natal, jd se achava um bando de gente junta. O Quinzeiro jd estava,
mas néo na casa dele, tava ld no Sapateiro. Isto foi no dia 25 de
dezembro, ndo sabe? Desde que Senhorinho comegou esta reunido do
pessoal, eles tiveram até o dia 19 de fevereiro?S. Ele passou ai nesta
base, demorou uma semana ou menos. Daf foi prd ld. E quando ele
tava ld aconteceu cd esta reunido do povo no dia 25 de dezembro. Ele
tava prd ld e tinha chegado hd poucos tempo. Daf ele voltou prd af e
ficou ai com o Senhorinho....Ele veio primeiro, depois o Pedro
veio....E os outros vinham dali mesmo, da regido. Tinha uma gente do
Piaui: de Cacimbas e de Olho d'Agua. Al, da fronteira nossa: Lagoa
do Alegre, Salina, Brejdo, Santa Cruz, de ld mesmo do Pau de Colher,
Proeza, Cachoerinha, Mata, esses lugares assim». [José Camilo -
Casa Nova, agosto de 1987]

«Ele chegou e todo mundo, todo mundo como tou lhe
dizendo, todo mundo chegava ld e ele sentado. E falavam: “Bengdo,
meu padrinho”. Chamavam ele de padrinho, este do mato». [D. Maria
Isabel - Sdo Raimundo Nonato, maio de 1986]

«Af foi muito, agui do municipio de Sdo Raimundo, foi
muita gente ai de todo lado: Olho d 'Agua, Cacimbas, Grotdo, por af
todo o pessoal era tudo ld do fandtico, Minador do Jud, Cansansdo.

29 José Camilo confunde frequentemente janeiro e fevereiro (ele foi capturado em fevereiro).
Neste caso, estd falando de 19 de janeiro, quando a forga pernambucana atacou o reduto.
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Na ocasido que o Severino passou, esse pessoal que acompanhou,
tudo era gente que teve com ele. Ai, quando chegou o outro, 0 povo jé
tava naquela fé. ...Quase ninguém conversava com ele. Eu mesmo,
aunca conversei com ele. Agora, o Senhorinho era quem tinha
entendimento com ele, o Senhorinho era quem fazia tudo o que 0 outro
mandava fazer. Era arrebanhando o pessoal, e juntando aquele
pessoal todo para ir tudo pro sitio do Caldeirdo... Esse pessoal, diz
que era tudo prd levar prd ld. Prd ser tudo do Padre Cigo. O Padre
Cico ia salvar esse pessoal todo. Ele falava que era prd ir pro sitio do
Caldeirdo, mas dizia que era beato do Padre Cicero. Era prd ser do
Padre Cicero». [Francelino - Borda, maio de 1988]

«Ndo foi morando. Foi uma passagem, como quem vai
pr'uma festa e fica ld naquela batucada. Ld ndo era morando ndo. A
reunido 14, ele comegou a reunir o pessoal no dia 25 de dezembro, no
dia de Natal. Ele comecou a reunir o pessoal, mas nds mesmo
cheguemos jé em dia de janeiro...E esse negdcio foi até dia 19 de
janeiro, que esbandalhou todo mundo. De 25 de dezembro a 19 de
janeiro». [José Camilo - Casa Nova, agosto 1987]

«E depois veio o Quinzeiro, no ano da revolugdo. O
Quinzeiro mandava vender o que tinham. Comegou como 0 Zé
Lourengo, mandava botar em dinheiro o que tinham, em moeda. E
eles venderam, vendiam tudo: diz que era prd ndo voltar, diz que era
prd ser dono da lei. Vendiam tudo, tudo. Eu mesmo morava no Olho
d’Agua, tinha uma casa de comércio ld. Vendia de um tudo e
comprava de um tudo: Eles me vendiam galinha, vendia porco,
vendia criagdo. ...Deixavam as casas e iam prd ld. Era vendendo e
regressando pro Pau de Colher. ... O chefe eram Senhorinho e Anjo
Cabaga. Estes morreram todos os dois, viu? O Anjo Cabaga era meu
vizinho, ld no Olho d'Agua. Até a propriedade dele ele me vendeu,
antes de ir embora. Ele se mudou dai depois da santidade dele. Eles
diziam que iam se salvar, que ndo precisava mais daquilo. Diz que ia
mudar prd outra vida. Que ficava salvo, que ndo iam passar
necessidade mais. Eles diz que iam.mudar, que aquele mundo ia se
acabar, que tava perto de se acabar...». [Janjdo - Sdo Raimundo
Nonato, maio de 1986]

«O Senhorinho ndo mandava ninguém minha dona. Ndo.
Porque o pessoal ndo era do estrangeiro, ndo era de outra terra, era
tudo vizinho dali mesmo. Ele ndo mandou buscar ninguém a forca
ndo. O camarada ia porque tinha vontade...Ndo mandava chamar
ninguém ndo: o povo ia por conta propria». [José Camilo - Casa
Nova, agosto de 1987]
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«Ndo teve gente que vendesse quase nada, ndo. Largava
tudo era af a toa. Ninguém vendeu nada prd ir prd ld, ndo. Largavam
tudo af, e durante a revolucdo ficou tudo largado.... Quando a gente
voltou, tinha uns restos de coisas. O mais tinha debandado».
[Francelino - Borda, junho de 1986]

« Ld ndo se tratava de negdcio, ndo se comprava € nao se
vendia nada. Eu vi gente que pegava o dinheiro e jogava fora. Eu
dizia: “Ndo. Ndo faga isto ndo.” Teve uma pessoa minha, ndo meu
parente mas conhecido, pegou um dinheiro e jogou fora. Eu digo:
“Homem. Ndo faga isto ndo”. Ele disse: “Mas ndo vai valer mas
nada...” ». [José Camilo -Casa Nova, agosto de 1987]

«Quando vai pr'um festejo, ndo é, ndo tem a novena?
Assim foi e o povo foi chegando e foi se iludindo. Eu era mocinha
nova. Minha mde foi lé por reza. ...Diz que o Senhorinho ¢ o
Anjo Cabaga iam levar nds pro Sitio do Caldeirdo. Diz que iria
prd 14, que santificava ld». [Josefa Passarinha - S0 Gongalo,
outubro de 1987]

«Que passo errado! Que passo era o que a gente deu:
deixar as casa da gente prd ir assim. Mas ld € o seguinte: a gente foi
ld assim, como que era uma reunido assim, d'uma festa, uma
diversdo qualguer. A gente ia prd gozar daquilo ali um pouco...e
depois foi como uma pris@o, ninguém podia sair prd lugar nenhum.
...Néo fui na casa mais nunca Uma casa cheia de tudo: depdsito de
feijdo, depdsito de sal, depésito de farinha, de milho, de tudo quanto
era coisa, meus reis, que eu labutava, meia duzia de cangaia, duas
selas, duas mdquinas de trabalhar, tudo tudo deixei. Ferramenta de
srabalho, de carpinteiro, de sapateiro, de barbeiro, ficou tudo ld.
Quando saf fora da batucada s6 sai com a vida, e 0s filhos». [José
Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

«Me mandaram chamar, que o Z¢é tinha ido numa viagem.
Af me mandaram chamar um cunhado meu, prd assim como uma
novena que tinha no lugar, ndo é? Era assim, que a gente nao vai prd
uma novena na igreja ou em qualquer lugar? Ai tinha um ai, um
cunhado do José ia mais a mulher dele e me chamou prd ir mais ele.
Af eu digo: eu vou quando o José chegar. Disse: ndo, € prd ir ld logo.
Eu tinha passado um tempo ld, af fui». [D. Ana - Casa Nova, agosto
1987]
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«Ele mandou chamar e era parente da gente, ndo sabe? E
quando eu cheguei na casa tava tudo deserto, mas eu jd pensava na
noticia, que jd tinha muita gente junto, era isso na data de 6 de janeiro
¢ 0 negdcio ld tinha comegado no dia 25 de dezembro. Ai eu apanhei o
caminho que quando cheguei ld, ele ld tava em reta por mim, porque
jd tinha aparecido aquele pessoal daquela regido, prd benzer, quase
tudo, e eu ndo tava. Que quando apontei ld na esirada uma pessoa
disse: “Epa, ld vem o Zé Camilo”. E ele marcou de encontrar
comigo.... Ele disse: “Fala.” Eu digo: “Eu ouvi falar de muita coisa
que estd acontecendo por aqui e quero saber de que se trata, que eu
vou preparado“. Ele disse: “Ndo tenha medo, ndo tenha pavor, pode
encostar aqui. Sou amigo, sou amigo mesmo. ” E me abragou. A
partir desse dia, ainda teria prd ir na casa mas ele ndo deixou mais
ndo.» [José Camilo - Casa Nova, julho de 1985]

«Eles diziam que era prd reunir o povo, que se ndo fosse,
morria, ndo sabe? E os da bestadeira ia com eles. Eu mesma fui
entrando prd ld. A gente acreditava, a gente ia, a gente foi. Se ndo
fosse, vinha o bicho e comia o povo, e matava, ¢ af a gente foi, né?».
[D. Luiza - Sdo Raimundo Nonato, junho de 1986].

«Por causa do Padre Cicero, fanatizaram, acompanharam.
Eu mesmo entrei ld. Eu era meio contra, entrei ld porque meu sogro
era muito rezador, muito chegado a igreja. Af eu tinha entrado na
familia, casado com a filha dele. Eles me reduziram, levaram. Mas eu
ndo criava nesse fregués ndo. No primeiro, toda vida eu fui
fanatizado, mas no segundo ndo. Mas devido ter ido ao fanatismo, e
ajuntou aquela multiddo de gente, eu entrei, fui». [Francelino - Borda,
maio de 1988)

«Porque todo mundo foi, porque diz que, se ndo fosse prd
ld, ia pro inferno e era isto e era reza e todo mundo queria reza. Nos
ndo sabia que eles matava o pessoal, nds tudo era inocente». [D.
Hermenegilda - Cachoeirinha, junho de 1988]

«Porque meu povo todo era de dentro. Mde, com
irmdo, com pai, com tudo. Tava de resguardo mas ndo era de
ficar sozinha na casa do meu pai». [D. Simb6a Maria da
Conceigio - Casa Nova, outubro de 1987]

«Porque ele, Senhorino, comegou ld esta propaganda ld,
desta prdtica, falando as coisas de Deus, e os acontecimentos, como é
que ia se passar de hora em diante, pré owvir aquelas coisas ndo é?
Saber mais ou menos como era aquilo, mas ninguém esperava haver
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ruina. Mas quando surgiu a ruina af ficou todo mundo. Quem nada
fez, ai ficou prd fazer teste de testemunha do que é que houve ndo
sabe?...A ruina apareceu...mas ninguém esperava ndo...Ndo, a gente
esperava que ndo havia nada de mais ndo sabe? Nés tinha que
conseguir, ou ld ou prd donde se fosse prd mudar, prd algum lugar,
uma vida assim, liberta, de viver a vontade...Que nem nds viviamos
nesse lugar. Nosso lugar por conta propria, sem abusar e sem ser
aborrecido. A gente achava que podia ficar em qualquer lugar no
mesmo modo, mas ninguém esperava perseguicao ndo. ...Que a gente
ndo fazendo perseguicdo nao espera ser perseguido e deve ter uma
vida liberta, & vontade de Deus». [José Camilo - Casa Nova, agosto
1987]

Em fins de 1937 chegou na regido o “beato” Quinzeiro, remanescente
do destruido Caldeirdo. Ele hospedou-se na fazenda Queimada, e, depois de ter
tido contato com Senhorinho, que possivelmente o conhecia das suas viagens ao
Caldeirdo, estabeleceu-se em Pau de Colher. Logo, os “irmios”, mas também
outras pessoas das redondezas, intensificaram as idas a Pau de Coler, para receber
sua bengdo e ouvir seus conselhos. Segundo Duarte, Quinzeiro trazia a noticia da
morte de Severino (a informacdo ndo € confirmada pelas testemunhas, que
afirmam que nunca mais tiveram noticias dele). Diferentemente do primeiro
Conselheiro, Quinzeiro ndo gostava de aglomeragdes e fixou temporariamente
sua residéncia no mato, a cem metros da casa de Senhorinho, onde armou uma
rede.

Possivelmente, foi nesses dias que surgiu a determinagéo de reunir em
Pau de Colher todos os adeptos da “le1 do Conselheiro”, e dai viajar para o
Caldeirdo. Os “irmios”, portanto, comecaram a ficar na casa de Senhorinho
depois das “visitas” costumeiras. Estavam iniciando também as festividades
natalinas: os adeptos da crenga foram para Pau de Colher com as familias para
festejar juntos o Natal. E resolveram nao voltar para as casas.

Ao mesmo tempo, Quinzeiro, depois de alguns dias de permanéncia
em Pau de Colher, deslocou-se para a Lagoa Comprida, onde ficou hospedado no
Sapateiro, uma fazenda de propriedade de Pedro Benvenuto. Aqui, ele fez
pregacdes, mas, diferentemente das de Severino, eram contatos individuais: uma
espécie de “confissdes”. Quando Quinzeiro voltou para se fixar definitivamente
em Pau de Colher, Pedro Benvenuto e outros prosélitos como Anjo Cabaca,
acompanharam-no com suas familias.

Nio estd claro, nos relatos das testemunbas, o gue aconteceu com 0s
pertences das familias: em alguns casos, 0s “irmaos” venderam seus haveres e
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sua criagio; em outros casos, 08 abandonaram com as casas, em outros ainda, ao
que parece, levaram alguma coisa para Pau de Colher.

Nesta primeira etapa da reunifio de Pau de Colher, as pessoas foram se
deslocando voluntariamente, por razdes procuradas - hoje - na “normalidade” das
manifestacoes devocionais do catolicismo sertanejo e das relagOes de parentesco,
amizade e compadzio

2.4.4. O acampamento

«Chegamos num lugar, era muito grande, maior do que a
praga aqui, da feira. E era tudo limpinho. E tinha 56 duas casas, uma
grande e uma outra mais prd trds...». [D. Maria Natividade - Sio
Raimundo Nonato, fevereiro de 1986]

«Era uma casa, uma casinha do mato mesmo. Fizeram um
limpdo, assim. Ndo viu uma feira grande? Agora, tinha aquela
barraca, prd aqui e prd acold, barraquinha, tudo cheio. Aquela
multiddo de gente em baixo daqueles barracos. Ali, todas aquelas
familias, cada quem havia seu lugar». [Francelino - Borda, junho de
1986]

«Ld ndo se comia carne, nem gordura. S6 milho, feijdo,
farinha e rapadura. Ndo podia comer essas coisas. O povo santo ndo
devia». [D. Maria Natividade - Sdo Raimundo Nonato, fevereiro de
1986]

«Eles compravam a comida. Mandavam apanhar nas
budegas onde tinha uns paiol de farinha, nas casas dos fazendeiros,
eles mandavam pegar e deixar o dinheiro ld. Agora, ou que o dono
pegasse, ou que ndo pegasse, eles pagavam. ... Ld saia as tropas,
pegar o que eles tinham precisGo nas casas: 0 feijdo, a farinha, o
arroz, se é que tinha, rapadura. Agora, eles mandavam aquele
dinheiro para deixar ld, na budega, pegar aquele trem e deixar na
budega. ... Era o dinheiro do pessoal que tava ld, ld tinha fazendeiro
rico». [Francelino - Borda, maio de 1988]

«Era assim: ld era um circo grande, e ali era concentrado
aquele monte de gente. Trés sacos, 1rés sacos de fefjdo eles botavam
no fogo, e s6 era um punhadinho prd cada um». [D. Maria Isabel -
maio de 1986]
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A comida, nés tinha comida trazida de nossas casas.
Também ndo comia toda comida ndo. Olha, ld se comia feijdo, milho,
farinha, arroz, e tomava café. Carne ndo comia de animal nenhum no
mundo, nem ver. Carne ndo, de espécie nenhuma. Agora cereais, olha
na minha casa tinha depdsito de feijdo, depdsito de farinha, de
tapioca, de milho. Eu mandava vir, porque ndo pude mais ir na casa,
mas mandava vir. Rapadura, tinha um homem ld que tinha uma
rapadura de venda, 0 homem foi embora da casa, correu, ndo sabe?
...Teve gente que assombrou com aquele movimento ndo sabe?
Muitos foram prd ld, outros se abriram. O fulano correu, foi embora,
deixou a casa com a rapadura, af eu sabia gue tinha umas rapadura
16. Af ndo se tratava de negdcio, mas a gente tinha dinheiro, eu mesmo
tinha ndo sabe? Al eu mandei buscar a rapadura na casa deste
homem, eu sabia o preco da rapadura, mandei o dinheiro por pessoa
competente. Eu disse: traz tanta rapadura, dei tanto dinheiro, mandei
deixar 4, guardar ld na casa do fulano, porque ele tinha saido mas
podia aparecer no momento, né? e achava o dinheiro ld, guardado ld.
Mas outra coisa Id ndo se comia». [José Camilo - Casa Nova, agosto
de 1987]

«Usava aquelas panelonas nao sabe? E as pessoas
distribuiam...as mulheres faziam comida e qualquer um distribuia:
homens, mulheres... Ndo era de pér mesa ndo. Cada grupozinho
daquele pessoal recebia aquela quantidade de prato de comida prd
aquele povo se alimentar. Recebiam cada qual no seu lugarzinho,
nagqueles barraquinhos, ndo sabe? Cada um pegava o prato e ia se
sentar». [D. Ana - Casa Nova, agosto de 1987]

«Ld eles davam de comer prd aquele pessoal todo.. Eles
faziam como qualquer pensdo mesmo, mandava fazer comida para o
pessoal. Tinha uma casa s6 prd cozinhar: as mulheres faziam
comida, af despachavam. Na hora, arreuniam todo mundo, faziam os
pratos e davamo. [Francelino - Borda, junho de 1986)

«A vesta era s6 tres qualidade de vesta prd todo mundo:
preta, azul e branca. Nao tinha uma vesta estampada, de listra, ndo,
ndo, ndo. Ou era de ser preta, azul ou branca. A vesta de todo mundo
era assim: homem ou mulhé. ...Usava aquela espécie; agora, outra
qualidade é que ndo usava. Ele ndo aceitava. As vestas devia ser desta
qualidade. Era de ser branca, azul e preta». [José Camilo - Casa
Nova, agosto de 1987]

«Agora, se tinha um que queria voltar na casa dele, que
tinha gente com trés, quatro léguas, que precisava ir na casa dele,
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pegar uma roupa, uma cisa que tinha ficado, ia ld, falar com ele,
pedia licenga a ele: “Meu padrinho, me dé licenga ir ld em casa, fazer
isso e aguilo”. Af, ele dizia: “Va, meu filho”. Aquele que ele dizesse
“V4”, ia. Se ele dizia; “Eu ndo acho bom vocé ir ld ndo”, ai ndo ia».
[Francelino - Borda, junho de 1986]

«Ld ndo se xingava, ndo tratava de mal nome, Id ndo havia
escandalo de espécie nenhuma. Olha, passou um negocio de
escandalo, ld, de espécie nenhuma, de espécie nenhuma. Ld o conjunto
do pessoal que tinha, dos chefes de familia e deles, e demais, era
assim: na obediéncia, na suficiéncia, daquele modo mais importante
do mundo. Era uma medida que ndo se podia nem chamar “minha
mulhé”: era “minha irm@”. “Minha irmd, me atende aqui, isto e isto
¢ isto...” era desse jeito. Tinha-se aquele cuidado de oferecer a
bengdo, todo dia de manhd». [José Camilo - Casa Nova, agosto de

1987]

«Todo mundo ali, tava como irmdos. Ali era uma
irmandade. Todo mundo, ali, tinha que tratar todos como quem fosse
irmdo». [Francelino - Borda, junho de 1986]

«Ld? Ld ndo se trabalhava ndo. Ficava assistindo aquela
fala dos chefes, mas ndo toda hora, tinha hora marcada, a hora era a
noite. ... Cada um por ali, conversando com os outros, nos ndo tamo
conversando? Entdo tava ld, conversando. Ndo se tratava de trabalho
nenhum». [José Camilo - Casa Nova, julho de 1985]

«Eu tive ld 19 dias. O povo ld, durante estes 19 dias, ndo
tinha outro emprego ndo: era so rezar. A ndo ser comer, era rezar.
Comer as horas de comida, e o mais tirava todo o tempo era rezando,
cada guem com seu rosdrio na mdo. Cada qual por sua conta. Agora,
de noite, quando era de noite aif ele reunia o pessoal, eles se
apresentavam. Ficava aquela multiddo de gente, como quem esteja
mesmo numa missdo, como quem esteja numa missdo, tudo
assistindo, e cada qual rezando. Tinha uma casa, a casa dele tava
cheinha de imagens». [Francelino - Borda, junho de 1986]

« A gente tava ai esperando era a permissao dele. Que
sabia que ndo era prd ficar para sempre ld ndo: ou a gente tinha que
voltar nos nossos local ou desterrar prd outra terra. Mas ali reunido
naquela, naquela batucada ndo podia ficar ndo. A gente estava
esperando ter o resultado...». [José Camilo - Casa Nova, julho de
1985]
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«Era prd viajar, o projeto era prd viajar. Na hora que
tivesse reunido todo mundo. Entdo ele queria vigjar com aquele
pessoal todo». [Francelino - Borda, junho de 1986]

«Agora, interessante: desde o dia que comegou ld o
movimento dele, durante a vida até o dia que ele morreu, ele morreu
no dia 10 de janeiro, no dia 19 ele ndo era mais vivo ndo. Até o dia 10
de janeiro, o dia que ele morreu, durante esses dias, de dia 25 de
dezembro até 10 de janeiro, esse movimento que ele fazia, ele usava
um rosdrio no pescogo e outro rosdrio na mdo direita, olha: enrolado
assim, na mdo. Ele anoitecia e amanhecia com esse rosdrio assim na
mdo. Agora, na horé que ele fazia aquela pregagdo daquelas palavra
que ele pregava, botava o pessoal assim numa fila . Agora ele botava
os homens a direita e as mulheres a esquerda, os meninos homens
por de trds dos homens e as meninas mulheres por de trds das
mulhres. Agora ele tinha 14 na frente da casa um altar como a
semelhanca de santo e umas vela acesa. Durante aquela hora que ele
tava falando. E 1d no fim, na ponta da fila do povo ficava assim, no
terreiro como se diz, ld ele botava uma foguerinha ld, uma fogueira de
lenha. E ele ficava passeando, de cd do altar até a fogueira e da
fogueira até Id, daquele compasso, e falando as coisas...Agora ele me
botava ld junto da fogueira. Eu néo ficava no meio da fila dos outros
néo, eu ficava separado, ld na frente da fogueira». [José Camilo -
Casa Nova, agosto de 1987]

«As mulhé mais os filhos ficava de um lado e os homem de
outro. ... De dia ficava rezando cada qual por sua conta, agora de
noite encostava na casa dele prd rezar, fora da casa, que dentro néo
cabia. Ele rezava e rezava e rezava e rodava e rodava e rodava,
caminhando e rodando, toda vida». [D. Hermenegilda - Cachoerinha,
junho de 1983]

«Ele me tinha uma consideracdo, porque alids, ele era o
chefe, mas ele tinha o alcance que eu tenho. Tinha coisa que eu via e
ele ndo via. Af eu falava prd ele, eu digo: «Eu vi uma visdo hoje”. “ O
que é que vocé viu?” Digo: “ Eu vi isso isso isso”. “Verdade que cé
viu tudo isso? Mas rapaz, eu acho interessante vocé ter competéncia
de ver uma coisa dessas.” Agora deste dia que eu conto da visdo dos
soldado que eu vi, ainda ndo tinha aparecido soldado Id, ele disse:
esses soldado que vocé viu na visdo vdo aparecer. Apareceram
mesmo, eu vi antes da hora deles aparecer...». [José Camilo - Casa
Nova agosto de 1987]
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«O Senhorinho era Sdo José...». [D. Luiza - Sio Raimundo
Nonato, junho de 1986]

«Pode acreditar, minha bichinha, aquele povo todo
falando: “Oh, meu padrinho Sdo José, oh, meu padrinho Sdo José” ».
[D. Maria Isabel - Sdo Raimundo Nonato,maio de 1986]

«A gente tomava bengdo do Senhorinho, do Zé Camilo, da
Ana, mulher do Senhorinho...». [D. Simbda Maria da Conceicao - Casa
Nova, outubro de 1987]

«Ele botou este nome, que daquele dia em diante ndo ia mais
receber a ben¢do do povo, era prd oferecer a bengdo a mim e que eu ia
me apresentar segundo Moisés, ndo sabe? Dagquele tempo do Pai
Eterno, nos tempos de Jesus ndo. Entdo ele apresentou esta passagem,
que eu estava no lugar de Moisés. E eles ficaram me chamando
Moisés». [José Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

Preparou-se, em volta da casa de Senhorinho, uma drea limpa, de
forma semi-circular (dai, provavelmente, o nome de “circo dos santos”, com o
qual é conhecido também o reduto). A casa de Senhorinho tornou-se um
“santudrio”, enriquecido a cada dia com novas imagens trazidas pelos “irmaos”.
Do lado da casa construiu-se uma “latada”, abrigos cobertos de panos e palhas,
onde ficavam mulheres e criancas. Os homens dormiam em redes, do outro lado.

Esta rigida divisZo entre homens e mulheres, realizando o ideal de
irmandade (as relagdes sexuais, mesmo entre €sposos, eram proibidas)
reencontra-se também nas rezas noturnas. No reduto, o tempo estava marcado
pelas rezas (de manha, de tarde, de noite), individuais e coletivas. Cada um tinha
um rosdrio e com ele rezava. Senhorinho tinha um grande rosario no pescogo e
outro na mic (em DUARTE o homem dos dois rosdrios € Quinzeiro:
possivelmente os dois tivessem 0S mMesmos hébitos).

O momento mais importante era o da reza coletiva, no terreiro em
frente 2 casa de Senhorinho 2 noite. Senhorinho dividia os “irmédos™ em duas
filas (os homens do lado direito, as mulheres a esquerda, as filas das criancas -
também divididas por sexo - atrds das filas dos adultos). O lider ficava entre as
duas filas, correndo incansavelmente, quase pulando, segundo algumas
testemunhas (Duarte diz “com uma s6 perna”) entre uma e outra e uma pequena
fogueira, acesa na extremidade das filas. Era o Senhorinho quem “puxava a
reza”, enquanto Quinzeiro continuava em sua atitude de maior isolamento do

grupo.
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Além dos dois principais lideres, a2 comunidade tinha também uma
leadership, composta por algumas pessoas ligadas ao Senhorinho por vinculos
de parentesco (como a mulher dele, Ana) ou portadoras de algumas carateristicas
“carismdticas” (como José Camilo, capaz de ter “a visdo”). De acordo com
Duarte e, parcialmente, nossos informantes, os lideres tinham nomes de santo:
Quinzeiro era “meu padrinho Padre Cicero”, Ana era “minha madrinha Santa
Cruz”, José Camilo era “meu padrinho Moisés”, Senhorinho era “meu padrinho
Sdo José”

O projeto de viagem ndo estava claro para todos; em geral, as pessoas
sabiam que “era prd viajar”, mas ndo sabiam quando, nem exatamente para onde.
Pelas informaces que temos, parece-nos que apenas as pessoas mais proximas
da leadership, ou aqueles que jd conheciam a experiéncia do beato Lourengo,
tinham como meta o Caldeirdo. Para a maijoria, a meta dessa suposta viagem era
Juazeiro.

Também em consideracdo ao cardter transitério do reduto, as
atividades agricolas foram totalmente abandonadas. A subsisténcia do grupo era
mantida gragas aos produtos das rogas de Senhorinho. A preparacdo dos
alimentos era feita de forma coletiva pelas mulheres; cada familia recebia a
comida em razio do ndmero de pessoas. Existiam tabus alimentares: no reduto
estava proibido comer carne e gordura. Praticamene: 08 elementos basicos da
dieta dos irmios eram milho, feijio e farinha. Era proibido o fumo, mas
permitido o uso de rapé - neste pormenor encontra-se provavelmente a origem da
narrativa popular segundo a qual o “povo besta” de Pau de Colher foi iludido
pelos impostores Senhorinho e Quinzeiro através de um “torrado de couro de
sapo”, que “deixava o povo tudo doido, que nem maconha, sabe?”.

Quando tornou-se impossivel, para Senhorinho, manter o grande
nimero de pessoas chegando todo dia em Pau de Colher, alguns dos “irm&os”
mais préximos foram, com a permisséo de Senhorinho, para suas casas, buscar
mantimentos, ou compra-los nas vendas. Nos dltimos dias, o medo do “irmaos”
de Pau de Colher levou lavradores e fazendeiros vizinhos, que néo tinham aderido
ao movimento, a fugir no mato, deixando as casas, € 0s mantimentos, que
(segundo Duarte) os adeptos puderam facilmente encontrar.

2.4.5. Os caceteiros: espedicoes militares

«O de fora tava no mato, td? E tinha trés, dois, ld, mas
combinados com o do mato. ... E ai, eles carregavam todo mundo,
que era prd ir no meu padrinho Z¢ Lourengo. Eu estava morando na
Lagoa do Alegre, eu sou de ld, me criei ld, eu sou baiana. Tava ld e
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vieram me buscar na minha casa. Eu disse que ndo ia. Eles me
disseram: “Cale sua boca”, que eles matavam minha bichinha.
Entdo eu disse: “Pois eu vou. Mas, que eu sou filha de Nossa
Senhora, mas se eu puder, eu vou fugir”. Fui obrigada, dia e notte,
obrigavam, diz que iam me matar. Devia ser matada? Entdo, eu fui».
[D. Maria Isabel - Sdo Raimundo Nonato, maio de 1986]

«Entdo, o chefe mandou me chamar, se eu ndo quisesse
morrer, ele vinha me buscar, af eu fui, fui prd ld. ...A{ corri pro mato
com medo, ai me disseram que se eu ndo fosse, que se eu nao
quisesse morrer, que eu fosseprd ld. Al eu soltei tudo...e fui pra ld».
[Luis Dentgo - BaixdoCasa Nova, outubro de 1987]

«Antes dos soldado, na pemissio dele quando ele tava vivo
ld com as coisas, ew s6 sei de cinco vitimas de morte: de cinco
homens. Mas ndo mandado por ele, mandado por ele ndo. Mas
morreu cinco homena. Ld em Pau de Colher mesmo, eu s6 sei de um
gue morreu. Os outros mataram fora. Mataram porque convidaram
prd ir pro Pau de Colher, os camarada ndo quiseram ir e eles se
revoltaram e mataram, os companheiros ld. E por causa da morte
desses homens foi que surgiu a ruina: foi por causa disto. E ld em
Pau de Colher, morreu um ld matado. Este a bem dizer foi o
Senhorinho mesmo que mandou matar. O rapaz chegou, procurou.
Ele disse que ndo aceitava ele ld. O rapaz tornou fazer os pedido, e
ele disse: “Ndo. Néao Ihe aceito ndo, pode se arretirar”. Ai o rapaz
chegou a investir, ai engrossou 0 papo mesmo, Jogou prd meio de um
campo assim ...ele mandou que botassem os cacete naquele elemento
e matassem, que ele ndo queria ele. E mataram mesmo. ...Era do
Piaui, ai de perto. Até um preto, quase um negro. Mas ndo era por
causa de ser negro ndo. Ele ndo aceitou porque foi da gente que era
contra, contra as coisa ld. E agora no momento vinha todo se
derretendo, todo cheio de bondade mas jd tinha usado a ruindade
primeiro. Por isso ndo aceitou ele ai». [José Camilo - Casa Nova,
agosto de 1987].

«Ld houve mortos. Era gente que se revoltou. Queria sair,
mas eles ndo deixaram. Quem tava dentro ndo saia mais ndo. Agora,
eles falaram que aquele, aquele jd estava em ato de desespero. Entdo
ele ia aproveitar logo, ia salvar, ia ganhar a alma dele. Eles
mandavam matar: “Isso ai é prd aproveitar”. Eles diziam que era
tentagdo, que tava tentando aquela alma prd ndo ser aproveitada.
Eles diziam que era tentagdo do demonio, que ele tava era tentando
pegar aquele prd ele. Eu ouvi falar. Eles diziam “Esse jd ¢ nosso.
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Esse nds vams aproveitar, ndo ode perder”.». [Francelino - Borda,
junho de 1986]

«As pessoas que o Senhorinho mandou matar, ele chamava
de “incredo”. O Nezinho foi olhar mas n@o queria entrar na cantoria
deles. Mataram de cacete. O Nezinho morava na Lagoinha». [D.
Josefa Passarinha, Sdo Gongalo - Outubro de 1987]

«Ele mesmo, o chefe, fez duas vitima por ele; duas pessoas,
que ele mandou matar, poque tinha ido contra a lei, ndo sabe? Como
uma policia qualquer ndo sabe? Eles eram contra ele, e ele mandou
matar estas duas pessoas. Mas o mais do pessoal ... Eles ¢ que
fizeram aquelas coisas ... Ld as autoridades tomar providéncia era
justo. Entdo tinha que se tomar. Era uma providéncia. [José Camilo
- Casa Nova, julho de 1985]

«Aqueles outros, esses que jd foram por ultimos, eram mais
reconcentrados, porque eles foram na marra mesmo. Foi prd ndo
morrer, vamos dizer. ... A, foi mais para o fim, que esses mandaram
matar aqueles que n@o acompanhasse o fandtico, que ndo fosse na
marra. Foi guando eles comecaram a matar, ai eles mataram gente.
Foi quando o governo tomou parte. A primeira morte que houve,
mataram dois homens na Barra. Mataram o Zé da Barra. Af foi no
dia 7 de janeiro de 1938, me lembro como hoje. O Zé da Barra
mataram, eu sei. ... Ld foi os fandtico, nesse tempo eu ainda ndo tava
Id. Af ele se revoltou contra eles, disse que ndo acompanhava o
fanatismo, e eles mataram....Aqueles fazendeiros que ndo
acompanhava eles, eles mandavam atacar, diz prd ndo sair noticia.
O negdcio era este: porque eu, ou Vincé por acaso, que uma turma
daquela encontrasse, se nds nos revoltasse, eles matavam. Eu mesmo
tive 19 dias ld, pelejando prd correr todo o tempo. Nao corri porque
ndo podia, mas minha idéia era de sair. Agora, se eu tava meio
revoltado, eles nunca tinham me visto ndo, que eles iam me matar.
...Quando eles viram eles matar, o pessoal assombrou tudo. Tinha
gente que era encasquetada, mas os outros, em ver eles matarem,
estar naguela irmandade e matarem, se revoltava. Ficava era quieto,
né? Porque se desse demonstragdo, eles matavam. Eu vi. Vizinho
meu mesmo, camarada meu. Teve um rapaz 14, alids dois, que eles
notaram que estavam revoltados todos os dois, dentro do campo. E
queimaram». [Francelino - Borda, maio de 1988)

«Eles quase ndo tinham arma. Neste tempo ndo tinha este
negdcio de arma. Acho que a arma que eles andavam era um rifle. O
mais era cacete, s6 com cacete. Era um pedago de pau gue eles
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tiravam. E igual a indio, indio chama borduna. S6 mesmo o Anjo
Cabaga tinha um fzﬂe. O pessoal do Janjdo, mataram foi no cacete»
[Afonso - Olho d'Agua, maio de 1987]

«E quando foi em janeiro, no dia 8 de janeiro, eles vieram
ai, em minha casa. Fizeram o ataque ai, as doze e meia. Eram
sessenta e nove jagungos, viu? Mataram doze pessoas em minha
casa, viu? Dez homens, uma mulher e um menino que criava. Eles
pegaram ela por um brago, era uma vizinha, um pro outro, € passou
um facdo assim na barriga dela, que caiu a crincinha que esperava.
Eles tinham um fandtico ai, que tinha enloquecido. Ele tava
amarrado em minha casa. Eles vieram em minha casa apanhar ele,
este fandtico. Ele enloqueceu de uma condi¢do que foi preciso
amarrar. Foi ld no sitio do Caldeirdo, era um fazendeiro, viu?
Criava um criatério. Ele se iludiu por ai, foi ld e parece que
reconheceu que aquilo era um negdcio que nao tinha fundamento, e
enloqueceu, viu? Ele tinha vendido um bocado...Ele era até meu
compadre...Eles atacaram minha casa é porque eu ndo queria ficar,
seguir a religido deles, viu? E nao quis. Aqueles que ndo queriam,
matavam tudo. Eles chegaram ¢ ndo perguniaram ndo, eles ja
sabiam». [Janjdo - Sdo Raimundo Nonato, maioc de 1986]

«O primeiro ataque foi o do cabo Vieira, depois veio o
Tenente Toinho, de Sdo Raimundo, depois do Tenente Toinho o
capitdo Benedito da Luz». [Francelino - Borda, maio de 1988]

«O primeiro foi este daqui, de Sao Raimundo, o Tenete
Toinho, viu? Ela, a forca, correu. Mataram um soldado na
bagunga». [Janjdo - S&o Raimundo Nonato, maio de 1986]

«Af, quando foi no outro dia, de tarde, chegou o chefe do
mato, com gente, tava cheio de gente. ... E o povo ajoelhava que nem
o santo: “Bengdo, meu padrinho”. Af ele juntou 0 pessoal, sentou
numa cadeira e.disse bem asim, eu escutei ele que disse que era prd
ficar todos ali, como irmdos. E se ndo ficasse como irmdos, ali era
de morrer como irmdos. ... A Forcando tinha chegado ainda ndo.
Ele falou como hoje, e a Forca era como chegar de tarde. Ele disse
que era prd ficar todos como irmaos, e se ndo ficasse, ia matar todos
como embu». [ D. Maria Isabel - S&o Raimundo Nonato, maio de
1986]

«Quando foi que nds tava ld hd uns dias, chegou o
Quinzeiro e disse: “Deus td te livrando da morte, mas vocé td cacando
ela. Vocé quer ir donde td seu pai?“ Eu digo: " Deus me livre de ir prd
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14! Ele por ali com fuzil na mdo saiu, foi embora. Ele queria era me
matar, assim como tinha matado meu sobrinho. Se eu dissesse “Eu
quero ir embora” ele teria me matado. .... E. Matar, porque ele jd
tinha matado meu sobrinho, e veio me preguntar se eu queria ir donde
td meus pais e eu disse: “Deus me livre!”. Al nos afastaram, com
pouco mais a mulher do Cipriano falow: meu padrinho ja vem, que td
fedendo a fumaga dos incredo, que chamavam o pessoal de fora era
incredo». [D. Hermenegilda - Cachoeirinhia, junho de 1988]

«Naquele tempo apareceu mentira de todo jeito: diz que era
comunista, era ndo sei o qué ndo sei o qué...Saiam aquelas mentiras
que ia atacar Casa Nova, ia atacar ndo sei o qué. ...Al tomaram
conta prd acabar com tudo. Ndo acabaram mas.. ficou pouquinha
gente. Ndo, ld ndo andou autoridade nenhuma ndo. Foi logo os
soldado. ... Nessa ocasido o padre ndo enfrentou ld nem nds
chamemos o padre, mas ld ndo era de ir contra o mistério de padre
ndo, que prd ser contra mistério de padre é contra a igreja e nos nao
era contra a igreja. ... Ninguém era contra. Ld ndo andou padre ndo.
Sobre passagem de apaziguacdo com as coisas ld ndo apareceu
ninguém, ninguém, ninguém. Nem de uma parte nem de outra, o
tnico conselho que apareceu ld foi, quando a coisa se estremeceu, o
conselho que apareceu foi de bala, de uma parte e de outra». [José
Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

«Af, qguando cheguei al, s6 tava aquela confusdo: quem vai,
quem ndo vai, soldado era pouco. Eu disse ao cabo Vieira, que me
dava muito bem com ele, eu disse: “Eu vou também”. Ai eu fui mais
eles. Botei um soldado na garupa e tocamos prd ld. E viajamos, que é
longe. Quando chegamos ld, o sol jd tava baixinho. Ai deixemos os
animal mais ou menos uma meia légua prd ld. Mas nos pensava que
era pouca gente. jd era também a boca da noite, e jd fomos entrando:
gente prd todo lado. Epa! Quando era no limpo, tinha, tinha gente
nas casas, parecia uma Santa Missdo. Ai o Cabo Vieira gritando que
qgueria paz, que queria paz. Que tinha vindo prd fazer a paz, ele dizia
assim. Quando meteram o pé arriba, 56 de cacete na mdo. Al 0 pau
quebrou, quando 0s fuzis estelavam e derrubavam até vinte. Ld vai o
tiroteio, e gente correndo. E o Senhorinho a uma distdncia, podia ser
50 ou 60 metros. Tinha um pé de umbuzeiro, e ele de joelho, com um
yosardo assim, deste tamanho: “Avance meus filhos, quem morre
hoje ressuscita amanhd!”, eu ouvi ele falando assim. Ele ndo brigava
ndo. Ele tava era gritando aos outros, e os outros avangando,
mulheres correndo, com a toalha nas mdos, prd tampar a boca das
armas, o povo correndo tudo de cacete prd arriba das arma. Jd tinha
gente morto. Morto cortado no meio, outros com perna quebrada
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gritando: “Fale meu padrinho!”, tudo pro Senhorinho que tava ld,
gritando. Af eu disse: “Meninos, jd sei que nds ndo escapa. Mataram
o Vieira, morreu, mas o Senhorinho nds leva”. ... Nos era dezoito,
seis paisanos e doze soldado. Dos soldados morreram cinco, quatro
soldado mais o cabo Vieira. Dos paisanos morreu um». [Jodo 21 -
Remanso, abril de 1988]

«Quando surgiu a ruina, prejudicou todo mundo (e isso que
ele sempre disse nas fitas anteriores). Dentro da ruina ele foi
embora...morreu. Ele morreu matado, de tiro. Foi no fogo do cabo
Vieira, no dia 10 de janeiro. Eu vi na hora: ele recebeu um tiro na
testa, do lado direito assim, que arral, ficou a banda da testa com a
casca da cabega e os miolo ficou derramado no chdo. Ele caiu junto
com trés companheiro. Era José Senhorinho, Jodo Damdsio e
Simplicio. Caiu assim, todos os trés juntinho assim. Dois cairam
emborcado e um caiu de costa. Eles empalharam os trés; receberam
trés balaco: um recebeu um outro outro, outro, outro, cairam
juntinho. Af eu tava dizendo: eu sai prd ir olhar, quando cheguei ld,
tavam todos os trés empalhados, mortos, todos os tres. Foi 0 cabo
Vieira, soldado era pouquinho, era sé quatro soldado, so quatro,
agora: ia um bocado de paisana. Eles avangcaram e ai, eu ndo, 0s
outros é que avangaram, os soldados; enrolaram logo ali com os
soldado... mataram os soldado, mataram também o cabo Vieira,
tomaram as arma e dos outros civil que ia com eles mataram mais
tres companheiro... e 0s outros se abriram no mundo, correram, que
era trinta pessoa; correram por conta, af perdido dentro do mato. Ld
ficou 25 pessoa baleado, do pessoal que ficou, € morreram doze,
cinco de uma parte, da parte de Senhorinho, e sete da parte dos
soldado. Morreram 12 pessoas». [José Camilo - Casa Nova, junho de
1985}

«O Anjo Cabaga representava um chefe, botado pelo
Senhorinho. E tinha um senhor Jodo Damaso também, que este
morreu junto com o Sernhorinho. Senhorinho, Anjo Cabaga, Jodo
Damaso, morreu tudo numa noite. Foi, foi no fogo do Cabo Vieira».
[Francelino - Borda, maio de 1988]

«Sgt. Geraldo delegado Casa Nova combateu dia dez
fandticos calculados 600 homans chefiados José Senhorinho
localizados Pau de Colher forca compunha-se 33 homens morreram
combate cabo Anténio Vieira da Silva, soldado Jodo Batista dos
Santos e 20 civis fandticos armados fuzis, rifles e cacete reagiram
loucamente apesar heroismo denominadas victimas infelizmente
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niimero defficiente forca determinou revés combate. Cap. Maurino
Cmt.». [Telegrama transcrito em LAMEGO, 1938: 4]

«Naguela época fizeram até uma miisica. Deixa eu ver
como é que era: “Cabo Vieira mais o Senhor do Bonfim
Matou o Anjo Cabaca e o Bandido Senhorim”.
[D. Hermenegilda - Cachoeirinha, junho de 1988}

Mataram o Senhorinho. O do mato ficou». [D. Maria Isabel
- S3o Raimundo Nonato, junho de 1986]

«Até que o dia que Senhorinho morreu, ele (Quinzeiro)
ficou, eu quis me abrir, na noite que Senhorinho morreu, foi de noite.
Quando foi no outro dia digo: “Olha, aqui 0 que 0 povo tinha aqui
como um deus na terra era esse, que jd foi tirado da vida. Nosso
resultado aqui € triste, assim vamos embora nas nossas casa, cada
qual procure suas casas e vamos acabar com esta batucada dagui. Al
Quinzeiro foi e disse: rapaz, mas sabe o que acontece? Vocés agora
vdo ser perseguido. Perseguido mesmo, entdo, na hora de ser
perseguido, eu ainda estou aqui mais vocés, vamos ver o resultado
como é que vai ficar. ...Cada um vai sofrer...E fiquemos, ainda ld, ele
ndo deixou a gente sair. Fiquemos todo junto, ld na casa deste que
tinha morrido, que era o Senhorinho. ... La vai, Id vai, quando foi
mais logo apareceu a policia de Piaui...ainda foi um tiroteto danado,
morreu umas tres pessoa...Af ficaram ld, quando apareceu essa de
Pernambuco; noventa soldado com os comandante que comandava e
mais umas pessoas paisana que acompanhava. ...No dia 19 de
janeiro, de quarta feira. Dai combateram este povo quart, guinta,
sexta» [José Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

«Eu tava era acreditando, porque quando era de noite,
naquele rezeiro: “Ah, vai todo muido pro céu, vai todo mundo pro
céu”. O povo todo arrumava tudo pru mor de ir embora. “Ndo, diz,
deixa. Deixa aqui, que a hora ndo vai ficar ninguém. Na hora todo
mundo vai. Vai tudo pro céu.”». [D. Luiza - Sio Raimundo Nonato,
junho de 1986]

«O chefe, depois, foi embora, quando a Forga chegou,
porque sabia a reza de se esconder. Diz que sabia, porque foi
embora. Chegou uma For¢a daquela, e o governo mandou dizer que
nds procurasse a bandeira verde, a bandeira verde é o mato, né? Se
ndo a Forga acabava com nds todinho. Ai eu fugi de noite, barriguda.
E ai, minha bichinha, saf prd fora» .[D. Maria Isabel - Sdo Raimundo
Nonato, junho de 1986]
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«E 0 Quinzeiro ndo se via, porque quando a policia bateu
ele tava confessando uma moga. Quando ele viu a policia chegar ele
pegou um punhal e bateu no chdo até que ficou s6 o cabo, vestiu uma
saia e um casaco e ficou sumido. Eu ndo vi, mas a Valéria aqui de
Pau de Colher me contou». [D. Hermenegilda - Cachoeirinha, junho

de 1988]

«No dia 19 de janeiro. Quantas horas sdo agora? Duas
horas? Pois ld foi atacado pela Forga pernambucana as duas horas,
bem como nds tamos aqui, a Forca atacou a multiddo, baixou a
metralhadora, e de cinco horas em diante, eu rolava pelo chdo assim,
prd me defender da balas. Tava o sangue emendado, de uns para os
outros. A senhora vai acreditar: quando deu cinco horas, tinha
criancinha, aquela criancinha mais sabida que sabia tirar o peito da
mde, prd amamentar, sabe? A mde morta, o0 sangue qualhado no
chdo e elas tirando o peito da mde e mamando. E eu passava rolando
ai, naquela lagoa de sangue. ... Quando deu cinco horas, ndo tinha
quem tolerasse essa calamidade de gritos de baleados, crianga
chorando... A calamidade maior do mundo... Consegui correr, mas
desde que o fogo comegou, as duas horas, eu saf as duas horas da
manhd, porgue saia e entrava de novo, pelejando prd tirar meu povo
que tava dentro... morreram trés irmdos, uma filhinha...

Tinha muita mil pessoas, ndo tem quem sabe quanta gente
tinha ld, nem o governo sabe o tanto de gente que morreu ld. Porque
ele mandou a Forca, mas ele deu uma ordem e eles ndo fizeram o que
ele mandou. Ele mandou que quando a Forgca chegasse era prd
cercar o campo do pessoal, e af se ndo se entregasse era prd tirar as
mulheres e as criancas. E a pernambucana chegou, como hoje as
duas horas, chegou e enganchou a metralhadora prd arriba. Ndo
esperou pela baiana. Td vendo? Era prd vir as duas Forgas, chegar e
arrodiar o campo até que eles ndo se entregar tudo, tudo, tudo. Que
nédo era prd matar o povo. Se o governo manda matar o povo, ele com
quem fica? A baiana chegava no outro dia, com duzentas pragas,
fazia trezentas e rantas pragas prd cercar o campo. Nao era prd
estragar o pessoal. Era prd ver o que era, prd apurar o causo, dar
providéncia. Mas esses cabras chegaram, e atacaram foi as balas prd
arriba. Quando a da Bahia veio chegar, jd tava o bagago feito, desde
o outro dia». [Francelino - Borda, junho de 1986]

«Mas a bagaceira ld quem fez foi o batalhdo dos soldados
de Pernambuco. Noventa homens. Do capitdo Optado....Quando a
pernambucana chegou ld, ndo deu voz de prisdo prd ninguém.
Quando eles chegaram fizeram a fila do lado de baixo assim, € 0s que
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foram enxergando logo na frente, gente caminhando, andando,
sentado ou deitado meteram as brasa. Meteram as brasa na terra, por
conta, e a casinha do fulano, era uma casinha média, e o povo aqui,
uma guantidade de gente que dentro da casa tava assim, em medida
que ndo se assentava que ndo podia, como uma coisa empaiolada
dentro de um paiol que ndo tem onde jogar. E eles meteram cartucho
prd cima, a metralhadora derrubou as paredes da casa, as paredes
eram de taipa, até que s ficou o bagago. Dentro da casa ficou bala
como chigueiro de cabra, assim de bala, e o pessoal que tinha dentro
da casa trezentas e tantas pessoa ndo receberam ferimento nem de
uma bala. Um rapaz tava ferido dentro da casa porque recebeu um
ferimento do lado de fora. A{ era a Forga, bala de fuzil e de
metralhadora, ndo feriu nem uma pessoa. Os que tavam de fora no
campo morreram, mas os que tava dentro da casa ndo feriu nenhum
...Eu tava fora, numa casinha assim, mas na hora do tiroteio eu sai».
[José Camilo - Casa Nova, julho de 1985]

«O numero de homens armados que presenciamos aos
nossos flancos e que iamos deixando ficar a nossa retaguarda,
forgcava-nos a uma deliberagdo decisiva; do contrdrio, de qualquer
maneira, seriamos descobertos e envolvido em local, para nds em tudo
desvantajoso. ... As nove horas do dia 19 de janeiro, de surpreza,
atacamos o reduto. Havia trincheiras por todos os lados e o
acampamento do inimigo se estendia numa drea de meio quildometro,
pouco mais ou menos. O primeiro choque degenerou-se em luta corpo
a corpo. Toda as armas entraram em agdo: fuzis, bacamartes,
clavinotes, pistolas, revélveres, langas, facdes e cacetes. Tivemos
feridos de todas essas armas. ... Dois dias e duas noires sustentaram
os fandticos. Lutavam, rezavam, encorajavam-se mutuamente, 0S
moribundos eram “ajudados” a morrer @ maneira sertaneja e, quase
sempre, sentindo a aproximagdo da morte repetiam, até exalar ultimo
suspiro, esta frase: “Estd chegando a salvagcdo! Estd chegando a
salvacdo!”. Depois dos vivas ao “Meu Padrinho Conselheiro”,
vinham as admoestagdes para que a fé nele aumentasse mais, uma vez
gue a vitdria seria certa e, o5 que morressem ressuscitariam logo
depois. Encontramos cartas de fandticos, dirigidas a parentes e
amigos, nas quais se despediam até “o dia do juizo”, perdoando
dividas de “fulana e beltrano”, assim como as ofensas. Estavam
convictos, diziam, que dali iriam para o céu. Convidei-os diversas
vezes para formularmos uma paz, com fim de por termo a mortandade
e salvar a situacdo em que se encontravam as criangas, sedentas e
famintas. Todos os meus oferecimentos foram repelidos com terriveis
insultos e ameacas. No segundo dia de luta, a noite, aconselhei-os a
que se retirassem a fim de alimentarem as criangas e dar-lhes dgua,
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prometendo-lhes que ndo daria mais nem um tiro. Aceitaram essa
proposta e, aproveitando a escurid@o da noite, apanharam tudo o que
lhes foi possivel conduzir, inclusive armas de morte, e se retiraram.
Mas aconteceu que os mais fandticos declararam que dariam o iiltimo
tiro, morreriam ali e ndo abandonarim o Padrinho. E foi assim
mesmo. Lutaram até o wltimo alento, sucumbindo todos. Contamos
cento e dezessete caddveres de homens combatentes, somente na drea
do reduto principal. Os campos ao redor estavam juncados de
caddveres, espalhados por toda parte. O proprietdrio da fazenda
Uricouri...deu-se ao trabalho de contar os mortos, que foram em
niimero superior a 400» . [GUEIROS, 1956: 140-150]

«...a falta de obediéncia ao comando do Dest. do V Sdo
Francisco, por parte do Sr. Cap. Optado Gueiros e a sua precipitagdo
em atacar isoladamente os elementos concentrados em Pau de Colher,
quando tudo estava previsto para uma a¢ao simultdnea das Forgas
piauhyenses, penambucanas e baianas, emportou no sacrificio em
grande mimero de criangas, mulheres e, possivelmente, na evasdo de
muitos individuos, porque é o préprio cap. Optado quem diz, em
declaragdes prestadas ao Delegado Especial, aqui, Sr. Francisco
Simas, que abrira um flanco para permitir que por elle se escoassem
as mulheres e as criangas». [TAVARES, 1938: 14]

«...ndo obstante a bravura e a energia demonstrada pelos
soldados pernambucanos, conseguiram 0s fandticos mais perigosos
escapar & sua agdo, conduzindo arma e muni¢do». [LAMEGO, 1938:
0]

«Armamento apreendido pela Cia. de Fuzileiros:

Fuzis “Mauser” 4
Rifles 5
Espingardas 4
Cacetes 372». [DOS SANTOS, 1938: 13]

-

Em Pau de Colher, o clima de espera do “sinal” para a partida rumo ao

Caldeirdo tornava-se cada vez mais tenso. Houve também, segundo Duarte, uma
espécie de “ensaio geral” da safda, no qual houveram manifestagbes “para-
normais” (levitacio). Paralelamente, reforcava-se a convicgio da iminéncia do
Fim do Mundo.

E bastante difundida, hoje como na época, a opinido segundo a qual os

irmdos comecaram a atacar as fazendas vizinhas em busca de mantimentos. Esta
noticia é negada pelas fontes diretas das quais disponho. E muito dificil, devido 2
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divergéncia entre as fontes (de acordo com sua major ou menor simpatia para
com os “fan4ticos™), estabelecer se foram os préprios adeptos os que comegaram
com as ditas “violéncias” ou se estas foram apenas uma consequéncia dos
primeiros boatos relativos a proxima destrui¢do do reduto pela policia.

Nio estamos interessados aqui em justificar as referidas “violéncias”,
pois as mesmas enconfram seu pleno sentido no interior do sistema de
representagdes sertanejas, estranho ao juizo de valor préprio da concepgo do
estado de direito da sociedade envolvente. Descobrir que também os irmaos
utilizaram a “violéncia” (fato este dltimo que os atuais “simpatizantes” do
movimento se recusam a admitir} nfo torna sua ideclogia menos compreensivel e
ndo tira dela nem sua organicidade nem sua veracidade, e nem mesmo sua
“dignidade”.

Seja como for, nos dias 7 e 8 de janeiro de 1938 houveram ataques dos
“caceteiros”, em que morreram varias pessoas. .

A necessidade de reunir o maior nimero possivel de irméos antes de
viajar para Caldeirdo levou os lideres a organizar expedicdes de proselitismo.
Grupos de homens, as vezes chefiados pelo proprio Senhorinho, percorriam as
redondezas, tentando convencer os habitantes a acompanha-los, ameacando
terriveis punicdes divinas e usando também a violéncia fisica como arma de
persuasio. Eles portavam cacetes de madeira com uma cruz marcada: eram estes
os simbolos ¢ os meios da justica da nova vida que o grupo pretendia fundar. Dai
o nome com o qual os membros do grupo de Pau de Colher passaram a ser
chamados e que os identifica ainda hoje na regido: “caceteiros”.

Pela persuasdo ou pelas ameagas, centenas de pessoas do Piaui e da
Bahia foram levados para Pau de Colher. Assim foram recrutados (ou, pelo
menos, dizem hoje ter sido recrutados) quase todos os participantes que conheci
pessoalmente. Assim, também, houve as primeiras mortes: 0 Z€ da Barra e seu
irmdo, no dia 7 de janeiro, (localidade Barra - BA), varios homens na casa de
Janjdo (localidade Olho d'agua, PI), no dia 8.

Também foram mortos a cacetadas alguns “irméos” que néo
respeitaram as regras do grupo (sobretudo as interdi¢des sexuais) ou os que
estavam querendo abandonar ¢ acampamento e voltar para as casas. Assim, no
campo comegou a vigorar um clima de terror - muita gente querendo deixar Pau
de Colher e outros radicalizando a ideologia apocaliptico-salvacionista e
intensificando as acdes de “guerra santa” contra os “incredo”. Multiplicaram-se
as “visoes” de Senhorinho, prevendo a chegada de militares

Logo depois comegaram os ataques da policia militar. No dia 10 de
janeiro, chegou um grupo militar de Casa Nova, sob o comando do sargento
Geraldo Bispo dos Santos, formado pelo cabo Vieira Silva (cabo Vieirinha),
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quatro soldados e trinta civis. Neste ataque, morreram José Senhorinho, Angelo
Cabaga, Jodo Damdsio. Os “caceteiros” reagiram e no chogue morreram o cabo
Vieirinha e um soldados. Em seguida, também a policia militar do Piauf -
chamada depois das ocorréncias do Olho d'Agua - chefiada pelo tenente Toinho,
tentou atacar o reduto, mas foi obrigada pelos adeptos a fugir.

J4 ndo era mais possivel viajar para o Caldeirgo; Quinzeiro, tinico lider,
comegou a falar em salvagdo através da morte («Era pré ficar tudo como irméo;
se ndo, era de morrer como irmio...»), MesSmMo porque, agora estava claro, as
autoridades estaduais e federais tinham resolvido acabar com o reduto. O governo
baiano deslocou um esquadrio motorizado (Cap. Maurino Cezimbra) € uma c.a
de Fuzileiros (ten. Zacaria Justiniano dos Santos), o piauiense uma forca sob o
comando do Cap. Benedito Alves da Luz. Finalmente, 0 governo pemambucano,
com a intencdo de proteger a cidade de Afranio, supostamente sob a ameaca dos
“caceteiros”, enviou uma coluna de policia militar, composta de noventa homens,
sob o comando do Cap. Optado Gueiros, comandante das forgas volantes de
combate aos cangaceiros.

Foi este ultimo que, apesar das ordens de esperar 0s outros
contingentes militares, resolveu destruir o reduto (por medo, justificar-se-4 depos
o capitdo, de ser cercado pela retaguarda dos caceteiros). O campo foi atacado
com metralhadoras, no dia 19 de janeiro, 2 tarde; o ataque terminou em 21 de
janeiro, deixando, de acordo com o relato do Optado Gueiros, 400 vitimas.
Segundo o relato do ten. Zacarias Justiniano dos Santos, os mortos foram 218.

Na noite do segundo dia de combate, o cap. Gueiros deixou a
possibilidade, para mulheres e criangas, de sair do campo para beber igua.
Muitos conseguiram assim fugir do reduto e escapar da morte; entre eles
Quinzeiro, disfargado, segundo as testemunhas, de mulher.

2.4.6. Epilogo

«Ld, furtar muito, quem furtou foi a For¢a. Furtava demais.
Acabaram com o pessoal de ld. A Forgca dagui do Piaui. Roubava
ouro, roubava mdquina, roubava dinheiro, roubava todo. Nas casas
dos fazendeiros ndo sobrava nada que prestava, que eles apanhavam
tudinho. Aqui teve foi sujeito que enricou, enricou roubando no tempo
de Pau de Colher. ...Agora, depois do dia que eles esbandaiaram o
pessoal, que deu a guerra, que o pessoal se largou todo pelos mato,
pelo mundo, ficaram demorando. Ainda passou muito tempo: a Forga
juntando esse pessoal, no mato, por todo lugar. Rolou foi muitos
més.... Ele (o cap. Optado) contou os que morreram no campo.
Agora, os que eles mataram, que a For¢a matou pro mato, ele ndo
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sabe quanto foi ndo, mas foi muito mais do que isso. ...Morreu vinte e
duas pessoas; vinte e dois feridos que o teneneie Zacarias botou ld
numa casa pru mor de escapar, dando remédio. Foi uma For¢a daqui
do Piaui: chegou ld, matou estas vinte e duas pessoa, de perverso».
[Francelino - Borda, maio de 1988]

«Depois na ressaca da de Pernambuco, do dia que
arremataram ld o negdcio, chegou outra do Piaui, mas quando
chegaram jd estava tudo esbagacado, tinha este povo guardado ld
nesta casa, eles foram, mataram todo mundo e acabaram tocando
fogo na casa do povo. Ficaram o povo arrepiado dentro de casa,
mais de trinta pessoas, e eles tocaram fogo na casa, era uma casa
néo era de telha ndo, era de palha, ndo sabe? E caiu madeira em
cima do pessoal também. E acabou a batucada. E o Pedro Benvenuto
foi desses que morreu nessa hora». [José Camilo - Casa Nova, agosto
de 1987]

«As Forcas piauhyenses, comandada pelo Sr. Ca. Benedito
Alves da Luz, chegados em Pau de Colher algumas horas depois das
Forcas bahianas, ndo lograram lambém fazer prisioneiros ...que o0s
quatro homens armados a cacete, e as mulheres e criancas em
nimero de trinta e trés, mortos pelas Forgas piauhyenses, eram
fandticos extraviados, que se ocultavam em uma pequena casa, de
fécil aprisionamento». [TAVARES, 1938: 18]

« Eu mesmo ainda andei, trés més e tanto. Eu pedi garantia
a policia daqui, do Pigul. Eu andei trés més e tanto, rastejando
jaguncos, que nds tiramos ainda quarenta e seis jagucos, viu? ...
Estava tudo sem arma, as arma tudo seca. Um dia ainda eu peguei
um. Ele mandou me pedir, chorando, que queria se entragar a mim, e
pediu garantia, que eu fosse sozinho, al eu fui mais cinco rapazes dos
meus. Ele tava com a mulher, ld no mato, escondido. Ele me pediu
chorando que eu fizesse graga da vida dele. Eu mandei trazer ele aqui
préa Sdo Raimundo. Eu ndo fiz fogo; era um ndividuo velho, meu
vizinho; era fazendeiro, que € o pai daquele M.M. de Remanso, um
homem rico que tem ld. ...Aquela ilusdo tinha acabado. Eles estavam
correndo prd se escapar». [Janjdo - Sdo Raimundo Nonato, maio de
1986}

«Nesta hora eu fiquei escondido pelos mato. Cada qual tava
escondido ld pelos mato, wm num canto outro noutro. Ld mesmo
donde eu tava era duas barraca: uma minha e outra de gente nossa
conhecida... ... Af quando foi no dia 11 de fevereiro, eu fiquei sabendo
que eles andavam procurando a gente, ai eu sal num ponto mais fdcil
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de encontrar com eles, com os soldado, ndo sabe? Ai encontrei com
eles. Me prenderam,me amarraram, me levaram ld na aldeia donde
tava o pessoal reunido ld na barraca... Af eu falei: “Ndo bulem com
os meninos ndo que aqui sou eu prd atender o que for preciso.” Al
quando eles arodearam assim me viram assim, ai avangaram em
cima de mim: eta, hora apertada! Mas tem aquela passagem que diz:
eu senhor medo néo tenho. Eu ndo tinha medo ndo. Quando eu disse
quem era Ave Maria! ... Agora, ele disse, vamos tomar a barraca. Eu
disse: “Ndo, a barraca vocés vdo comigo, ndo vao sem mim ndo que
lé s6 tem mulher e menino, que elas ndo conhece soldado, elas se
assombram”. ...E quando cheguemos ld. Santo Deus! Quando as
mulher ¢ as menina e mocinha que tinha ld me viram naquela
situacdo, oh pranto terrivel de choro. Eu conversando satisfeito com
todo mundo. Af falei um bando de coisa, ali no momento, af o cabo foi
e disse assim, o cabo era crente, ai 0 cabo disse: “E verdade, que
homem sabido, esse homem, disse: essas coisas que esse homem
apresentou tudo ai nesse momento sdo dizeres do Evangélio da
Biblia". A{ tinha outra barraquinha assim, digo: vamos ld prd outra
barraca. Quando cheguemos ld comecei ajeitando ali 0 pessoal, e 0s
soldados ai, quebra uma coisa, pega outra ...Al saimos todo mundo:
mulhé e menino. Iam 80 pessoas ld desse povo. ... De ld a gente viajou
prd Casa Nova». [José Camilo - Casa Nova, agosto de 1987]

« Queda do iltimo reducto. No dia 12 de fevereiro, as 9
horas e 45 minutos, cahiu o iltimo reducto, sendo presos os principais
chefes José Camilo, Theodoro, Justiniano, José Baratina, Pedro Costa
e vdrios prisioneiros, entre homens e mulheres. Pela dificuldade, e
dado o nosso intuito de poupar vidas de mulheres e criangas,
conseguiram escapar alguns elementos, que tomaram rumo de
Piauhy. As Forgas volantes continuaram sua persegicdo ininterrupta
... Aprisionados nos coitos com os seus maores, a juventude
inconsciente recebeu por mim toda a assisténcia social,
proporcionando-lhes o conforto devido. vale transcrever o telegrama
que enderecei ao Cel. Cmt. da P.M. e a resposta desse ilustre oficial:
“ _.em nome Casa Nova apelo vosso espirito recto e justo magndnimo
coragdo de pae conseguir 50 matriculas para Escola Menores para
menores aqui foram pegados em companhia fandticos nos ataques
diferentes redutos muitos dele 6rphdos e outros cujos paes perderam
direito exercer pdtrio poder pela chacina que praticaram...”.
“Governo atendendo justiga se proporcionar algum conforto pobres
creangas vitimas fanatismo vg. acaba determinar fiquem reservadas
50 matriculas Escolas menores”». [DOS SANTOS, 1938: 12]
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«Na zona do Sdo Francisco era voz corrente que oS
fandticos obedeciam a orientacdo intellectual de Sodré Viana,
Raymundo Santos, Anténio Honorato de Castro e Manoel Antunes
Bacellar. Isso originou a prisdo e a remessa para esta capital das
referidas pessoas, excepto do Sodré Viana, que ndo foi alli encontrado.
... Foi nomeado prefeito int. do Municipio de Casa Nova, o 1° ten.
Zacharias Justiniano dos Santos, para atender a conveniéncia do
servico piiblico e em virtude de ter sido preso o Sr. Raymundo Santos,
gue ocupava este cargo». [ LAMEGO, 1938: 5]

«Eu conclui que aquele movimento, no fundo, tinha sido
arranjado por comunistas. Porque havia um jornalista que era
comunista, um rapaz de muito valor, mas era comunista, dessa
importante familia de Casa Nova, os Viana. Era o Sodré Viana. Bem,
um rapaz aqui de Remanso foi companheiro de residéncia de Sodré
Viana, e foi o Demdstenes Guanaes. O Demdstenes Guanaes também
se tornou comunista. Agora, que havia uma certa ligacdo entre o
fandtico que chegou ai em Pau de Colher e eles, havia. Isso foi
descoberto, quando tomaram conta ld do acampamento deles,
descobriram esses papéis que revelavam esta ligacdo. Mas o0s papéis
desapareceram. Nunca se chegou a provar isso. Quiseram prender o
Demdstenes, aqui em Remanso, e ele baixou para Salvador, e o Sodré
Viana também, porque descobriram que havia alguma coisa entre
eles. E havia mesmo... Eles se aproveitaram desse Conselheiro que
esteva ld em Remanso, e que nos vimos, ndo €? Se aproveitaram desse
beato. Esse beato, por sua vez, vinha ld do Ceard. Ele esteve em
Remanso, chamava Zé Lourenco». [Libério - Remanso, maio de 1988)

«Era o Estado Novo, era ditadura. Em 1937, na véspera
dos caceteiros, que foi logo em janeiro de 1938 as primeiras mortes,
Getilio Vargas deu o golpe de Estado. Se alguém estava ligado a
politica, como apareceu, ficou sem comando, porque esse chefe ndo
teve a coragem de se apresentar, e ndo podia, por coisa de comunista.
Levou o povo besta, uma porgdo daqui. Outros comunistas estavam
no lugar, ndo é? Levando prd frente os coitados ai, iludindo que eles
iam ser ricos. Eu sei ld, eu. ... Por isso muita gente pensava que havia
politica dentro. Comegaram com um rezeiro, mas havia esse negdcio
do Padre Cicero, também. Mas o padre era politico, Padre Cicero era
demais. E Anténio Conselheiro também....». [D. Vasti - Sio
Raimundo Nonato, junho de 1988] :

«Naquele tempo o Antonio Honorato, ele foi suspeitado
como quem fazia parte do negdcio, o Sodré Viana também foi... mas
depois descobriram que ndo tinha nada a ver... e Sodré Viana este..
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acho interessante, porque prenderam os outros porque suspeitaram
que o Antonio Honorato estava com ele ...esse negdcio de comunismo
ndo sabe? Mas ld ndo era...ld era uma coisa diferente... Essa é uma
historia mal contada, ndo sabe? Mal contada porque o caso ld era
uma coisa e antoces surgiu que era outra e foi assim ao governo, e o
governo teve que tomar uma providéncia. Mas o negdcio ld era o
contrdrio ... o negdcio ld era diferente. O governo interveio porque
deram gueixa, ndo sabe, gue estava se formando ai esta companhia
deste povo, ndo sabe? Nenhum nenhum. Ele deu essas encostadas nas
fazendas...dele, do velho Antonio Honorato, escondido ... Mas por ld
ndo. Eles nem conheciam ele. Ele ndo tinha contato em sentido
nenhum». [José Camilo - Casa Nova, julho de 1987]

Depois da chacina, policiais baianos e piauienses procuraram 0s
fugitivos na caatinga. O tdltimo reduto, organizado por Jos¢ Camilo, caiu, sem
vitimas, nas maos dos fuzileiros baianos em 12 de fevereiro, enquanto as Forgas
volantes continuaram a acio de vasculhamento. A policia do Piaui, acompanhada
por voluntdrios, é acusada, seja pelas testemunhas, seja pelo proprio relatdrio do
capitdo baiano Maurino Cezimbra, de ter se abandonado, nesta ocasido, a uma
imitil e cruel perseguiciio, mesmo contra mulheres e criangas, ainda durante dois
meses. Impossivel calcular o niimero dos que foram mortos na caatinga. De
qcordo com as testemunhas, as vitimas desta segunda parte da operacio militar
contra o movimento de Pau de Colher foram muito mais do que as do ataque
direto da For¢a de Pernambuco.

Os prisoneiros feitos pela policia baiana (n#o ha noticias de presos no
Piauf) em nimero de 266, foram conduzidos para Salvador. Ndo houve um
verdadeiro processo. Quase todos os presos foram soltos. Alguns, como José
Camilo, obtiveram a permisso de cumprir uma pena, em Casa Nova, em regime
de semi-liberdade. Os pais perderam o direito de pdtrio poder sobre os menores.
Estes tiltimos, quando nédo adotados ou “criados” por familias da regido, foram
educados, junto com os érfdos das vitimas de Pau de Colher, em escolas
militares ou profissionais, em Salvador.

Antes mesmo do ataque definitivo, a imprensa regional (mas também
a de Salvador e a cearense) deu grande ressonidncia ac movimento. Sua
articulacdio com o Caldeirfio levou a divulgar a noticia da presenga do préprio José
Lourenco em Pau de Colher. Surgiram também os boatos de que os caceteiros
tinham planos de atacar a cidade pernambucana de Afrinio. Alids, esta mesma
noticia provocou a intervengo macica das forgas policiais de estados diferentes.
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Um dado interessante é a convicgdo, difundida na época (e ainda hoje,
entre os expoentes da classe politica de Remanso, Sdo Raimundo Nonato e
Petrolina), do movimento de Pau de Colher ser uma revolta camponesa
organizada por elementos do partido comunista. A razio disto parece ser o fato de
um membro da familia Viana, Josevi Sodré Viana, jornalista aliancista
perseguido pelo regime do Estado Novo, estava na ocasiio escondido na
caatinga da regifio, passando de fazenda em fazenda e organizando forgas
subversivas.

Uma conseqiiéncia politica dos acontecimentos de Pau de Colher foi a
destituicdo do entdo prefeito de Casa Nova, Raimundo Santos, e a prisdo (por
poucos dias) do “coronel” da regido, Antonio Honorato de Castro, da familia
Viana, sob a acusagdo de ter apoiado o foragido Sodré e de ter organizado o
movimento camponés, ou, pelo menos de néo té-lo denunciado antes as forgas

policiais.
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3. Légica e histéria de um movimento religioso
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3.1. Sobre “catolicismo popular” e “catolicismo rural”

Assim como discuti {cf. Introducdo) a utilizagdo de termos como
“messianismo” ou “milenarismo” na designacdo do fato cultural Pau de Colher,
torna-se necessirio, a este ponto, discutir brevemente os limites do uso da
categoria catolicismo popular,! relacionada, por sua vez, s questdes mais
abrangentes relativas aos conceitos de religido popular e cultura popular, questoes
que niio podem ser enfrentadas aqui.

Pode-se observar, de antemdo, que o popular, na literatura sociologica,
vem quase sempre a se definir em oposi¢do a outras categorias, formando
dicotomias radicais, aparentemente irredutiveis. No caso do catolicismo popular,
Pedro RIBEIRO DE OLIVEIRA [1990: 139-140] salienta uma oposi¢do conceptual
com “erudito”, “oficial”, “de elite” .

A primeira dicotomia diz respeito & producéo simbdlica: hd de um
lado uma produgdo coletiva, autdnoma, transmitida de maneira implicita e
familiar, de dominio essencialmente prético; de outro lado, hd uma produgéo
especializada, transmitida de maneira sistematizada e explicita, de dominio
intelectual e doutrinario.

O segundo par opositivo remete a questdo da legitimidade: a
contraposigao seria, portanto, entre um reconhecimento social de validade e uma
desqualificago. Isso estd fortemente relacionado a terceira oposi¢do, que implica
numa distincio de classe, opondo a “religido dos dominantes™, legitimadora de
ordem, a “religidio dos dominados”, produtora de utopias.

Estes trés enfoques, distintos mas ndo exclusivos, concorrem para
fornecer uma defini¢io suficientemente abrangente do catolicismo popular que
seria, portanto, uma producdo autdnoma, das classes dominadas, socialmente
desqualificada. De um ponto de vista politico, frisa Ribeiro de Oliveira, o
catolicismo popular legitima as relagdes de poder no campo. A homologia entre
as relacdes fazendeiro/camponés e santo/devoto € a chave para compreender a
dimensdo politica do catolicismo popular, pois as primeiras sdo concebidas:

«como a reprodugdo terrena da ordem cosmica criada por
Deus (com os santos poderosos tendo sob controle as forcas da
natureza e Deus como um grande fazendeiro, senhor de tudo)»
[RIBEIRO DE OLIVEIRA, 1990: 143].

1 As linhas gerais deste debate encontram-se em AZZI, 1976; 1977; 1979; BRANDAO, 1980;
1985; PEREIRA DE QUEIROZ, 1968; RIBEIRO DE OLIVEIRA, 1976; ZALUAR, 1973; 1983, entre

outros .
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Aceitamos, por enquanto, esta definicio com algumas ressalvas,
relativas aos riscos decorrentes da utilizag@o rigida e ndo dialética dessas
categorias. Com efeito, em primeiro lugar, ao falar em “produgéo autdbnoma”,
nfo se pode esquecer que se trata de uma autonomia relativa [BRANDAO, 1980].
O catolicismo popular, de um ponto de vista doutrinario, ndo € “outra religiao”,
mas a mesma da igreja oficial, cujos simbolos sdo reinterpretados e carregados
de diferentes significacdes pelos agentes sociais que o praticam. Os préprios
agentes nio percebem esta autonomia, nem, muito menos, uma oposi¢io a
Igreja, cuja autoridade (e até superioridade sacramental) nunca ¢ posta em
discussdo. Talvez, mais do que numa produgdo autdnoma, seria mais cotreto
falar numa gestdo autonoma. De resto, a esta mesma conclusao chega Alba

Zaluar:

«E uma religido “prdtica” que se encontra ligada a uma
“matriz erudita”, cujos simbolos e crencas reinterpreta em sua
linguagem especifica.» [ZALUAR, 1983: 117]

Em segundo lugar, sio evidentes as implica¢cdes ideoldgicas que os
conceitos “dominante” e “dominado” carregam consigo, implicagdes que levam
a posi¢des radicalizadas, vendo a um extremo a religido popular como
contestagdo consciente da ordem social de opressdo e, a outro extremo, a
ideologia religiosa como falsa consciéncia, imposta ao povo do exterior com fins
de dominagdo politica. Uma e outra visdo, como vimos no item sobre a
orientacdio marxista nas pesquisas sobre messianismo, raramente conseguem dar
conta da articulacdo e complexidade da producdo simbélica “popular”, e acabam
por repropor aquelas dicotomias omni-explicativa das quais fala Zaluar
(cidade/campo, litoral/sertdo, etc.).

Finalmente, a simples observacdo empirica das formas de vida
religiosa no meio rural mostra que a questdo da legitimacdo social do catolicismo
oficial e da desqualificagéo do catolicismo popular ndo coincide de uma maneira
determinista com uma rigida distin¢éo de classe. Individuos ou fracSes da que se
pode chamar “classe dominante” {ou que -pelo menos - € tida como tal pela dita
“classe dominada™) podem participar - ¢, portanto, ter reconhecido legitimidade -
de crengas e cultos tidos por outros (inclusive “subalternos™) como
supersticiosos e ilegitimos, como por exemplo os rituais espiritas.

Riolando Azz1 [1976], Pedro RIBEIRO DE OLIVEIRA [1976], DELLA

CAVA [1975; 1977], entre outros, mostram como o catolicismo brasileiro, ou

melhor, “luso-brasileiro”, profundamente imbuido da tradicdo catdlica

portuguesa, centrada nas festas dos santos padroeiros e nas romarias, passa a ser
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“catolicismo popular” frente a algo que se opde, hist6rica e conceitualmente,
como “oficial”: o catolicismo romanizado, introduzido no Brasil a partir da
metade do século XIX.

A tradigdo religiosa do Brasil colonial at¢ o Império (luso-brasileira,
leiga, medieval, social e familiar) encontra-se, ou melhor, choca-se com uma
tradicdo importada (romana, clerical, tridentina, individual e sacramental). Na
época republicana, a Igreja assume e prega essa religido hierdrquica e reformada,
enquanto no meio rural continua a tradi¢do luso-brasileira. Essa continuidade
transforma-se em resisténcia, que se dd, as vezes, nas formas da absorcio e
reelaborac@o dos elementos novos, as vezes, nas da reivindicacdo aberta de
legitimidade.

Talvez, o melhor exemplo desta resisténcia esteja no “milagre do
sangue” de Juazeiro do Norte, em que um clérigo educado nos principios do
catolicismo reformado, Padre Cicero, torna-se objeto de devogéao luso-brasileira,
centrada na romaria, através de um milagre do qual a cidade de Juazeiro nunca se
cansou de pedir o reconhecimento oficial.

«Em Juazeiro acabou abortando a implantacdo do
catolicismo clerical ... para dar lugar ao estabelecimento da devogdo
popular, da qual a figura do “santo” Padre Cicero constitui a
expressdo mais significativa. Membro do clero, foi transformado num
poderoso simbolo do catolicismo tradicional, marcadamente leigo»
[Azz1, 1990: 135]

Este catolicismo, privilegiando as figuras dos santos padroeiros, cuja
intervencdo no mundo manifesta-se sob forma de milagre, exprime sua
autonomia relativa nas formas e nos agentes de culto: os rezadores, festeiros,
beatos, pregadores itinerantes, desprovidos de investiduras institucionais, aos
quais é entregue a tarefa de organizar e dirigir as praticas devocionais das festas,
das novenas, das romarias, das procissoes.

A autonomia relativa do catolicismo popular estd principalmente na
auto produgio desses agentes de culto, que vivem e operam paralelamente aos
agentes oficiais, numa convivéncia pacifica e respeitosa. A autoridade do padre
nio é discutida, de suas tarefas sacramentais o agente popular nio se apropria.

S7o esses agentes tradicionais e essas préiticas devocionais os objetos
especificos de minha pesquisa, e que designarei como “elementos do catolicismo
rural nordestino”2, para ndo entrar nas citadas dicotomia que véem em oposi¢io

2 Devo esta definicdo a Eduardo Diatahy Bezerra de Menezes, a cuja reflexdo sobre o
“imagindrio popular sertanejo” sou também profundamente devedora.
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antitética a0 “popular” o “culto” ou o “oficial” ou 0 “dominante”. Quanto a
essas relacoes, partirei do pressuposto que néo sao oposi¢des, mas dialéticas,
caraterizadas pelo intercruzamento e pelas dindmicas de afastamento ¢
aproximagdo entre os dois pélos.

A postura te6rico-metodolégica deste trabalho frente & questdo da
cultura popular, parte dos resultatos de um debate muito italiano sobre o chamado
“folklore”, cuja andlise se desenvolve a partir de uma utiliza¢io ndo dogmadtica
das categorias gramscianas de “hegemonico” e “subalterno’.

O estudo da cultura popular é abordado em termos de desniveis
culturais, internos a prépria civilizagdo ocidental. Obviamente, o termo
“desnivel” ndo implica em juizos de valores, mas explica - ou pelo menos,
coloca-se como categoria explicativa de - diferengas, intelegiveis ndo em si, mas
em relacdo a um determinado contexto histérico. O fato cultural ndo adquire
significado por ser “produzido pelo povo™” (em oposicéo ideal ao que seria
“imposto ao povo”), mas pela posicdo diferenciada que assume nos varios
contextos sGcio-culturais.

«A “popularidade” de um dado estd em seu ser
“popularmente conotado”, estd no uso e ndo na origem, na posicdo
relacional, e ndo na substancia. O popular nasce das relagbes
histéricas de diferenca e contraste com outros fatores culturais
coexistentes num mesmo organismo social.» [CIRESE, 1973: 15]

A especificidade do “popular” estd em ser, a0 mesmo tempo,
“nosso” e “outro”, numa relagdo dialética em que o culto e o popular, o
hegeménico ¢ o subalterno, continuamente se modificam e se influenciam
reciprocamente, numa perspectiva antropoldgica que ndo pode ndo ser histérica,
pois somente a histéria pode dar conta dessa dialética.

Falar em histéria nos leva de novo a Emesto De Martino (que, ndo
por acaso, fala em “irméo separado” nas linhas que escolhi como epigrafe deste
trabalho), de quem tomarei emprestado um dos conceitos chave. Com efeito,
minha definicio de “catolicimo rural sertanejo” aproxima-se bastante do que ele
chamou de “mundo mégico”: uma realidade cultural perenemente imersa num
drama histérico, constituido pelo risco antropolégico permanente de “perder a
presenca no mundo” ou, por outro lado, “perder o mundo”, onde crengas e
priticas religiosas sdo instrumentos conceptuais para a construcio e a
continuidade de um “ser no mundo”.

3 Cf. CIRESE, 1973; LOMBARDI SATRIANI, 1979.
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«No mundo mdgico somos introduzidos numa época
historica em que o ser ainda ndo estd decidido e garantido, e em que
a defesa do risco de ndo ser leva a criagdo cultural que efetivamente

“realiza o resgate deste risco. No mundo mdgico o drama individual
insere-se organicamente na cultura, no seu conjunto, encontra o
conforto da tradicdo e de institutos definidos, vale-se de experiéncias
que as geragoes anteriores vieram lentamente acumulando; toda a
estrutura da civilizac@o estd preparada para resolver aquele drama,
que é comum a todos, em medida maior ou menor, em uma forma ou
em outra». [DE MARTINO, 1948: 179].

No “mundo magico”, o sagrado marca, define e protege tempos e
espagos da vida individual e social e a vida religiosa € o exorcismo solene de
“ndo ser em nenhum mundo culturalmente possivel”.

3.2. Rituais e agentes do catolicismo rural

Como j& foi apontado (cap. 0.2), durante a segunta etapa da
permanéncia no campo, dedicada exclusivamente as entrevistas com os
remanescentes do movimento, evidenciou-se uma ligacio estreita, em termos de
praticas devocionais, entre os rituais observdveis ainda hoje e os realizados no
reduto de Pau de Colher. Conforme as testemunhas, os rituais em PdC, bem
como os que o Severino tinha recomendado, ndo eram “algo diferente” das
priticas devocionais tradicionais, mas eram - pelo menos no entender dos
participantes - “a mesma coisa”.

Entdo, parti do pressuposto de que, seja ao nivel consciente (os relatos
dos remanescentes) seja ao nivel inconsciente (o plano da estrutura l6gica
subjacente as formas concretas) o movimento utilizou e re-significou simbolos
préprios do catolocismo sertanejo. Assim, tentei identificar os rituais especificos
que, possivelmente, entraram neste processo de re-significacio da realidade, que,
no plano das préticas simbolicamente orientadas, constituiu-se como uma
“recuperacao de sentido”.

Na linha sugerida por Duglas Teixeira Monteiro (a “festa permanente”
do Contestado), por Vittorio Lanternari (a “grande festa” do ano novo nas
sociedades indigenas), por Victor Turner (a dialética entre estrutura e communitas
no “processo ritual”) e, em geral, por todos os autores apontando para a
necessidade de relacionar os rituais populares com as acdes humanas concretas
que a sociologia resume no rétulo “movimentos messilnicos”, trés
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manifestagdes da devogdo popular me pareceram particularmente interessantes
neste sentido: o festejo de santo, a romaria, a peniténcia.

Do mesmo modo, ¢ seguindo as mesmas sugestdes - desta vez junto
com as preocupagdes de BRANDAO [1980; 1985] sobre as redes de relagdes
simbélicas entre sociedade e agentes do sagrado, € tentando historicizar o
conceito weberiano de carisma, procurei as categorias de agentes do sagrado, que
foram também re-significadas nas figuras dos lideres (Severino, Senhorino,
Quinzeiro) e dos adeptos. Possivelmente, encontrei-as nos beatos e nos
penitentes.

3.2.1 Os rituais

3.2.1.1 Festejos de santo

Um dos momentos principais da vida religiosa da regido € o festejo.4
Mais frequente do que as festas dos santos padroeiros de lugarejos e povoados, o
festejo é um ritual de devogdo ao santo protetor da familia.

O «dono da festa» é quem «possui» o santo, guardado durante o ano
todo no pequeno oratério familiar, junto as outras imagens. Na ocasiéo, 0
oratério é enfeitado com vela e flores de papel, que amigos e parentes oferecem
ao santo. Nem sempre o «festeiro» € o dono da festa ou o dono do santo. As
vezes € outra pessoa, que «entra com comida, velas e alod 5 ».

O festejo comega nove dias antes do dia do santo. E a novena : o
festeiro traz para a casa do dono da festa a “bandeira”, um estandarte de pano de
cores diferentes, conforme o santo, e o “galo” ou a “pombinha”, de acordo com
o sexo do santo festejado. O galo ou a pombinha, de papel colorido, sdo
levantados juntos com a bandeira, no meio do terreiro da casa do dono da festa.

Durante nove noites, os rezadores (normalmente o dono da festa e
outros especialistas em geza) “puxam” o terco, do qual participa toda a
vizinhanca. Na derradeira noite, a participac@o no festejo aumenta sensivelmente.
Moradores de casas dispersas no sertdo enfrentam horas de caminho a pé ou de -
jumento e percorrem até trés ou quatro léguas para “derrubar a bandeira”.

4 A presente descri¢do € tirada de viérios festejos dos quais fiz registros no periodo de
permanéncia no campo, em 1986. A descri¢do mais completa € a do Festejo de Santo Anténio,
registrado na localidade Lagoinha, Municipio de S3o Raimundo Nonato, Piauf, entre 4 ¢ 13 de
Junho de 1986.

5 O alo4 é uma bebida obtida pela fermentagdo de frutas ou cereais. Na regido era, pois hoje
nio se usa mais, de milho.
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Depois do tergo, uma pequena procissdo sai da casa para o terreiro,
rodeia a bandeira entoando benditos e, finalmente, a derruba. Todos os
participantes ficam em sua volta, tentando pegar o galo ou a pombinha. Quem
conseguir, serd o festeiro do préximo ano. Concluida a ceriménia, inicia-se a
festa “profana”, com distribui¢éo de comida e bebida para todos, oferecidas pelo

festeiro, e dancas até a dia amanhecer. O dia seguinte € “dia de branco” -
ninguém trabalhara.

O que me parece particularmente interessante no festejo € a
conceituacio do tempo. O festejo obedece a um calendario rigoroso, que marca o
ano todo propondo, ciclicamente, uma interrupgéo da ordem dada. Este carater
ciclico pode-se, pelo menos em alguns casos, coligar a periodicidade agraria,
como no caso de Sao José, francamente relacionado a seca e a chuva por cair no
periodo do fim das chuvas, ou no de S&o Jodo, Santo Ant6nio, Sa0 Pedro, em
junho, época de colheita de vérios produtos.

«A festa estd “fora do tempo”: enquanto, no tempo
profano, um dia é diferente do outro, uma festa é concebida como
sempre igual em sua repeticdo. Durante a festa, entdo, sai-se do
tempo profano, sujeito as contingéncias, para recuperar o tempo que
“funda” o sentido do existir.» [BRELICH, 1967: 51]

A interrup¢do da ordem apresenta-se, por um lado, como uma
exasperagdo das préticas devocionais “normais”: reza-se o ter¢o durante nove
noites, enquanto o dia do terco € normalmente o sdébado ou o domingo. Por outro
lado, no dltimo dia, assiste-se a uma total inversdo da ordem: o festejo, que
interrompe o ritmo normal do trabalho, acontece de noite (interrupgdo da normal
alternincia dia/noite, trabalho/descanso), hd um gasto de comida, na modalidade
da oferta do festeiro (interrup¢do da normal troca alimentar e da regra da
producdo e do consumo familiares), miisica e canto substituem as modalidades
normais de producgo linguistica.

Sobretudo, a estrutura social € invertida, na medida em que os papéis
sagrados, isto é, simbélicos (dono do santo, festeiro, rezadores) substituem os
papéis reais da sociedade estruturada em fazendeiros, agregados, moradores. Se o
consumo alimentar cotidiano depende das chuvas, mas também da disposicao do
fazendeiro ou do proprietdrio em fornecer possibilidade de servigo, durante a
festa o consumo de comida e bebida depende da generosa oferta do festeiro.

As inversdes indicadas (dia-noite, palavra-canto, trabalho-oferta,
economia-gasto, proprietério-festeiro) ndo remetem apenas a uma inversio dos
papéis sociais (que poderia ser expressa na dialética estrutura-communitas
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proposta por TURNER [1974] a propésito dos movimentos cariSmaticos), e sim
a uma inversdo l4gica, mais geral, dos planos do viver, que podemos conceituar
na oposi¢fio ordindrio/extra-ordindrio.

«As componentes essenciais que definem a estrutura da
festa sdo pelo menos quatro: a sociabilidade, a participagdo, a
ritualidade, a anulagdo tempordria da ordem. Esta anti-
quotidianidade tem um valor de libertacdo simbdlica das
negatividades da experiéncia ordindria, de atuacdo simbdlica de uma
condicdo milenarista desejada, da destrui¢do da ordem corrente e da
inauguracdo de uma condicdo primigénia e pré- ou meta- historica,
definitivamente mitica. ...Pode-se dizer que a prodigalidade, a
imprevidéncia, o gasto proprios das ocasides festivas agem
psicologicamente na comunidade dos participantes segundo a
dialética - sensatamente irracional - do “como se”. Esta ultima funda
uma condig@o propicia momentaneamente, “como se” ela pudesse
manter-se permanentemente» [LANTERNARI, 1983: 68-70]

E um momento de suspensdo do tempo vivido, ¢ nesse tempo se dd a
possibilidade de comunicagdo com o sagrado, fazendo e pagando promessas,
lembrando ao santo sua ligac&o com a familia e a comunidade. A permanéncia
desse tempo outro estd garantida, durante todo o festejo, pela bandeira levantada
no terreiro, anunciando que “ali, € tempo de festa”.

Mas esta inversdo da ordem dé-se no interior de uma polaridade
eliminacfio/fundagdo, onde a primeira € propedéutica & segunda, assim como a
communitas ¢ propedéutica a estrutura. Com a derrubada da bandeira, o tempo
sagrado termina e recomeca 0 tempo profano, da vida cotidiana, fortalecido pelo
contato com o divino e garantido pela protecio do santo cultuado:

«Em nivel simbdlico, o momento da eliminagdo prepara e
condiciona o da reintegracdo e da refundagdo. No plano ético-social,
a transgressdo ¢ auto-controlada dentro dos limites determinados,
gue encontram seu COntraposto na representagdo da ordem como
exigéncia insuprimivel: uma ordem de acordo com modelos
tradicionais (é o caso das festas calendariais em ritmo ciclico), ou
uma ordem que implica em uma progressividade irreversivel (é o
caso das festas do ciclo individual ou das de tipo escatoldgico-
milenarista como os cargo-cults)». [Ibid.: 61]
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3.2.1.2 Romarias, Procisses e Peniténcias

Como sublinhram vérios autores [SANCHIS, 1979; AZZI, 1979], as
romarias - de origem medieval e introduzidas no Brasil pela cultura lusitana -
constituem uma das manifestacées mais fortes da devogdo popular brasileira,
espaco privilegiado da autonomia religiosa das camadas “inferiores”, em sua
continua defini¢do e re-defini¢do em relagdo a oficialidade do aparelho
eclesidstico (a “‘romanizacao’). '

Ao lado deste aspecto histérico, que define sua maior aproximagao do
dominio dito “popular”, hé outros aspectos importantes para nossa andlise:

«As romarias, além de incluirem as carateristicas dos
rituais e das festa, acrescentam outros caracteres, como seu aspecto
de movimentos sociais, com amplos deslocamento espacial e
geogrdfico.» [BEZERRA DE MENEZES, 1987: 57]

Como a festa atualiza um conceito outro de tempo, a romaria propde
um conceito outro de espago, no interior da dialética sagrado/profano.

A romaria para lugares sagrados, sejam eles os cruzeiros e as
pequenas capelas no mato, sejam os grandes centros regionais de romaria,
realiza-se normalmente em pagamento de uma promessa; a promessa € o
compromisso do individuo na troca direta com a divinidade: a “graga” em troca
do pagamento.

E o principio da reciprocidade: o divino intervém diretamente no
humano nos momentos de crise {(doenca, parto, colheita, etc.), gue marcam com
freqiiéncia a vida camponesa, tornando o mundo “incontroldvel” e “incerto”
(condendo, diria De Martino).

«No ciclo da vida do individuo, a protecdo do santo é
sempre invocada para as passagens ... que sdo ocasides em que a
pessoa atravessa um estado socialmente definido para outro, durante
o qual deixa de operar o controle da sociedade. Ao estabelecer essas
fases “liminais” como dreas sob o controle dos santos, se estd
tentando ordenar a experiéncia dentro delas. ... As promessas sdo
entendidas por eles (0s camponeses) como o estabelecimento de uma
relagdo de reciprocidade entre um santo e um individuo.» [ZALUAR,
1973:180]

A intervengdo controladora e organizadora do divino no humano se d4
sob forma de milagre, uma das maneiras simboélicas de “construir” a presenca do
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homem no mundo, bem como o equilibrio cdsmico. A esse respeito, Carlos
Brandio observa:

«...0 milagre popular é a mostra de efeitos simples de
troca de fidelidade miitua entre o sujeito e a divinidade...ele ndo é a
quebra, mas a retomada da “ordem natural das coisas” da vida
concreta do fiel, da comunidade ou do mundo, por algum tempo
quebrada». [BRANDAO, 1980: 131]

No caso da romaria, o principio de reciprocidade se manifesta, por um
lado, na interven¢do do divino no espago humano (a “visita”, sob forma de
milagre) e, por outro lado, no ingresso do homem no espago divino (a *“visita” ao
lugar sagrado). A periculosidade € o risco caraterizam esta troca: a primeira
intervencdo € de arbitrio exclusivo da divinidade (o santo pode fazer, ou nido
fazer, o milagre), a segunda implica no abandono, pelo homem, do espago
familiar e conhecido do profano para penetrar no espago desconhecido do
sagrado. Os lugares de romaria camponesa encontram-se longe dos povoados,
freqiientemente no mato ou no alto das serras, em lugares dificeis de alcancar e,
de qualquel forma, em espagos outros da vida cotidiana.

Maria Isaura PEREIRA DE QUEIROZ [1973] diz que o desconhecido
faz parte do sistema em que vive o sitiante tradicional, que estd cercado por ele: o
desconhecido da extensdo geografica, o desconhecido do outro mundo. Para a
autora, o desconhecido é “normal” para o sitiante tradicional, que percebe o
mistério e o sagrado como pertencentes ao mesmo mundo da realidade cotidiana.
Eu diria, na linha de De Martino, que o desconhecido torna-se normal, na
medida em que a cultura mune-se de instrumentos conceptuais, isto €, religiosos,
para controld-lo e incorpora-lo a normalidade do cotidiano.

Neste sentido, o iter ritual de ida/volta, protegido pelas rezas em
louvor dos santos, mantém a relagdo de troca nos termos estabelecidos pela
tradigdo, garantindo a entrada no e a saida do espago sagrado. Isso significa
uma possibilidade de volta ao profano, de controle humano sobre o sagrado,
evitando o risco de um transbordar incontrolado deste ltimo na vida do homem.

Na perspectiva de De Martino, portanto, a romaria pode ser vista
como uma técnica, socialmente estabelecida, para que o divino, depois da
necessdria intervencio milagrosa, se afaste de novo do humano, permanecendo
fora do espaco profano.

Uma forma de intrusdo controlada e institucionalizada do sagrado no
espaco do homem € a procissao :
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«O “Santinho” deixa por uns instantes o seu refligio
protetor, e devolve ao povo “em casa” a visita que o mesmo lhe fez.
... Se a procissdo continua sendo a grande manifestacdo da religido
popular é porque ela reliza a unido, num espago e num tempo
privilegiados, do profano cotidiano e do sagrado que mora no
santudrio, o encontro simbdlico do Santo e do seu povo...»
[SANCHIS, 1979: 17]

Na regifio em estudo e para nossos fins, uma forma particularmente
significativa da procissio € a peniténcia, realizada por ocasiao da seca.

Na peniténcia, as pessoas saem das casas, durante nove dias, a0 meio
dia, algumas levando as imagens dos santos, normalmente guardadas nos
pequenos oratdrios familiares, outras carregando pesadas pedras na cabeca. A
procissdo entra nas rogas, rodeia os agudes semi-secos, passa pelas ruas dos
povoados e pelas trilhas da caatinga, rezando benditos, alguns dos quais
especificos para a chuva, como o seguinte:

«Meu divino Sao José

Aqui estou em vossos pés
Pedindo dgua com bunddncia
Meu Jesus de Nazaré.

Meu divino Sdo José

Ndo mate seus filhos ndo
Nem de fome nem de sede
Pela cruz que traz nas mdao.

Quem quiser chuva na terra
Se apegue com Sdo José
Que é um santo milagroso
Pela vossa santa fé.

Quem esta reza rezar
Contrito no coracdo
Advenha o restante

A chuva de Deus no chdo.

Oferece este bendito

a meu divino Sdo José

Que nos dé chuva na terra

Pela vossa santa fé.»

[D. Teresa, Zabelé (PI), janeiro de 1986]
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Ao contrério da romaria, que leva o homem ao espago sagrado, a
procissdo-peniténcia leva o santo no espaco humano, para sacralizd-lo, pois a
seca é sempre definida como castigo divino pelos pecados e pela falta de
devogdo.

Logicamente, poderfamos conceptualizar esta falta de devogdo como
caréncia, isto é, desequilibrio entre sagrado e profano. A falta de chuva poderia
ser definida estruturalmente como falta de mediacdo entre alto e baixo, céu e
terra, divino e humano. Faltando a mediagdo, a terra assume as caracteristicas
excessivas do seco e, no plano religioso, carateriza-se pelo pecado.

Para fazer chover de novo, para reestabelecer o equilibrio vertical entre
alto e baixo, a cultura institui a mediac#o horizontal, na prépria terra, levando os
santos de dentro de seus lugares (os oratérios) para fora, re-sacralizando o espago
“profanado”, isto é, profano em excesso, recarregando 0 espaco humano com a
componente sagrada perdida.

Neste caso também, o percurso € de ida/volta. Uma vez cumprida a
tarefa ritual estabelecida, o santo tem que voltar ao seu lugar. No nono dia a
peniténcia termina. A expressdo “fechar a novena” traduz os limites rigorosos da
funcdo ritual: a irrupgdo do sagrado no profano limita-se a um espago € a um
tempo determinados e codificados pela cultura.

Qutra forma de procissdo-peniténcia, também comum na regido, € a
peniténcia das almas, da qual falarei no préximo item, analisando a figura do
penitente.

3.2.2 Os agentes

Além dos agentes do religioso que pertencem a cotidianidade do
catolicismo popular (rezadores, benzedores, festeiros, tiradores de rezas)S, ha
outras categorias de agentes que sdo, de alguma forma, extra-ordinarios, isto €,
escapam 2 relagdo “normal” de troca entre individuos, comunidades e mundo do
sagrado. Em nossa perspectiva, duas dessas categorias adquirem particular
relevincia: os beatos ¢ os penitentes.

6 Os de “rezador”, ou “tirador de reza”, ou “puxador de reza”, ou as vezes também “zelador”
- sio os nomes dados aos conhecedores de ritos, oragdes e curas. Sdo eles que “puxam o
terco”, que conhecem os benditos ¢ as ladainhas, que cuidam das pequenas capelas (pouco
freqiicntes na regido), dos cruzeiros e das igrejinhas. S&o eles que ajudam o padre quando este
visita os povoados e os lugarejos uma vez por ano, ou até menos, em que realiza batizados e
casamentos. Correspondem, de um modo geral, ao “capelao” descrito por Maria Isaura
PEREIRA DE QUEIROZ [1973 : 86 ss.].
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3.2.2.1 Beatos e Conselheiros

Tipicas figuras da mistica sertaneja, os beatos t&ém sua origem nas
ordens religiosas femininas das “beatas”, criadas a partir da metade do século
XTX, sem aprovagdo eclesidstica, pelo padre Ibiapina, personagem legenddria do
movimento de reforma catélica do Nordeste. [CEHILA, 1985: 227 ss.; DELLA
CAVA, 1977: 30-31].

As beatas desempenharam um papel importante, junto a populagéo,
nas “Casas de Caridade”, também fundadas pelo Padre Ibiapina. Depois da
morte do “ap6stolo do Nordeste”, outros padres seguiram seu exemplo,
continuando a ordenar beatos. Apesar da proibi¢do eclesidstica a ordenacio, 0s
beatos comecaram a surgir espontaneamente: vestiam hébitos religiosos,
carregavam cruzes e rosérios, levavam uma vida de castidade, reza e pobreza.

Juazeiro do Norte foi grande produtora de beatos e beatas: a beata
Maria de Aratjo, protagonista do “milagre do sangue™, o beato Francelino e,
sobretudo, o beato José Lourengo. Assim os descreve Abelardo Montenegro,
através de citagbes de outros autores:

«Beato é um sujeito celibatdrio, que fez votos de castidade
(real ou aparentemente), gue ndo tem profissdo porque deixou de
trabalhar e que vive da caridade (Xavier de Oliveira)... passa o dia a
rezar nas igrejas, a visitar os infermos, a enterrar os mortos, a
ensinar oracdes aos crédulos, tudo de acordo com os preceitos do
catecismo (M. Diniz)...Hd beatos que pedem esmola, que sdo
sustentados por outrém e gue vivem por conta propria, do trabalho
nos sitios (F. Bartolomeu) ... Veste @ maneira de um frade: uma
batina de algoddo tinta de preto, uma cruz as costas, um corddo do
Sdo Francisco amarrado na cintura, uma dezena de rosdrios, uma
centena de bentinhos de Sdo Bento (R. de Souza Carvalho)...»
[MONTENEGRO, 1973: 25-26]

Muitos beatos eram peregrinos, viajando de povoado em povoado,
mendigando a comida: visitavam doentes, construiam capelas ¢ cemitérios,
puxavam tergos, ensinavam benditos. Eles viviam assim o que Eduardo
HOORNAERT [1990 : 83] chama de “radicalismo itinerante”, & maneira dos
primeiros cristaos.

Pode-se acrescentar que este “radicalismo itinerante”, teologicamente
préximo ao dos primeiros cristéos, € historicamente mais préximo ainda ao dos
missiondrios, promotores das “Santas Missdes” da época colonial, cujas
pregacbes eram marcadas pelo forte penitencialismo, ou das “MissOes
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Populares”, do século XVIIL, e, sobretudo, das da igreja reformada da metade do
século XIX:

« A temdtica de uma Missdo Popular envolvia geralmente
sermdes sobre o amor de Deus, imortalidade da alma, necessidade de
salvagdo e conversdo, existéncia do inferno, juizo final, condenagdo da
vinganga, luxiiria, etc.» [CEHILA, 1985: 209]

«O grande sucesso e aceitagdo destes missiondrios estavam
em grande parte na sintonia entre sua linha de pregacdo e a alma
religiosa popular. Sua temdtica situava-se dentro de uma religiosidade
penitencial, moralizante e providencialista, como o era a religiosidade
de nosso povo.» [Ibid. . 227}

Os beatos, as vezes, devido a sua habilidade na pregagdo, alcangam um
estatuto superior: s30 os Conselheiros. Beatos e Conselheiros nio se destacam da
tipologia missiondria do pregador errante, poderiamos dizer, institucionalmente
apocaliptico. Expressa-se, aqui, muito claramente, aquela dialética entre o “culto”
e o “popular”, o “oficial” e 0 “subalterno”, apontada no comego deste capitulo.
Pode-se pensar que um ¢ outro, missiondrio e beato, sdo imagens especulares,
leituras de dois angulos diferentes mas entrelacados, de uma mesma
“excepcionalidade” sertaneja.

Misticos e solitarios, os Beatos - como os Missiondrios - representam
uma condicdo liminar, sendo mediadores entre 0 mundo do sagrado e a
coletividade humana, de forma muito mais radical do que outros agentes. Com
seu exemplo de sacrificio e reza, eles constituem um “momento alto” das
exigéncias religiosas do grupo, encarnando uma absolutizag8o da experiéncia do
sagrado. Enquanto os rezadores, benzedores, festeiros encontram-se
completamente inseridos na vida “profana”, os beatos sdo personagem 4
margem, freqilentemente errantes (neste sentido, parecidos também com a figura
do padre, niio errante COMO O MissioNArio, mas institucionalmente intermitente),
em todo caso afastados da vida comunitdria.

3.2.2.2 Os penitentes

O cardter penitencial do beato o relaciona também com uma outra
figura “forte” do catolicismo popular sertanejo: o penitente.

«O penitente é aquele que, as horas tardias da noite, se
reune a outros, junto aos cruzeiros, ao pé das cruzes das estradas,
diante de capelas e a porta dos cemitérios, e ai, sob a chefia do
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“decurido” ou do “ajudante”, reza, canta e se flagela com as costas
desnudas, por meio de disciplinas, durante certo tempo. ... Houve
tempos em que esses corpos de penitentes eram conduzidos por
sacerdotes de insopitdvel ardor autoflagelante» [MONTENEGRO,
1973: 24]

Origindrios da Europa medieval (possivelmente entre 0s séculos Xl e
XII) e introduzidos no Brasil pelos Jesuitas, os penitentes organizavam-se e
organizam-se ainda hoje em ordens e confrarias néo oficialmente reconhecidas.
Apesar da proibigdo eclesidstica, devida ao processo de romanizacdo da Igreja
catélica no Brasil, as procissdes de penitentes continuam vivas ainda hoje, como
pude verificar pessoalmente em alguns municipios do Médio Sdo Francisco -
Tuazeiro da Bahia, Remanso, Xique Xique, Pildo Arcado.

Como assinala Altenfelder [1962: 16-17], a devogdo dos penitentes
flagelantes, estd sempre associada a outra forma de devogdo popular, difundida
em todo o sertdo nordestino e principalmente no vale do So Francisco, cujos
participantes sdo também conhecidos na regido como “penitentes”: a
“alimentagdo das almas”. Na representagao popular, ndo existe uma grande
diferenca entre a forma incruenta e a cruenta de devocdo, sendo apenas 0s
partecipantes da segunda definidos como “Penitentes de Disciplina™

Diferentemente dos beatos, os penitentes sdo moradores comuns €
participam normalmente da vida coletiva. Mas um elemento importante os
carateriza ¢ os torna também figuras liminares: eles sdo “devotos das almas”,
vivendo, portanto, em contato, obviamente sagrado, com uma esfera que para 0s
demais ¢ extremamente perigosa e carregada de negatividade, a do Além.

E na Quaresma, principalmente na Semana Santa €, no €aso dos
flagelantes, na Sexta-feira Santa, que eles desempenham seu papel sagrado; na
base de minhas observacdes, e também das de Altenfelder de 1952, pode-se
dizer que eles, de uma certa forma, “tomam conta” do lugar.

Entra-se na “sociedade dos penitentes” geralmente por uma promessa,
ou até por convite de um penitente ou até das proprias almas, ou ainda, no caso
dos integrantes mais jovens dos “penitentes de disciplina”, para mostrar a
prépria valentia. 8 A obrigagdo € cumprir “ciclos” de sete anos de peniténcia,
podendo eles ser renovados e chegar a 14 ou 21 anos.

7 Durante a Semana Santa de 1988, registrei uma procissdo de “Penitentes das Almas do

Purgat6rio” em Remanso, e outra de “Penitentes de Disciplina”, em Pildo Arcado, na noite da

Sexta-Feira Santa.

8 Como veremos, a atitude para com os flagelantes € ambivalente: de zombaria e de medo, de

admiragdo e de horror pela “superstigio”. Parece, de qualquer maneira, que a atitude

predominante seja a admiragfo pela coragem dos penitentes em enfrentar a dor fisica. D.
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Os penitentes saem em procissio ( ndo confundir com a peniténcia em
ocasido da seca que examinamos acima), partindo do cemitério. Seja no caso dos
penitentes, seja no dos flagelantes, 2 procissdo divide-se em duas partes: a
primeira € a “alimentagdo das almas”, a segunda é para o Cristo Morto. Na
alimentac@o “incruenta” de Remanso, os penitentes (uma boa metade constituida
por mulheres) vestem uma tiinica branca por cima da roupa, usam um lengo que
esconde quase completamente o rosto - desta maneira, homens e mulheres ficam
praticamente indistintos.

A “peniténcia de disciplina”, em Pildo Arcado, € composta
exclusivamente por homens; na primeira parte, eles vestem roupa normal,
enquanto na segunda, eles ficam praticamente nus - apenas com um pano branco
amarrado na cintura, chamado “andgua”.

O percurso € uma “yia sacra”, cujas estacOes (sete, normalmente) sio,
no caso dos flagelantes, as encruzilhadas, onde um ou outro devoto destaca-se do
grupo, voltando-lhe as costas, para rezar. No caso dos penitentes das almas, as
estacOes sdo as casas onde alguém tenha falecido recentemente. Partindo do
cemitério, eles chegam até a igreja, parando em cada estagfio, para “tirar o pai
nosso”, isto &, rezar para (e, desta forma, “alimentar”) as almas do purgatdrio.
Em cada estacfio, as rezas sdo “tiradas” “para todos aqueles que morreram...”;
registrei: “de derrame”, “de coragdo”, “atropelados”, “operados”,
“enfraquecidos”, “paraliticos”, “perdidos”. Altenfelder registra também os
“assassinados”.

Quando o “dono” da peniténcia termina a primeira estrofe, um outro
penitente comega a segunda, numa espécie de contraponto. Alternados as rezas,
que parecem ser criadas ex novo nas diferentes ocasides - embora de acordo com
melodias tradicionais - sdo cantados os benditos, cujo contetido lembra os
diferentes momentos da paixdo e o choro de Maria, de Madalena e das proprias
penitentes.

«Bendito louvado seja

o senhor posto na cruz
pelas vossas cinco chagas
perdoai-me meu Jesus
pelo sangue derramado
perdoai-me meu Jesus.

Bendito louvado seja
o mistério da Paixdo.

Morena, a “dona” da peniténcia das almas de Remanso queixava-se de que na cidade néo tem
Peniténcia de disciplina porque: «Aqui ndo tem homem pra isso».
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Tanto sangue precioso
lavando meu coragdo.

Sinto uma dor no peito
outra no meu coracao

de ndo amar o meu Deus
com toda minha geragdo.

Meu padre confessor

eu quero me confessar

prd eu dizer os meus pecados
hoje aqui nesse lugar.

Ofereco este bendito

ao Senhor que estd na cruz
Intencdo das almas todas
e 0s martirios de Jesus.

Misericordia! Misericordial Misericordia!
Seja pelo amor de Deus.

Rezem outro Pai Nosso

56 com uma Ave Maria.
Conferir-se duas almas

as almas do purgatorio.

Vou rogar a Jesus Cristo

gue lhe perdoe os seus pecados
e dé sua eterna gloria

reza reza meu irmdo

reza pelo amor de Deus.

Levanta irmdo pecador

da cama que estds deitado
vem ver Jesus em tormento
por causa de nossos pecados.

Nos pés da sagrada cruz
tanto sangue derramado
Maria com vosso manto
seu sangue mande enxugar.

Vamos ao céu fazer oragdo
a santa Madalena
meu senhor Sdo Jodo.
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Minrha santa Madalena

minha companheira.

Seu filho estd preso

na cruz de madeiro.

[“Alimentacdo das aimas”, Remanso, maio de 1988]

A procissdo € aberta por um penitente que toca uma matraca,
precedendo um menino que Carrega a cruz. A matraca marca o tempo das rezas
em cada estacdo. O dltimo penitente da fila toca outra matraca; esta dltima € para
“chamar” a procissdo que vem aftrds: a das almas.

Muito mais do que comemoragao da Paixdo de Cristo, a peniténcia
parece ser memoria e resolucdo ritual de outras mortes, as mais préximas dos
individuos. Nela, todas as mortes encontram um horizonte e um sentido. Trata-se
afinal, de uma via crucis sertaneja, cujas estaghes ndo sdo definidas pelos
momentos do exemplum mitico da morte de Cristo (Pilatos, Calvario,
Crucificagdo, etc.), mas pelo cotidiano de morte e sofrimento individual das
pessoas e das familias. Dentro deste horizonte mitico (Morte de Cristo) e ritual
(esquema da via crucis) € que pode ser recuperado o desespero subjetivo pela
morte individual e histérica, ou pelo sofrimento que levou a promessa.

«A paixdo e a morte de Cristo absorvem paradigma-
ticamente o sofrimento e a potencialidade de morte de cada membro
da comunidade; a esternalizagdo da dor pelo Cristo Morto € o guadro
cultural de todas as dores, vividas no horizonte da angustia fechada,
individual e familiar. ...A Pasqua constitui seja 0 reflexo especular, em
positivo, da Sexta-feira - 0 tempo da dor e de sua comemoragdo - seja
a vitéria definitiva sobre ela, sua reintegracdo na glorificag@o da vida.
__Cristo, Morto paradigmdtico, é presentificado como negador
paradigmdtico da morte: @ comemoragdo de sua experiéncia libera os
homens, no horizonte historico, de sua precariedade e de sua
angustia, inserigzdo—os em uma estratégia da esperanga, essencial
paraa continuidade da existéncia».[LOMBARDI SATRIANI, 1979: 78]

Com a devogio das almas do purgatdrio, também a coletividade
recupera e canaliza, em forma ritualmente definida, o medo das almas (o
encontro com as quais representa sempre, no sertdo, uma experiéncia fortemente
temida), tornando-as, uma vez por ano € pela mediagdo dos penitentes,
protagonistas da vida dos vivos. Da alma como volta incontrolada e assustadora,
ac “almas” indiferenciadas e silenciosas, categorias de seres controldveis e até
benignos, na medida em que s30 satisfeitos, isto é, “alimentados”.
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Também agentes extra-ordindrios do sagrado, os penitentes
controlam, uma vez por ano, a dimensdo da morte, recuperando - no horizonte da
morte de Cristo - todas as outras mortes e a relacao da comunidade com seus
mortos e seus pecados. Esses pecados, os penitentes carregam sobre si,
expiando-os com a peniténcia e a flagelagdo na semana da Paixdo.

A periculosidade desta tarefa, a ambigiiidade que cerca os penitentes
a0 lidarem com a esfera da morte torna-os perigosos, ambiguos, potentes
também. Sua esfera é a da liminaridade, caraterizando-se por algumas
mediacBes l6gicas: no caso dos penitentes das almas, hd uma indiferenciacédo
sexual (homens e mulheres sdo vestidos da mesma maneira), uma
irreconhecibilidade (o rosto é coberto), uma comunicacdo “outra” (cantam, niao
hd comunicagdo com os moradores das casas).

No caso dos penitentes de disciplina, esta liminaridade € ainda mais
forte: eles ficam semi-nus (nem nus, nem vestidos), disfarcam a voz,
comunicam assoviando ou cantando voltados para o escuro, nio andam, mas
pulam, correndo em volta da procissdo dos fi€is (quase como um cordao
protetor). Esta condi¢fo a margem reflete-se também na atitude do povo para
com os penitentes, que oscila entre medo € zombaria, horror pelo sangue e
admirag@o pela coragem

Em Juazeiro do Norte havia Ordem de Penitentes e “alimentaces das
almas” [MONTENEGRO, 1973: 59, 63], e o beato José Lourengo, antes de se
instalar em Caldeiro, foi penitente também.

3.3. A re-significacio dos simbolos

Mais do que o lugar de origem e desenvolvimento de um movimento
religioso, Pau de Colher representa, em uma perspectiva mais ampla, uma
espécie de “etapa” intermediéria de um iter profético que, partido do Caldeirgo,
chegou 2 regido fronteirica entre Piaui e Bahia ¢, dai, pretendia voltar para o
Caldeirdo, lugar da salvagao.

O eixo espacial Vale do Cariri - Sertdes baiano e piauiense constitui
uma oposigio 1dgica, traduzindo a weltangschauung apocalftico-escatologica:
lugar da salvagdo - mundo gue vai se acabar. N a conceptualizacio do aqui
como negativo, destinado 2 destrui¢éo, e do id como positivo, Unico espago (=
plano) de sobrevivéncia, a mediagdo logica estd nos modos da religido popular,
que tradicionalmente constituem as formas de contato do homem com o sagrado,
com a dimensdo extra-humana, Esta media¢do se dd justamente no lugar de
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mediagfio espacial (acampamento provisério de Pau de Colher) e histérica
(tempo da espera, tempo da festa).

Mas esses modos da tradigfio religiosa sdo carregados de significacdes
novas, porque novas sao as contingéncias histéricas nas quais acontecem e nova
& a funcfo que eles devem desempenhar: ndo mais reintegrar o tempo € a histéria
humanos e cotidianos “reforgados” e “revigorados” (SABBATUCCI, 1965: 30),
mas alcancar a dimensdo da salvagio. Os simbolos tradicionais da religido
foram, portanto, re-significados, remetendo a um sistema de significac@o
diferente, construindo um novo mundo.

Retomemos agora as manifestacoes da devogdo camponesa analisados
acima: o festejo, a romaria e a procissdo-peniténcia. Os trés, a meu ver, entraram
neste processo de re-significacfio, junto com os agentes extraordindrios do
sagrado: beatos e penitentes.

Observou-se que os trés tipos de devogdo popular sdo momentos
extra-ordindrios do sistema do catolicismo popular, na medida em que eles
interrompem a ordem normal das coisas, € criam um momento liminar de
suspensao do tempo do espago, em que a ordem estruturada se transforma em
communitas .

Como salienta TURNER [1974: 157], a fung@o social do momento
ritual estd em seu ser dialético, isto é, em seu mediar a reconfirmacao da mesma
ordem social, como também espago-temporal: terminado o festejo, recomega o
tempo normal, terminada a peniténcia, o espago volta a ser humanamente
utilizavel, da procissdo se retorna.

Vale a pena insistir sobre as questdes do tempo e do espaco, porque
parece-me que, na perspectiva escatolégica de Pau de Colber, estas categorias
foram carregadas de significacdes novas, poderiam dizer-se “absolutas™, a0
mesmo tempo em que os rituais € 0s personagens tradicionais assumiram uma
nova funcdo, que poderia chamar-se “fundante”. Como observa Carlos R.
Brandao:

N

«Nos casos histéricos de messianismo brasileiro, a
religido retira do crente ndo s6 o cotidiano de um tempo como o de
um espago fisico da comunidade tradicional, entendidos ambos como

profanos e a serem destruidos pelo poder sagrado que a comunidade
dos separados espera para breve». [BRANDAO, 1980: 142]

14 Duglas Teixetra Monteiro, em sua andlise do Contestado, apontava
para o aspecto de “festa permanente’:
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«...tem-se uma economia de gasto, fundamentada no saque
¢ marcada pelo disperdicio. Hd rotinas de consumo mas ndo hd
rotinas de produgdo, estas ultimas dificilmente concilidveis com a
crenga da iminéncia do eschaton. Disperdicio, no entanto, nao
significa incuria. E antes um dos aspectos da festa permanente».
[TEIXEIRA MONTEIRO, 1974 : 15].

Lanternari também identifica esta relag@o entre Festa e Apocalipse:

«A festa prepara o apocalipse e 0 apocalipse é prefigurado
em una festa grandiosa, sobretudo porque ela ndo seria mais
repetivel, como as festas tradicionais, mas tiltima e conclusiva,
inauguradora de uma vida imortal. Assim, vimos enxertar-se, na festa
ciclica tradicional, a festa escatologica da dltima hora. ..E
justamente na festa como institui¢do tradicional, que encontram sua
primeira expressdo aquele “carismatismo”, aquele “milagrismo”,
aquele conjunto apocaliptico de fim/renovagdo que tém um
desenvolvimento novissimo nos cultos milenaristas » [LANTERNAR]I,
1983: 13]

Por outro lado, Lanternari identifica a “economia de gasto” especifica
da festa como uma espécie de ocultamento, a nivel psicolégico, do medo
permanente de ndo ter o que comer

«E neste sentido que € preciso entender o consumo
alimentar (distribuicdo do produto, consumo imediato, dimensdo
ritual aplicada a comida) na atmosfera festiva: como exorcismo da
precariedade quotidiana e pre-figuragdo da abundancia». [1bid.: 69]

Em Pau de Colher também encontramos este aspecto,
conscientemente apontado pelos proprio adeptos («Fra como quem vai prd uma
festa, nio sabe?»). No plano mais estritamente simbélico, podemos identificar na
vida “cotidiana” do reduto outros elementos da “festa permanente”.

Os “irmdos” ndo trabalham (auséncia da rotina de produgao); recebem
a comida distribuida gratuitamente por Senhorinho (assim como 0s participantes
do festejo recebem comida do festeiro); rezam o tempo inteiro e, de noite, hé reza
coletiva em louvor de todos os santos. H4, portanto, uma dilatagdo do momento
do festejo tradicional, pois o tempo da reza ultrapassa o tempo estabelecido da
novena, e cobre o inteiro pantheon do catolicismo, ao invés que dirigir-se a um
santo so.

A esta dilatagdo do sagrado corresponde uma dilatagdo da communitas
_ os participantes sfo todos irmé&os. Fica assim abolida gualquer distingdo social
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(inclusive as relagdes de compadrio, pois hd apenas dois padrinhos: Senhorinho
e Quinzeiro), substituida por uma distribui¢do de papéis “hipersacralizados”,
pois a leadership do movimento passa a personificar personagens divinos:
Moisés, Santa Cruz, S&o José, em garantia da inauguracio do tempo sagrado
“total”.

Finalmente, Quinzeiro é Padre Cicero?, na época j4 falecido e santificado
pela devogdo popular. Nesta sitnacdo, a figura do Padre é particularmente
significativa, enquanto santo € enquanto lider carismdtico. Na santificagao de
Padre Cicero e em sua identificagdo com Quinzeiro, a experiéncia de Juazeiro do
Norte adquire a conotagdo de “horizonte protetor” para o movimento , isto €, de
exemplum mitico de resgate ja dado, uma vez por todas. Lembremos, a este
respeito, que, se para a leadership do movimento estava clara a meta de Caldeirdo,
para a grande massa dos fiéis o verdadeiro ponto de referéncia era a Juazeiro de
Padre Cicero. Nio hé contradi¢do nisso, pois, como vimos, trata-se, histdrica e
logicamente, de uma filiagdo direta .

A atmosfera de Pau de Colher, entdo, parece retomar de uma forma
exacerbada, uma série de situages rituais tipicas do festejo. De resto, a primera
motivacfio para os irmdos irem para Pau de Colher fora a de festejar juntos o
Natal. O dado significativo, porém, é que neste festejo sdo alterados dois
elementos importantes: € subtraido o momento lidico da danga ¢ da festa
“profana” e ¢ exasperado o papel sagrado dos lideres. Trata-se de um festejo su
generis - um festejo penitencial prenunciando o Apocalipse. Eis um bendito
cantado no campo:

«Valei-me Nossa Senhora

que hoje chegou o dia.

E todo o povo rezar

o rosdrio de Maria.

Nés mesmos fomos a causa

de Deus acabar com o mundo.

Valei-me Nossa Senhora

e o pecadd pro fundo.

[D. Hermenegilda, Cachoeirinha (PI), junho de 1988]

O percurso para Pau de Colher, bem como o projeto de viagem ao
Caldeirfio, tém seu modelo ritual na romaria e na procissdo-peniténcia. Rumo a

9Meus informantes ndo confirmam esta informacéo de Duarte. Vale lembrar que a figura de
Quinzeiro é totalmente negativizada, hoje, pelos ex adeptos; neste caso, 0 “esquecimento” seria
significativo. De qualquer modo, a figura de Padre permanece como horizonte escatoldgico do
movimento, garantia sacral das prticas.
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Pau de Colher, os irméos realizam a procisso, levando consigo as imagens dos
santos que irdo enriquecer O “santudrio” da casa do Senhorinho. Assim como
na procissdo-peniténcia, as imagens “sacralizam” o percurso, garantindo
protecio temporéria em um espago negativizado pela perspectiva apocaliptica (0
aqui destinado ao fim).

O modelo ritual da viagem para Caldeirdo (ou para Juazeiro), é
encontrado na romaria tradicional, ja conhecida, porque outras vezes realizada
para os mesmos lugares. A “absolutizagio” da ritualidade, assim como acontece
na dimensdo-festejo estd no fato de que da procissdo ou da romaria, os adeptos
ndo voltardo, pois, na perspectiva apocaliptica, o tempo do vivido e o espago da
moradia estio destinados a destruicéo.

Finalmente, o movimento repropde uma figura conhecida pela
tradicio popular: o beato. Vale lembrar, a este respeito, que todos os grandes
lideres carismiticos do nordeste sertanejo foram beatos, ou penitentes, cOmo
Antonio Conselheiro, ou o préprio José Lourengo do Caldeirdo. Beato €
também Severino, o pregador errante que chega sozinho, a pé, e que ndo carrega
nada. E ele quem, ainda num esquema tradicional, comega a mudar a ordem das
coisas, anunciando o Fim do mundo.

Mas enquanto o beato tradicional vive afastado da comunidade,
levando uma vida solitria de sacrifico e devogéo (e Severino nao faz excecdo),
no decorrer do movimento se d4 uma série de transformagdes: Senhorinho, um
pequeno produtor da regifio, torna-se “beato” (comega a ter éxtases e visdes),
depois chega o beato Quinzeiro, fixando-se estavelmente na communitas; 08
dois se transformam em “santos”. Quem se torna errante € a comunidade toda,
abandonando as casas e a vida profana para mergulhar no sagrado; este
mergulho estd protegido € garantido pelos Santos, e é a necessaria mediacdo
para alcangar a dimensao do resgate.

Por outro lado, a prépria permanéncia em Pau de Colher assume
carateristicas especficamente penitenciais. A perspectiva do Fim do Mundo
dilata a dimensdo ritual da peniténcia e determina a presenga constante daguele
memento mori do qual os penitentes tradicionais s&o depositdrios. N@o ha
noticias de flagelagdes em Pau de Colher; hé, porém, informacdes sobre a
intensificacfio das rezas para as almas do purgatério. Raymundo Duarte relata
um bendito cujos ditimos dois versos teriam sido modificados pelo préprio
Senhorinho, introduzindo o elemento penitencial:

«Vem cd madeiro
vem cd cruzeiro
que Deus é homem
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tdo verdadeiro.

Jd deu a hora
da cruz pendente
vem cd madeiro
vem cd cruzeiro

Jd deu duas horas
da cruz pendente
Menino Deus

tdo inocente.

Jd deu trés horas
da cruz pendente
Chegou a hora
do penitente»

[DUARTE, 1969: 23-24]

Duarte transcreve também outro bendito, ao som do qual os “irmios”
acordavam de madrugada; registrei 0 mesmo bendito, cantado pelos
“alimentadores das almas”, em Remanso (cf. supra):

«Alevanta pecador

da cama em que estds deitado.
Vamos ver Jesus em tormentos
pelos nossos grandes pecados
[DUARTE, 1969: 22]

Finalmente, Duarte afirma que Senhorinho, em suas rezas noturnas,
corria com uma s6 perna, de uma fila para outra (Ibid. ). Esta estranha atitude tem
seu correspondente na procissdo dos penitentes de disciplina, que também néo
andam, mas pulam em volta da procissgo.

Em suma, Pau de Colher, configura-se no projeto escatologico como
o ponto de mediagdo 16gica, espacial e temporal entre destruigdo e salvacdo. A
mediagio expressa-se como um conjunto de rituais, que poderfamos assimilar
(como j4 fizeram outros estudiosos de movimentos socio-religiosos) aos rites de
passage, dirigidos por personagens mediadores. Este conjunto e estas
personagem - que nas devogoes tradicionais atualizam uma anti-ordem para
refundar a mesma ordem social e cosmica - perdem, na concretude da situagdo
histérica especffica, o cardter de Repeticdo, para adquirir o de Transformagdo.
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Nio é mais, entio, a dialética ritual entre communitas € estrutura, onde
a primeira € apenas propedéutica a reconfirmagao da segunda. E uma dinimica
histérica nova, onde, por um lado, os mitos cosmoldgicos-apocalipticos (o fim
do mundo, o dildvio, o Juizo Final) s2o parimetros de leitura do mundo e da
histéria, e, por outro lado, os rituais e os agentes do sagrado sfo instrumentos de
intervencdo na e de modificagdo da realidade.

Com efeito, a “grande festa” penitencial de Pau de Colber obedece a
duas exigéncias, simbélica e histérica: em primeiro lugar, ela prefigura a nova
vida a ser alcancada (“aquele respeito, aquela considerag¢do”. .., “uma vida liberta,
de viver & vontade de Deus™); por outro lado, de-historificando o tempo vivido,
protegem sacralmente a acdio concreta voltada para a conquista desta nova vida: a
viagem.

Coloca-se, a este ponto, um Gltimo problema: que tipo de “yida nova”
é aquela, histérica e logicamente proposta pelo movimento? O plano da salvagao
¢ alcangdvel na humanidade € na historicidade, ou pde-se em uma dimensao
meta-histérica de ndo-humanidade? Em outros termos: entre mito e histéria,
permanece uma dialética (de abolicfio-refundacéio) ou estabelece-se uma 0posigao
irredutivel?

Pode-se dizer, acredito, que as alternativas sdo ambas presentes, em
sucessio diacronica, em Pau de Colher.

Em um primeiro momento, a atuacdo dos “irmaos” néo € apenas um
“agir de-historificado” mas, na perspectiva apocaliptico-escatolégica, configura-
se como uma intervencio (protegida) na histéria e no real; um agir fundante, em
suma, na medida em que visa alcangar a dimenso concreta do resgate. A Unica
realidade vivivel nfio é projetada num plano de a-historicidade e a-temporalidade,
mas no hic et nunc concretissimos que sao a Juazeiro do Padre Cicero € o
Caldeirdo do beato José Lourengo, lugares que muitos conheceram, vivos e
operantes.

Juazeiro, apesag\da morte do Patriarca, ainda existe, ndo apenas como
meta escatoléliga mas como realidade concreta, que os adeptos bem conhecem,
com sua economia préspera, que permitiu a muitos de escapar as secas.
Caldeiréio existiu, pode ser reconstruido. “Viver a vontade, sem ser aborrecido”,
“viver uma vida liberta” ndo € evasfo, misticismo, mas projeto humano e
histdrico.

«Diz que n6s ia ser tudo do Padre Cicero»: nestas palavras resume-se
a dimensdo da salvagio do apocalipse dos pobres, podendo ser um ano de seca,
ou a prisio do “coronel” protetor, ou a chegada dos cangaceiros, ou a mesma
morte do Padre Cicero. A salvagio, traduzida nesses termos, ndo significa evasao
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ou recusa da histéria, mas “Ser na Histéria” de acordo com as modalidades
histéricas determinadas pelo Padre Cicero e aceitas pelas autoridades.
Lais Mourdo, a propésito de Contestado, afirma:

«Normalmente concebido como um ideal perdido e
irrecuperdvel, o passado idealizado se torna, na ideologia messidnica,
uma maneira de dar sentido histdrico ao novo que se propoe. Este
novo néo serd uma ruptura radical com o mundo social dos
homens..., ndo serd o desconhecido e o incontroldvel. E preciso
colocar o ideal no passado para provar-se que o novo € possivel,
porque jd existiu antes». [MOURAO, 1974: 86].

Ao lado deste “passado idealizado” (seja nos termos do Caldeirfo,
seja nos termos da volta aos antigos costumes de respeito, que ja a “irmandade
do Conselheiro” realizava), hd também, em Pau de Colher, um “espago
idealizado”. A dimensdo salvacionista ndo apenas “existiu antes”, como diz
Mourdio para o Contestado, mas “existe 14”. O novo ¢ possivel, porque ja existe.
Basta ir 14.

A atualizacdo do plano meta-histérico da Festa Permanente, entdo,
mantém seu cardter dialético, de mediag@o, permitindo recuperar a dimensao
mundana e profana: em Juazeiro ou em Cadeirdo recomegar-se-4 a viver € a

trabalhar.
Esquematicamente, o projeto poderia ser representado da seguinte

forma:
Lugares de moradia Pau de Colher Caldeirdo/Juazeiro
{crise) {mediacio) {salvaciio)
espago do vivido espago de mediagio espago do resgate

tempo do resgate
vida liberta

tempo festivo

tempo do vivido
communitas de penitentes

sociedade estruturada

beato itinerante (Conselheiro)
de-historificaggo institucional

-~

lideres carismaticos(santos)
de-historificagdio dilatada

de-historifica¢do desnecessaria

PLANO DA HISTORIA

PLANO DA META-HISTORIA

PLANO DA HISTORIA

Ha,

procissao-peniténcia

romaria

>

porém, quase de imediato, um elemento que leva a uma

contradicdo estrutural, insuperdvel. Se, em um primeiro momento, o projeto
escatolégico de “viver uma vida liberta” € totalmente humano, histérico e
profano (ainda que mediado pela extra-humanidade, pela meta-histéria e pelo
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sagrado), quase logo, aparece a perspectiva de manter, em Caldeirdo ou em
Juazeiro, a condi¢io de “irmdos” ¢ de “beatos”.

«Era prd ser tudo beato»: nestas palavras expressa-se a contradigdo
16gica, que carrega COnsigo 0s germes do misticismo de-historificante, da evasao
des-humanizante. O prego a pagar, para conduzir uma “vida liberta”, € o de ndo
ser mais uma sociedade de homens; uma socideade de irmdos ou de beatos €
uma nio-sociedade, pois nega a propria condi¢d humana: a reprodugdo. A
dimens#o relativa, mediadora, do ritual se perde, na medida em que ndo reabre a
estrutura, mas absolutiza a communitas .

O plano da saivagao, conceptualizado no terceiro campo do esquema
apresentado acima, sofre uma modificagio, mantendo o momento liminar da
communitas e da meta-histéria, sem mais propor a volta 2 sociedade estruturada
e  hist6ria dos homens. Desta forma, o plano da salvagdo ndo consiste mais em
uma recuperacio do momento profano, mas aponta para uma absolutizacdo do

sagrado:

CALDEIRAO/JUAZEIRO
(SALVACAQ)
meta-espago
meta-tempo
communitas de irmios e de beatos

PLANO DA META-HISTORIA

Talvez, 2 motivacio hisiérica dessa absolutizac@o, ou radicalizagdo, da
experiéncia liminar esteja na consciéncia da condenagdo pela sociedade
envolvente (ainda mais insuportdvel quando vem de parentes, de vizinhos, de
compadres) e, depois, na hostilidade aberta, que corre paralela & percecéo da
inviabilidade do projeto de viagem..

S#o os primeiros ataques da policia ou, de qualquer maneira, os boatos
sobre sua iminéncia («...Os incredo estao chegando...»), 0 momento de “perda
do mundo” e de total reviravolta da dimens@o do resgate, com a anulagdo da
histéria ¢ o triunfo da meta-histéria. Neste sentido pode, talvez, ser lida a
violéncia dentro e fora do campo; ela ndo € mais a violéncia costumeira do sertao,
mas (numa total inversdo de perspectivas com relagéo ao projeto original de
bondade e respeito) uma ruptura radical, sem retorno, com a velha ordem. Ela
adquire os tragos apocalipticos do Juizo Final: a morte como tnica modalidade
para “aproveitar a alma”.

O decorrer do movimento propde uma progressiva aboli¢ido da
possibilidade de volta & histéria, cujo momento decisivo, 0 ponto de ndo-retorno,
poderia coincidir com o primeiro ataque e a morte de Senhorinho. A idéia de

viajar para Caldeirdo, isto &, de procurar o lugar santo para se salvar do Fim do
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Mundo, perde sentido; os irmdos nao viajam mais para Caldeirdo, mas ficam na
dimensio liminar do campo: «Eu ouvi ele dizer que era pré ficar ali como irméo,
e que se ndo fosse ficar como irmao, era de morrer como 1Irméo».

A Jiminaridade, portanto, ndo é mais mediadora de uma refundagfo da
ordem humana e profana, mas é absoluta: a dimensao Pau de Colher, que se
configurava como momento dialético de entrada/saida, ida/volta, torna-se agora
uma entrada sem safda, uma ida sem volta. O prego da salvagdo € a aboligéo total
da dimenséo profana do viver: o trabalho, as relacOes sexuais e familiares, a
organizagdo social.

Mais uma vez, Mourio nos indica um interessante paralelo entre o
desfecho de Contestado e o de Pau de Colher:

«O reduto de Santa Maria ¢ redefinido em termos de
Paraiso Terrestre. ...Com isso, parece desfazer-se o trago que
apontdvamos em relagdo a categoria da Cidade Santa (0 seu cardter
de provisoriedade), que nos parece ser uma das qualidades
fudamentais da ideologia messidnica. No entanto, essa radicalizagdo
é coerente com a situac@o concreta de inviabilidade em que se
encontram os ultimos redutos. A ideologia sertaneja tenta
desesperadamente concluir o ciclo messidnico» MOURAO [1974: 96},

mesmo que, para concluir este ciclo, isto €, para manter a ldgica e o
sentido de representacde € agdes, seja preciso levar umas e outras até as ltimas
conseqliéncias.

Paralelamente (e congruentemente) & rentincia a idéia da viagem, o
projeto de “escapar ao Fim” € substituido pelo de “apressar o fim”: em um
primeiro momento, o dos “incredo”, isto €, dos pertencentes & velha ordem (os
adeptos comegam a matar quem nao quer entrar na irmandade ou quem quebra
suas regras); num segundo e definitivo momento, seu proprio fim, Gnica maneira
- agora - para alcangar a dimenséo da salvagao. Assim, encontram sentido as
palavras de Senhorinho, durante o atague em que ele foi morto: «Avancem meus
filhos: quem motre hoje ressuscita amanhi!», ou as dos “fandticos” que, segundo
Gueiros, durante o tltimo atague da forga pernambucana, atiravam-se contra as
armas dos atacantes, ao grito de «Estd chegando a salvagéo!». [GUEIROS, 1956 :
149].

A projecio do plano do resgate € feita agora em uma dimensdo nao-
humana e meta-histérica, perdendo Pau de Colher sua funcio ritual dialética e
adquirindo uma fungdo de passagem para O absoluto. A tltima e definitiva
transformagdo sofrida pelo terceiro campo do esquema € a seguinte:
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SALVACAO
(MORTE)
nao-espago
néo-tempo
nio (mais) homens

PLANO DA NAO-HISTORIA

A derrota do movimento, além de estar em sua destruicdo fisica, estd
também, de um ponto de vista simbélico, neste deslocamento final do plano da
salvacdo, que nfo é mais constituido por Caldeirdo ou Juazeiro, que seriam
alcancados na vida e na histdria, mas volta a ser o lugar das almas, o Além, que
serd alcancado s6 depois (e s através) da morte.

3.4, Histéria e memoria

A guisa de conclusdo, tentarei, aqui, retomar algumas idéias - que
remetem a diferentes abordagens tedricas - colocadas no comeco destas pdginas,
para ver se, e em que medida, elas foram adequadas para alcancar, pelo menos
parcialmente, os fins propostos pela pesquisa, isto €, a compreensdo da logica de
um movimento religioso e de sua dinidmica histdrica, a partir do universo
simbélico da sociedade em que ele se engendrou.

Partindo do pressuposto de alguns autores brasileiros (principalmente
Teixeira Monteiro e Zaluar), de que o catolicismo popular, ou “ristico”, nédo €
apenas uma das componentes de um movimento religioso, mas & sua base logica,
sua linguagem, foi proposta a utiliza¢do instrumental da anélise estrutural, para
desvelar a estrutura l6gica subjacente a alguns sistemas rituais - festejo, romaria,
peniténcia - bem como a posicao diferenciada de algumas personagens - beato e
penitente - do catolicismo popular sertanejo.

A mesma estrutura foi encontrada, com signos invertidos e a prego de
algumas transformagdes, nas préticas cultuais e nas personagens carismaticas
propostas pelo movimento s6cio-religioso. Isso permitiu descobrir a 16gica
interna deste tltimo, que - longe de consistir em um conjunto de a¢des instintivas
ou, pior, deviagdes psico-patoldgicas - obedece rigorosamente a um padrio
cultural, apresentando-se, de fato, como um grande ritual penitencial.

O movimento, porém, no possui apenas uma légica sistémica, mas
apresenta também uma dinamica interna. Por isso, na linha de Turner, descubriu-
se que o ritual, enquanto ritual sui generis, € um processo, ou melhor, um drama
social, na medida em que, mesmo ritualmente, os adeptos do movimento agem
na realidade, transformando-a.
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A perspectiva histérico-religiosa, apontando para a dialética entre mito €
histéria, ou meta-histéria e histéria, foi utilizada para definir o sistema mitico-
ritual como “horizonte protetor” deste processo histérico, em que as agdes
humanas, realizadas em um plano de-historificado, constituiam uma espécie de
“re-fundac@o” mitica da realidade. Por outro lado, a metodologia histdrico-
religiosa foi utilizada também para procurar o valor (reintegrador do humano ou
negador do humano) adquirido pelos simbolos, re-significados na perspectiva
apocaliptico-salvacionista.

As transformagcies, entfo, ndo sdo apenas estruturais, mas histéricas;
alids, umas e outras sdo reciprocamente determinadas, na medida em gue, por um
lado, a pratica histérica dos adeptos encontrou sentido dentro de um universo
simbélico j4 existente, o que Desroche chama “memoria constituinte”, e, por
outro lado, a prépria pritica histérica acabou modificando este universo €
conferindo diferente valor aos simbolos.

Nas primeiras paginas deste trabalho e, pela voz de vérios autores, 20
longo dele, foi colocada a expressdo “cultura do fim do mundo”. J4 Ernesto de
Martino apontou para a diplice presenga do Fim do Mundo nas culturas: como
tema das destruicdes e regeneragdes do mundo, e como 7risco antropolégico
permanente de “ndo ser mais no mundo”. Quando esse risco torna-se cultural (o
“ndo poder ser em nenhum mundo culturalmente possivel”) hd o Fim do
Mundo como escolha cultural, o apocalipse e, daf, 0 movimento sécio-religioso.

Mas, por que logo no Serto?

Nas pdgins anteriores analisei brevemente alguns rituais da Semana
Santa. O que chama atengfo, na simples observagdo do sistema de culto ligado a
Paixdo de Cristo, em toda a regido, € o fato de que este Cristo sertanejo €,
definitivamente, morto. O sistema mitico-ritual ndo conhece ressurrei¢io. Nao ha
nenhuma manifestacio de devogdo da Pédscoa. Os “pontos altos” da devogdo
sertaneja sd0 a procissdo, a alimentago, a peniténcia, até a flagelacdo; os nomes
dados a este momento calendarial sdo Semana das Dores, Paixdo, Cristo Morto.
Aqui Cristo parece ndo ressuscitar, s6 morrer, a cada ano.

Nio hé, portanto - na weltanschauung sertaneja - aquele momento
central da histéria e da cultura ocidental, definida pelo cristianismo: a ressurreigéo
de Cristo como marca da irreversibilidade da histéria, como negagéo do Eterno
Retorno do tempo ciclico, como exemplum mitico de resgate jd dado para todas as
possiveis crises.

A Semana Santa sertaneja s6 lembra da Paixdo, isto €, da morte, ndo da
Ressurrei¢do, isto é, da volta prototipica & vida que redimiu, uma vez por todas, a
Morte e os pecados humanos. Eis, portanto, que os pecados sem redencio
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acabam se acurnulando até provocar os “fins do mundo” naturais do Nordeste: as
secas, as enchentes. A concepcio da vida e do mundo como pecado leva a0
desencadeamento de um processo que prevé o Fim do Mundo (como castigo) €, ©
constréi (como redengdo).

«Diz que era pré se salvar, que ficava salvG »: esta afirmacfo, inumeras
vezes repetidas pelos informantes, € indicativa de uma 4nsia de salvagio que s0 se
d4 em um horizonte conceptual em que parece nao existir 0 exemplum mitico de
um resgate ja dado. Este resgate pode chegar a ser o auto-sacrificio, como o dos
adeptos de Pau de Colher: repeticio, ou melhor, reconstituigdo de um sacrificio de
Cristo esquecido. A “memoria constituinte” da qual fala Desrosche, entdo, € uma
“memoria ausente”.

Talvez seja por isso que, no sertdo da relagéo do dia a dia com os
santos, s6 ha beatos e ndo padres, testemunhas, estes ltimos, de um alianga com
Deus definida pelo sacrificio de Cristo e garantida pela Igreja. Padres e Igreja sdo
simbolos e garantia institucional de uma salvacdo jd dada; beatos € movimento
religiosos s&o simbolos e instrumentos de uma salvacio que deve acontecer ainda.
Neste sentido, a oposi¢ao igreja oficial/igreja popular poderia ser substituida pela
seguinte: Cristo-Igreja-Padre / Santo-Movimento-Beato. Beatos e movimento
podem surgir onde o mundo néo ¢ dado, mas é problema, onde hd, como diria
Mourdo um “vazio simb6lico” ou, como diria De Martino, uma realidadedo
condenda, afundar.

Este sistema do Fim do Mundo, porém, ndo € apenas uma realidade
fenomenoldgica, mas € um produto histdrico. Seria necessario, em uma pesquisa
futura, procurar suas raizes. Possivelmente, elas, ou uma parte delas, encontrem-
se nas modalidades da pregagdo missiondria, franciscana, capuchinha e jesuitica,
marcada, desde o século XVI, pela concepgéo providencial da evangelizagio e
pela forte escatologia de marca joaquimita. Ndo deve ser por acaso que vérios
informantes, na descrigdo das reunides de Severino ¢ do préprio Pau de Colher,
utilizaram-se da analogia com a “Santa Missao™.

Vemos, portanto, que hd uma continua dialética entre sistemas
simbgélicos e eventos histéricos: o evento histérico “evangelizaco”, portador dos
sistemas simbélicos da Europa medieval e renascentista, foi criador de sfimbolos,
os do sistema do catolicismo sertanejo. Este dltimo, por sua vez, faz a leitura dos
acontecimentos (uma seca, Lampido, Padre Cicero, etc.) e 0s condiciona. E assim
por diante. Como observa Marshall Sahlins, a cultura se reproduz estruturalmente
como histéria e, poderia acrescentar-se, COmo reflexdo sobre a historia. Isso nos
leva a uma dltima questdo: a da memoria.
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A possibilidade de viver na histéria e de fazer histéria vem a ser
determinada pela dimensdo meta-histérica. Sahlins diz que a histéria se dd na
transformacao do acontecimento em evento, ou seja, na absorg@o do devir numa
ordem cultural, A histéria é estruturada, isto €, determinada por uma ordem
cultural que é preexistente ao evento, mas que, também, é por ele modificada.
Assim, a historia passa a ser estruturante, inserindo-se dinamicamente na ordem
cultural e determinando prdticas. Nesta perspectiva, € possivel trabalhar um outro
aspecto da dialética entre mito e histéria, passado ¢ presente, no “sistermna de Pau
de Colher”: a dialética que diz respeito ao “depois”; o “depois” histdrico
determinado pelos acontecimentos que levaram a destruicio do reduto.

A histéria de Pau de Colher é uma histéria contada, que, alias, ¢
histéria justamete por ser contada. Ela constréi-se junto & elaboracdo do discurso
narrativo. A histéria ndo existe fora da fala que a conta, da escrita que a
documenta, da meméria que a lembra. Enguanto acontecia, aquele epis6dio
referia-se a um sistema simbdlico, mas também determinava leituras
diferenciadas pelos vdrios agentes sociais - dentro ¢ fora do reduto - conforme
seus valores de referéncia, enquanto individuos e enquanto grupos.

Na sistematizagio das fontes documentérias, escritas e orais, fol
proposto o seguinte quadro:

“enlta” “popular“
oficial erudita participantes nio participantes
militar jornais _eclesidstica  polftica| “caceteiros” contra
oralidade 1 3 9 2 11
escrita 4 9 1 1 1(M+2

Apresentarei rapidamente os autores - escritores e falantes (ou grupos
de falantes) - tentando colocar cada um no interior do que pode ser definido o
“horizonte seméntico”, no qual encontram sentido as falas e as escritas.

As fontes militares obedecem todas a uma mesma exigéncia de
exposigio detathada e quantificada de fatos: dias e horérios, ordens, militares
envolvidos, percursos, quildmetros, lugares, baixas, mantimentos, despesas.
Contudo, elas apresentam interessantes diferenciagdes internas.

Por exemplo, o relato do Cap. Optado GUEIROS estd fortemente
influenciado, por um lado, pelo curriculum militar do autor, por muito tempo
comandante das forgas volantes de combate ao cangago, e, por outro lado, pela
necessidade de responder a acusacao de ter atacado o reduto de Pau de Colher,
desobedecendo as ordens de esperar as tropas baianas ¢ piauienses. Desta
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maneira, sua descricdo dos “fan4ticos” abunda em pormenores ferozes (a histéria
de um filho “fanatizado” gue assassina friamente o pai que tenta fazé-lo desistir
[GUEIROS, 1956: 147]) ou obscenos (o beato Severino que obriga as mogas a
ficarem com ele para inocular-lhes o Espirito Santo [ibid.: 150]), e exagera os
nimeros {os 3.000 adeptos de Severino [ibid.: 146], as mais de cem mortes
feitas pelos crentes nos assaltos a fazendas vizinhas [ibid.: 147]), falando em
grandes gquantidades de “homens armados” aos seus flancos, o que o teria
obrigado a atacar o reduto [ibid.: 148].

O interesse de Gueiros esta em justificar suas agdes; por isso, ele deve
construir uma ligacdo profunda entre Pau de Colher e Caldeiréo, pois este Gltimo
tinha sido considerado um perigoso reduto subversivo e a opinido piblica tinha
louvado sua destruicio (acontecida, por sinal, a pouco mais do um ano antes de
Pau de Colher).

14 o relatério do Tenente Zacarias Justiniano DOS SANTOS [1933],
apresentado ao intenventor do Estado da Bahia, ressente-se do fato do autor ser
comandante da tropa de Fuzileiros que participou das operagdes de captura dos
remanescentes do reduto, em fevereiro de 1938, e, a0 mesmo tempo, prefeito
interino de Casa Nova, depois da prisdo de Raymundo Santos. Esta dupla
posicdo, ¢ a necessidade de sua legitimacao, leva-o a frisar sua diligéncia na
extingdo do “foco dos fandticos” mas, a0 mesmo tempo, evidenciar as
providéncias humanitdrias tomadas para com as mulheres e criangas, e, mais
importante, a salvaguarda da “ordem publica”, aquela ordem da qual precisava o
Estado Novo para avangar rumo ao progresso € a modernizagao.

O relatério do capitio Maurino Cezimbra TAVARES [1938],
responsével do esquadrdo motorizado enviado a Pau de Colher pelo comando da
Policia Militar da Bahia apresenta caracteristicas diferentes. Nele aparecem
claramente o forte atrito entre os militares baianos e as forgas pernambucana e
piaviense, bem como a dura condenagio da atuacao destas tltimas.

Com a intengio de se colocar numa postura oposta & dos comandantes
piauiense e pernambucano, Tavares apresenta também o episdédio de Pau de
Colher . sob uma luz mais piedosa do que os demais
relatos, recuperando alguns elementos da leitura “euclidiana” de Canudos: o
determinismo ambiental, o atraso cultural do sertanejo, a necessidade de instrugéo
para o povo do interior.

As interpretagdes jornalisticas dos fatos de Pau de Colher mostram
uma oscilacdo entre diferentes pardmetros. Em primeiro lugar hd o
sensacionalismo: titulos enormes do género BANDOLEIROS NO SERTAO!,
BARBARA CHACINA!, FANATICOS E BANDIDOS!, conseguem atrair a
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atengdo do piiblico. Mas, em um nivel mais profundo, a leitura dos jornais (ao
mesmo tempo construtores e caixas de ressonancia da opinido publica) nos
mostra o esfor¢o desta dltima para encontrar ampos semanticos dentro do qual
Pau de Colher podia fazer sentido.

O primeiro destes campos € 0 delimitado pelos acontecimentos do
Caldeirdo do beato José Lourengo - daf a presenga dos titulos, nos dias
imediatamente anteriores e posteriores a chacina, dando como certa a presenga do
beato em Pau de Colher.

Mas hd um outro campo conferindo sentido a Pau de Colher: € o do
cangaceirismo. Nos mesmos dias dos acontecimentos em pauta, espalhavam-se,
através dos jornais, boatos sobre a morte de Lampido (morte que se daria,
realmente, em julho do mesmo ano), vérias vezes confirmados e desmentidos.
Estes dois campos semanticos: o fanatismo € 0 banditismo, eram de fato as duas
faces da mesma moeda sertaneja, que o Estado Novo devia enfrentar e
eliminar, ao longo do processo de modernizacao.

Um ulterior aspecto do problema-sertdo face a politica nacional era
costituido pela leitura dos fendmenos desviantes em termos de “atraso” e
“ignorancia” opostos ao “progresso” representado pela sociedade e pela cultura
litorAnea. Volta aqui a problematica da “falta de instrugdo” do povo sertanejo,
sofrido e tornado psicologicamente 14bil e sujeito a excessos de credulidade e
misticismo. Por isso, através da mediacio euclidiana, o quadro de referéncia €
Canudos, e, ponctualmente, os jornais referem-se a Belo Monte.

Finalmente, um dltimo “paradigma” dentro do qual Pau de Colher fol
lido pela imprensa, e, conseqiientemente, pela opinido piblica e pela politica
nacional: o comunismo. Em dezembro de 38, as manchetes lembravam o
aniversdrio da Intentona comunista, e amplo espago era ocupado pelas declaragoes
anti-comunistas das autoridades eclesidsticas. Isso ndo foi estranho a
interpretagdo, feita pelas elites locais, € parcialmente aceita pelas autoridades
estaduais e federais, do movimento de Pau de Colher como de uma tentativa
insurrecional apoiada por grupos marxistas, o que levou a algumas prisdes € a
uma reviravolta dos equilfbrios de poder coronelista na regido, jd bastante
abalados pelo Estado Novo.

T4 falei da escassez de fontes eclesidsticas. A t{inica mengdo da
ocorréncia resume-se em poucas palavras no didrio do bispo da Barra, Pe. Heitor
Araiijo, lamentando a ignoréncia do povo sertanejo, tio f4cil de ser enganado por
pessoas sem escrdpulos que se apoderam da palavra de Deus, tendo ele conhecido
pessoalmente uma dessas tristes figuras. Dom Heitor ndo fala em Pau de Colher,
mas estd evidentemente se referindo as pregacdes de Severino pelo sertdo baiano.
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Mesmo neste testemunho esquelético, D. Aradjo € interessente enquanto portador
de uma posi¢do eclesidstica oficial, que estendeu um véu censério sobre o
“fanatismo”.

Esta tendéncia da igreja a esquecer, ou simplesmente omitir em seus
documentos, tudo o que é ndo-ortodoxo (e sobretudo manifestacdes populares
deste tipo e destas proporgdes) estd confirmada pela total falta de mengao aos
acontecimentos de 1938, em todos os histéricos das par6quias que encontrei em
Casa Nova, Remanso e Petrolina.

Outra fonte eclesidstica, oral e hodierna (interessante pela interpretacao
a posteriori que apresenta) € a entrevista com uma alta personalidade eclesidstica,
da linha da igreja “progressista”, da cidade de Juazeiro da Bahia. Sua leitura utiliza
os esquemas significativos da “teologia da libertagdo”, vendo em Pau de Colher
uma das primeiras formas de organizagao comunitdria, esmagada pela repressao
da classe dominante. Esta versdo, proveniente do setor “culto” da sociedade,
pretende divulgar a verdade “popular” do movimento, mesmo quando aquela
«yerdade” nio esta objetivada na consciéncia do préprio “povo”, pois todos 0s
relatos procedentes do setor popular da sociedade - seja os dos ex-adeptos, seja 0s
dos combatentes contra 0 MOvVimento, seja os “peuntros” - recusa terminantemente
a leitura em termos de “revolta”, e até mesmo de “organizagio popular”. Além
disso, a versdo “progressista” nao aceita a possibilidade da violéncia do lado dos
adeptos: a violéncia foi apenas do lado policial, na repressao.

Na verdade, a versdo da teologia da libertacdo, acaba por repropor -
invertida - a 16gica interpretativa bindria dos setores dominantes da época. Como
lembra Alba Zaluar, o que se afirma € sempre um “nés” legitimo produtor de
cultura e de verdade contra um “outro”, atrasado, inculto, barbaro, ou
“comunista”. Mesmo invertindo totalmente a oposi¢do € carregando toda a
positividade sobre 0 “outro” popular (trabalhador, pacifico, fraterno, organizado,
comunitario), e a negatividade sobre o polo oposto (dominante, proprietério,
explorador, repressor, violento), continua-se afirmando apenas a validade de
instrumentos definidos no interior do setor “culto” (a luta de classe, a propriedade
comum, a nﬁo-violéncih), deslegitimando eventuais escolhas diferentes,
produzidas inteiramente no interior de um meio cultural “outro”. Em outras
palavras, a prépria teologia da libertagdo, ao ler o movimento religioso como
mascara de alguma outra coisa, deslegitima, assim como a igreja oficial, as
manifestacoes de religiosidade popular, desconhecendo-ihes validade de sistemas
de leitura do mundo.

Pau de Colher teve, também, seu Euclides: Demdsthenes Guanaes,
médico de Remanso, amigo de Sodré Viana e, provavelmente, companheiro de f€
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(seja qual for esta fé). Escrito em 1964, publicado em 1976, seu livro relata os
acontecimentos de Pau de Colher, em forma romanceada, com substituicdo de
nomes de pessoas € lugares, mas com 0 pano de fundo dos reais aconteciments
histéricos e politicos locais: luta dos coronéis, integralismo, politica local e federal,
elc.

O texto & interessante por representar a visao “progressista” da época;
por um lado, hd uma profunda simpatia para com o povo sertanejo, abandonado a
prépria sorte, que s6 pode encontrar um momento de unidade e seguranga no
“fanatismo”. Antonio Conselheiro, Beato Lourenco € Severino Tavares, aos quais
& dedicado o romance, sido considerados “precursores incompreendidos” (das
lutas camponesas, imagino). Ha, porém, por outro lado, inapeldvel condenacgédo
dos modos dessa luta: o “fanatismo”, que leva a desintegracio da unidade
alcangada no redudo (que era, pelo autor, uma reprodugao do sistema coletivizado
do Caldeirio) e 2 explosdo da intolerancia e da violéncia.

Uma visdo como a de Guanaes aproxima-se ideologicamente daquela
da teologia da libertagdo (a luta camponesa, a coletivizacfo), mas , possivelmente
por ser produzida no interior do meio sertanejo (embora de elite), aceita a questdo
da violéncia como algo congénito 2 natureza do caatigueiro, que precisa, portanto,
de orientacfio cultural e politica.

Para terminar a andlise das versdes pertencentes ao dominio “culto”,
trés depoimentos de testemunhas pertencentes a elite urbana, ainda hoje
profundamente ligadas a politica local. Duas delas, a mais ‘“‘conservadoras”,
refletem e justificam a atitude tomada na época pelos representantes do governo
estadual, lamentando, porém, o envolvimento da familia Viana, por culpa do
“extraviado” Sodré. Sem divida, Pau de Colher foi organizado por comunistas,
que aproveitaram da grande fé que 0 povo tinha em Padre Cicero.

Nos relatos destas pessoas, sobrepdem-se e entrelacam-se trés planos
de leitura: o primeiro é o “politico”, que V€ 0 movimento como uma tentativa de
insurreicio comunista (ligada a “Intentona” de 1935), organizada por elementos
da prépria elite nacional, e também regional; o segundo € o “criminal™: a
“safadesa” dos cheféeé, 7Zé Lourenco e Severino, € incontestdvel e
incomensurdvel: eles sio uma summa de todas as possiveis aberragGes, contra a
moral, contra a pessoa e contra o patriménio, e sio tanto mais aberrantes posto
que exploram algo tido como santo & puro, mesmo pelos expoentes da classe
dominante: a fé em Padre Cicero.

Ultimo plano de leitura € o mais dolente ¢ piedoso, mesmo para 0s
conservadores: o “cuitural” - a “ignorincia de nosso povo”, a falta de instrugdo, a
credulidade, o afastamento dos centros de cultura, a “precisdo”, até o
determinismo ambiental “a la Euclides”; todos estes elementos sdo colocados
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para explicar a “loucura do fanatismo”. Diferentemente dos “subalternos”, que -
exceto duas testemunhas - s3o undnimes na condenacdo dos caceteiros, 0S
exponentes da “classe hegemdnica” parecem ser movidos pela piedade para com
o povo sofrido, “iludido”, criminoso por determinacio histérica e ambiental, ndo
por escolha.

O terceiro informante “culto”, velho intelectual materialista, amigo do
Demd&sthenes Guanaes e de Wilson Lins, colocado politicamente na oposi¢do ao
poder local, 1€ os acontecimentos com o pardmetro do “intelecto” e, no plano
politico, ele nega ter sido Pau de Colher uma tentativa insurrecional comunista,
mas mostra as repercussdes politicas que os fatos de Pau de Colher tiveram no
poder de Casa Nova.

Uma visdo mais “racional” e destacada leva-o a eliminar, ou a mostrar
desinteresse pelo segundo plano de leitura, 0 criminal. Mais significativo, em seu
depoimento, € o terceiro plano, o sdcio-cultural: essas manifestacdes sdo, para ele,
“supersticdes”, “crendices”, reveladoras do atraso cultural em que o governo
deixou o povo do interior, aquele mesmo governo republicano que, o inves de
cuidar da educacio dos sertanejos, destruiu o arraial de Belo Monte. Aparece, em
um sentido diferente do da imprensa, o sistema de representagdes de Canudos,
absorvido pelo nosso informante através da mediacdo literaria. Este sistema
confere sentido e dignidade histérica também a Pau de Colher, que, como
Canudos, “nao se rendeu’”.

Passando 2 resenha das fontes ditas “populares”, como vimos no
capitulo 2, elas sdo, em sua maioria, orais.

A segunda etapa da pesquisa de campo foi dedicada a coleta destas
fontes. Logo depois de poucas entrevistas, desisti da idéia de reconstituir a
“yerdadeira histéria” de Pau de Colher, esclarecendo dividas a respeito de nomes,
datas, lugares. O que se apresentava & pesquisa ndo era uma histéria, mas tantas
histérias diferentes quantas eram as memorias individuais. Deparei-me, entdo,
com um problema conhecido por quem trabalha com histéria oral: a
frangmentagao da memoria, as contradigdes internas a um mesmo texto, 0s €rros
de datas e circumstancias, o deslocamento espacial dos fatos relatados. Encontrei,
em suma, ao invés de uma histéria, aquele manuscrito estranho e desbotado,
cheio de incoeréncias e de emendas suspeitas do qual fala GEERTZ [1978].

A propésito das limitagdes do valor documentério da fonte oral, Esther

Iglesias observa:
«O mitico e o esquecido se entrelagcam e se juntam a
vontade de relatar o que nunca aconteceu, mas que Se desejaria que
tivesse acontecido» [IGLESIAS, 1984: 16].
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Foram esse “mftico” e esse “esquecido” os que chamaram minha
atenciio; a diferenca entre um e Outro explicita-se em duas expressdes recorrentes
nas entrevistas: 0s «ndo lembro» e 0s «diz 0 povo». A partir disso, constroem-se
campos semanticos definidos pelos discursos, respectivamente, dos “de dentro”
e dos “de fora”.

Para a sociedade sertaneja, o tragico desfecho do movimento foi
mitopoiético (do grego bo-wdinats), ou seja, “gerador de mitos”. De uma certa
forma, a histéria de Pau de Colher mitificou-se, pois foi codificada na memdria
popular, conforme as diferentes leituras. Nos relatos que hoje circulam sobre o
epis6dio, encontram-se alguns fopoi narrativos, até cristalizados na escrita do
cordel, que remetem & ideologia do cagago, ou da insurreicdo comunista, ou da
ignoréncia supersticiosa.

O acontecimento tornou-se evento, fol interpretado; assim, ele adquiriu
valor histérico, na medida em que entrou em um horizonte de significagtes meta-
histérico. Por isso, ele passou a constituir um dos marcos referenciais da relacio
entre passado e presente, entre o “entdo” ¢ o “hoje”. Nos “contos que 0 povo
conta” se entrelacam as narragdes de episodios de violéncia e perversdo, que
pertencem a outros Conjuntos Narrativos: histérias de Lampido, ou de Antonio
Conselheiro (a estes “ciclos”, por exemplo, pertencem “as criangas jogadas para
cima e enfiadas no punhal”, ou “as mogas mandadas subir num jirau, para olhd-
las de baixo™), ou ainda, mais proximas, histérias de jagungos dos coronéis
Franklin e Leobas. A histéria de Pau de Colher insere-se neste “horizonte
mitolégico” que dé sentido ao presente e 0O funda, porque «isso, hoje, nédo
acontece mais!»

Ainda hoje, o cédigo Pau de Colher € utilizado para a marginalizacio
de comunidades de pentecostais existentes na regido, em volta dos quais
alimenta-se um clima de desconfiang¢a e franca suspeita, por serem eles
“fanaticos”. Da mesma forma, hd alguns anos atrds, a memoéria de Pau de
Colher foi funcional 2 campanha difamat6ria contra a experiéncia de uma
comunidade de base, ligada a linha da igreja progressista da Diocese de
Juazeiro.10 \

Para os participantes “de dentro”, a memoria opera de forma diferente:
a histéria estd marcada pelos vazios, 08 esquecimentos, os receios, 0s “sei nao”,
“lembro nio”. A memdria coletiva é fragmentada, dispersa. A narragao corre
fluida e pormenorizada quando se trata de episédios especificos, envolvendo o

10 (Padre quer a revolugio no interior! Agitacdo em Casa Nova recorda Pau de Colher» [A
tarde, Salvador, 1/9/84]. A prépria pesquisadora, que tinha se apresentado na cidade como
antrop6loga e historiadora de Pau de Colher, foi descrita em uma pequena matéria no mesmo
jornal, na crbnica de Remanso, em margo de 1988, como “agente da Igreja progressista”,
ligada a grupos politicos da esquerda.
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informante fora do contexto coletivo do movimento. Assim, por exemplo, para
D. Maria Isabel, que teve um filho no mato, fugindo do reduto, a histéria € a
histéria do parto, a lembranga € para as pessoas que a assistiram (até a propria
policia é lembrada com carinho). Francelino foi preso como fandtico e tornou-se
praca do delegado: esta é a memoria que marca sua existéncia, pois, desta
maneira, ele recuperou dignidade e cidadania. José Camilo, verdadeiro
protagonista, criou, em volta de Pau de Colher, seu mito pessoal. As mulheres
jembram fortemente o elemento “comida”; os homens, as “conversas”. Todos, e
é este o Gnico momento unificante da memdria do movimento: os “trés dias de
fogo”.

Por outro lado, a memdria coletiva € a que constrGi, a posteriori, a
figura do Conselheiro, Severino, o “homem de Deus”, ou a que descreve o
“diabo” Quinzeiro, que fugiu covardemente (hiper-covardemente, porque
disfarcado de mulher) durante o fogo. O resto, como a vida cotidiana em Pau de
Colher, ou as razdes que levaram as pessoas a acompanhar a crenga, € siléncio e
vazio.

Isso leva a duas tltimas ordens de consideragdes.

Em primeiro lugar, enquanto o episédio acontecia, ele foi “lido” de
forma diferenciada pelos diferentes agentes: para alguns, Pau de Colher foi a
dimenséo da salvagiio; para outros, um “reduto de ongas”. E simplista ver esta
diversificacdo nos termos opositivos hegemonico/subalterno, pois na realidade
houve fazendeiros ricos que foram procurar a salvagdo em Pau de Colher e
camponeses pobres que atacaram 0 reduto ¢ perseguiram os caceteiros.

Isto significa que a ordem cultural, o sistema conceptual em que o
acontecimento inseriu-se e adquiriu sentido (tornou-se “evento”, no sentido de
Sahlins), ndo era univoco, mas multiforme. E nesse universo simbdélico, onde os
fatos eram representagdes e as representacoes fatos, entravam também Lampido e
Getilio, Antdnio Conselheiro e os coronéis, Padre Cicero e os comunistas:
categorias conceptuais, antes e além de fatos histéricos.

Em segundo lugar, a memdéria dos protagonistas, de fora e de dentro,
lembra ou apaga um Ou outro elemento e lanca uma luz especifica sobre o
epis6dio. O movimento, portanto, surge e faz sentido, assim como hoje €
lembrado, na medida em que insere-se em uma trama de significagGes
tridimensional, em que cada agente ou grupo privilegia apenas alguns
significados, em relagdio  hist6ria de vida de cada um. Os informantes contam
nio uma histéria, mas sua prépria histéria, colocada dentro de um contexto mais
amplo cujos contornos, porém, sio vagos e imprecisos. Nessas historias
contadas, inconscientes da histéria maior, entram também relagGes pessoais e de
trabalho, lagos de parentesco e compadrio, amizades ¢ velhos rancores.
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A prética é simbolicamente definida, isto significa que, antes de
comportamentos diversificados, ha leituras diferentes da realidade, de acordo
com as relagdes privilegiadas pelo sujeito. Estas relacSes construfram um quadro
de referéncia para a aceitagdo ou a recusa do projeto salvacionista de Pau de
Colher. Esta leitura diferenciada orientou comportamentos, que, por sua vez,
determinaram o rumo dos acontecimentos posteriores, os quais construiram a
memoria que, hoje, lembra aquela historiae a relata.

H4, porém, como vimos, um niicleo unitério de meméria coletiva dos
participantes do movimento. E aquela que hoje, construindo para a pesquisadora
a figura do “santo” Severino e a do “diabo” Quinzeiro, reconstroéi 08
acontecimentos em termos de engano. Para os adeptos, também, o acontecimento
tornou-se evento, isto é, foi rebsorvido na ordem cultural (a “cultura do Fim do
Mundo”), costituindo-se como horizonte referencial das préticas e fornecendo
c6digos de interpretagdo e de conduta.

«Reparem bem a quem vém atrds... ndo se deixem tludir...o
Conselheiro é um sé...»: Severino alertara o povo para que nao se iludisse com
falsos conselheiros, mas o povo ndo prestou atencdo a suas palavras e deixou-se
iludir pelo impostor Quinzeiro (o préprio Senhorinho € considerado uma vitima
deste 1iltimo).

Diferentemente da opinido “dominante”, seja na vertente “culta”, seja
na “popular”, os ex-adeptos, mesmo aqueles que declaram ter sido levados “na
marra” para o campo, salvam a figura do Conselheiro. Isso, porém, se da ao
preco de uma transformagdo da perspectiva apocalitica: o Fim das Eras € hoje.

«Ele dava essas explica¢bes pra o Fim das Eras. Para o
Fim das Eras, nés havia de ver o que estamos vendo tudinho... Nos
ndo tamos, ndo tamos no tempo?»

‘s

174



BIBLIOGRAFIA ,
FONTES PRIMARIAS

Documentos

AMBROSIO Estécio
s/d Pau de Colher (Historia real de um triste acontecimento pela falta de instrucdo).
Folheto, Petrolina.

ANONIMO
s/d Histérico de Pau de Colher. Jnazeiro da Bahia, ms.

ARAUJO Heitor
1953  Vinte anos de sertdo. Salvador, Empresa Gréfica.

DOS SANTOS Ten. Zacharias Justiniano
1938  Relatério apresentado ao Interventos'do Estado da Bahia Exmo. Sr. Dr.
Landolpho Alves de Almeida. Casa Nova, mimeo.

FRANCISCO Severino
s/d Faganhas do Beato Zé Lourenco em Pau de Colher. Folheto, Juazeiro da Bahia.

GUANAES Demosthenes Pereira
1976  Pau de Colher. S0 Paulo, Ed. Comercial Safedy.

GUEIROS Optado
1956  Lampedo. Salvador, Livraria Progresso Editora.

LAMEGO Cel. Tito Coelho
1938 Relatdrio apresentado ao Ex.mo Sr. Major Oswaldo Nunes dos Santos, Secretdrio
da Seguranca Publica, a respeito da Campanha ao Fanatismo no vale do Sdo
Francisco. Salvador, mimeo.

TAVARES Cap. Maurino Cezimbra
1938  Relarorio apresentado ao Ex.mo Sr. Cel. Tito Coelho Lamego, Comandante da
P.M., pelo Capitdo Maurino Cezimbra Tavares sobre as ocorréncias havidas
durante as operagdes contra os fandticos de Pau de Colher. Casa Nova, mimeo.

JORNAIS
A Tarde. Salvador, jan./fev./mar.1938, set. 1984
Digrio da Bahia. Salvador, jan./fev./mar.1938
Didrio de Noticias. Salvador, » » »
O Estado da Bahia. Salvador, » » »
O Imparcial. Salvador, » » ”
O Pharol. Petrolina, » » ”
O Povo. Fortaleza, » =» ”»
O Unitdrio Fortaleza, jan./fev. -
O Estado. Fortaleza, jan. »
Depoimentos

Afonso. Olho D'Agua, 1988
Francelino. Borda, 1986
Francelino. Borda, 1988

175



Hermenegilda. Cachoeirinha, 1988

Janjdo. Sdo Raimundo Nonato, 1986

Jodio 21. Remanso, 1988

Josefa Passarinha. S0 Gongalo, 1987
José Camilo. Casa Nova, 1985

José€ Camilo. Casa Nova, 1987

Jilio. Olho D'Agua, 1988

Libério. Remanso, 1988

Luiz Dentéo. Baixao Casa Nova, 1987
Luiza. Sio Raimundo Nonato, 1986

Maria Isabel. S3o Raimundo Nonato, 1986
Maria Natividade. Sao Raimundo Nonato, 1986
Nestor. Sao Raimundo Nonato, 1988
Othon. Remanso, 1988

Raimundo Carlos. Cachoeirinha, 1988
Simoa M. da Conceigfo. Casa Nova, 1987
Vasti, Sao Raimundo Nonato. 1988

FONTES SECUNDARIAS

ANDERSON James Charnel
1978  The Caldeirdo movement: a case study in Brazilian Messianism 1926-1938. Ann
Arbor, University Microfilm.

DUARTE Raymundo
1963  “Um movimento messidnico no interior da Bahia™. Revista de Antropologia, S0
Paulo, 11 (1-2), pp. 41-30.
1969  Notas preliminares de estudo do movimento messidnico de Pau de Colher.
Comunicagio apresentada ao IV Coléquio Internacional de Estudos Luso-
Brasileiros, Salvador, UFBA (mimeo.)

MELLO Maria Alba Guedes Machado
1991  “O movimento messidnico de Pau de Colher: uma reconstitugéo histérica”. Bahia,
19, Salvador, pp. 52-39.
1990  Histéria politica do Baixo Médio Sdo Francisco. Tese de Mestrado, Universidade
Federal da Bahia. Mimeo.

PEREIRA DE QUEIROZ Maria Isaura
1965 O Messianismo no Brasil e no mundo. S#o Paulo, Dominus Editora.

.- BIBLIOGRAFIA CITADA

ALTENFELDER Fernando Silva
1962  *As lamentages e 0s grupos de flagelados do Sdo Francisco”. Sociologia, Sao
Paulo, 24 (1), pp-15-28.

AAVV
1990  Anais do 1° Simpésio Internacional sobre o Padre Cicero e 0 Romeiros de
Juazeiro do Norte. Universidade Regional do Cariri, Juazeiro do Norte, 1988.
Fortaleza.

176



AzZ1 Riolando

1976 “Elementos para a histéria do catolicismo popular”. Revista Eclesidstica
Brasileira, 36, Petropolis, 95-130.

1977 “Catolicismo popular ¢ autoridade eclesidstica na evolugio histérica do Brasil”.
Religido e Sociedade, n. 1, So Paulo, pp.125-149.

1979  “As romarias no Brasil”. Revista de Cultura Vozes, 73, 4, Petrépolis, pp. 39-54..

1990 “As romarias de Juazeiro: catolicismo luso-brasileiro versus catolicismo
romanizado”, in Anais do 1° Simpésio Internacional sobre Padre Cicero e 0s
Romeiros de Juazeiro do Norte. Universidade Regional do Cariri, Juazeiro do
Norte, Fortaleza, pp.110-137.

BASTIDE Roger

1956 “La Causalité externe et la Causalité interne dans l'explication sociologique”.
Cahiers Internationaux de Sociologie, 21 (3), pp.77-99.

1961  “Messianisme et développement écomomique et social”.Cahiers Internationaux de
Sociologie, 31, Paris, pp. 3- 14,

1975  Brasil, terra de contrastes. Sao Paulo, Difusdo Européia do Livro Editora.

1977 I sacro selvaggio ed altri scritti, Milano, Jaka Book. (1* ed: Le sacré sauvage et
autres essais. Paris, Payot, 1975).

BEZERRA DE MENEZES Eduardo Diatahy
1987 “Rito, Festa e Romaria”. Revista de Ciéncias Sociais, V. 18-19, n. 1-2, Fortaleza,
pp.37-50.
1990 “O imagindrio popular do sertdo: indicagdes para a pesquisa” in Anais do 1°
Simpésio Internacional sobre o Padre Cicero e os Romeiros de Juazeiro do Norte.
Universidade Regional do Cariri, Juazeiro do Norte, Fortaleza, pp. 5 1-90.

BRANDAO Carlos Rodrigues
1980  Os deuses do povo. Sdo Paulo, Brasiliense.
1985  Memdria do sagrado. Sao Paulo, Paulinas.

BRELICH Angelo
1967  Introduzione alla Storia delle Religioni. Roma, Edizioni dell' Atenco.

CARNEIRO DA CUNHA Manuela

1987 “Logica do mito ¢ da agdo. O movimento messidnico canela de 1963” in
Antropologia do Brasil., Sdo Paulo, Brasiliense/Edusp, pp. 14-49.(1% ed.:"Logique
du mythe et de l'action: le mouvement messianique Canela".L'Homme, 13 (4),
1973 pp. 5-37).

CEHILA (Comissdo de Estudos de Histéria da Igreja na América Latina)
1979  Histéria da Igreja no Brasil. Primeira Epoca (Histéria Geral da Igreja na
América Latina, Tomo II), Petrépolis, Vozes.
1985  Histéria da Igreja no Brasil. Segunda Epoca, século XIX (Histéria Geral da
Igreja na América Lating, Tomo 11/2), Petrdpolis, Vozes.

CIRESE Alberto Maria
1973 Cultura egemonica e culture subalterne. Palermo, Palumbo.

COHN Nomman

1976 I fanatici dell’Apocalisse, Milano, Edizioni di Comunita. (1* ed: The pursuit of the
Millennium. London, Sheker & Warbury, 1957).

177



DELLA CAVA Ralph
1975  “Messianismo Brasileiro e Institnigdes Nacionais: uma reavaliagiio de Canudos e

Juazeire”. Revista de Ciéncias Sociais, Fortaleza, 6 (1-2), pp. 121-139.
1977 Milagre em Joaseiro. Rio de Janeiro, Paz e Terra. (1* ed: Miracle at Joaseiro,

Columbia University Press, 1970).

DESROCHE Henri
1957  “Micromillénarisme et Communautarisme utopigue en Amérique du Nord du

X VITle au XIXe siecle”. Archives de Sociologie des Religions, Paris , 4, pp. 57-
92.

1985  Sociologia da esperanga. Sdo Paulo, Paulinas. (1* ed.: Sociologie de l'espérance.
Paris, Calmann-Lévy, 1973).

DE MARTINC Ernesto
1948 Il mondo magico. Torino, Einaudi.
1975  Morte e pianto rituale nel mondo antico, Torino, Boringhieri (1* ed.: 1958).
1977  La fine del mondo. Contributo alle analisi delle apocalissi culturali. Torino,

Einaundi.

ELIADE Mircea
1969  Le Mythe de l'éternel retour. Paris, Galiimard {1* ed.: 1949).

GEERTZ Clifford
1978 A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro, Zahar. (1° ed..The interpretation of

cultures, New York, Basic Books, 1973).

GIUSTI Sonia
1979  Messianesimo in Toscana nella seconda metd dell'800, Cassino, Garigliano.

HOBSBAWM Eric
1970  Rebeldes Primitivos. Estudos sobre formas arcaicas de movimentos sociais nos
séculos XIX e XX. Rio de Janeiro, Zahar, (1* ed.: Primitive rebelds. Studies in
archaic forms of social movements in the XIX and XX century. Manchester,

University Press, 1959).

HOORNAERT Eduardo
1990 "Questdes metodolbgicas acerca da Igreja do Caldeirdo". Anais do 1° Simpdsio
Internacional sobre o Padre Cicero e os romeiros de Juazeiro, Juazeiro do Norte.

Fortaleza, UFC, pp. 87-107.

IGLESIAS Esther
1984  “Reflexdes sobre.o quefazer da Histéria Oral no mundo rural”. Dados, Rio de

Janeiro, 27 (1), pp. 59-70.

LANTERNAR! Vittorio
1972  Occidente e Terzo Mondo. Bari, Dedalo.

1976  La grande festa. Bari, Dedalo.

1977  Movimenti religiosi di libert e salvezza dei popoli oppressi.. Milano, Feltrinelli (1°
ed. 1960).

1983  Festa, carisma e apocalisse. Palermo, Sellerio.

LEVI STRAUSS Claude

1975  Antropologia Estrutural. Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro. (1* ed.: Anthropologie
Structurale, Paris, Plon, 1958).

178



LINS Wilson
1983 O Médio Sio Francisco. Sio Paulo, C.ia Editora nacional .

LOMBARDI SATRIANI Luigi
1979 1l Silenzio, la Memoria, lo Sguardo. Palermo, Sellerio.

MASSENZIO Marcello
1976  Kurangara: un'apocalisse australiana. Roma, Bulzoni.
1979  “Progetto mitico ¢ opera umana” (1), Culture, 3, Roma, pp. 71-89.
1980  “Progetto mitico e opera umana” (II), Culture, 4, Roma, pp. 3-31.

MAZZOLENI Gilberto
1993  Maghi e Messia del Brasile. Roma, Bulzoni.

MONTENEGRO Abelardo
1973  Fandticos e Cangaceiros. Fortaleza, Henriqueta Galeno.

MOURAO Lais
1974  “Contestado: a gestacdo social do messias”. Cadernos do Centro de Estudos
Rurais e Urbanos, 7, 1* série, Sao Paulo, p.59-98.

MUHLMANN Wilhelm E.
1961  Chiliasmus und Nativismus. Studen zur psycologie Soziologie und historischen
Kasuistik der Umsturzbewegungen, Berlin, D. Reimer.

NEGRAO Lisias N. & CONSORTE Josildeth G.
1984 O messiansimo no Brasil contemporineo. Séo Paulo, FFLCH-USP-CER.

PEREIRA DE QUEIROZ Maria Isaura
1958  “Classification des messianismes brésiliens”. Archives de Sociologie des Religions,
Paris, 5, pp. 3-30.
1965 O Messianismo no Brasil e no mundo. Sio Paulo, Dominus Editora.

1973 O Campesmato brasileiro, Petrépolis, Vozes, Sao Paulo, Edusp

PETTAZZONI Raffaele
1960  “Gli ultimi appunti” Studi ¢ Materiali di Storia delle Religioni, XXXI, Roma,
pp.23-55.

PIETRAFESA DE GODO! Emilia
1993 O Trabalho da memdria: um estudo antropolégico da ocupacdo camponesa no
sertdo do Piaui. Dissertacdo de Mestrado PPGAS - Unicamp. Campinas,
Edunicamp, no prelo,

POMPA Cristina
1981  “It mito della Terra senza Male: aspetti del profetismo tupi-guarani” in L'America
Rifondata. Roma, La Goliardica, pp. 9-120.

QUEIROZ Renato da Silva
1993 A caminho do Paraiso. Estudo antropoldgico sobre o surto messiénico-
milanarista do Catulé, Tese de Livre-Docéncia apresentada & Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Séo Paulo.

RIBEIRO René
1982 “Movimentos messidnicos brasileiros” in Antropologia da religido e outros
estudos. Recife, Editora Massangana, Fundag¢io Joaquim Nabuco, pp.221-266. (1°

179



ed.: “Brazilian Messianic Movements” in THRUPP, Sylvia (ed.) M illennial Dream
in Action. Comparative Studies in Society and History, The Hague, Mouton, pp.
55-69.

RIBEIRO DE OLIVEIRA Pedro
1976 “Catolicismo popular e romanizagdo do catolicismo brasileiro”. Revista
Eclesidstica Brasileira, 36, Petrépolis, pp. 130-141.
1990  "Implicagbes politicas do catolicismo popular tradicional, Anais do 1° Simpésio
Internacional sobre o Padre Cicero € os romeiros de Juazeiro, Juazeiro do Norte.
Universidade Regional do Cariri, Juazeiro do Norte, Fortaleza, pp. 138-147.

SABBATUCCI Dario
1965  Saggio sul misticismo greco. Roma, Edizioni dell'Ateneo.

1978 Il mito, il rito e la storia. Roma, Bulzoni.

SAHLINS Marshall
1979  Cultura e razdo prdtica. Rio de Janeiro, Zahar (1* ed. Culture and practical
reason. The University of Chicago, 1976).
1981  Historical methaphors and mythical realities. Ann Arbor, University of Michigan
Press.
1990  Jlhas de Histéria. Rio de Janeiro, Zahar. (1* ed. Islands of History. The University
of Chicago Press, 1985).

SAMPAIO José Raulino
s/d Alguns subsidios para o levantamento de estudos no Tricentendrio da Diocede de

Olinda. Petrolina, mimeo.

SANCHIS Pierre
1979  “Festa e religido popular: as romarias de Portugal”. Revista de Cultura Vozes, 73

(4), Petrépolis, pp. 245-258.

TEIXBIRA MONTEIRO Duglas
1974  Os errantes do novo século. Sao Paulo, Duas Cidades.
1978  “Um confronto entre Canudos, Juazeiro ¢ Contestado™ in FAUSTO, Boris (org.)
Histéria Geral da Civilizacdo Brasileira ,Tomo III - O Brasil Republicano, 2°
vol.: Sociede e Instituicoes (1889-1930), Sao Paulo, Rio de Janeiro, Difel, pp. 41-

92.
TURNER Victor
1974a O processo ritual. Petrépolis, Vozes.(1* ed.:The ritual process, Chicago, Aldine,
1969).
1983  Dramas fields and methaphors. Symbolic actions in human society, Ithaca, Comell
University.

VINHAS DE QUEIROZ Mauricio
1977  Messianismo e conflito social. A guerra sertaneja do Contestado: 1912-1916. (1°
ed.: 1966) Rio de Janeiro, Civilizagio Brasileira.

WEBER Max
1968  Ensaios de sociologia, Rio de Janeiro, Zahar,

WORSLEY Peter

1961 La tromba suonera. Torino, Einaudi. (1* ed: The trumpet shall sound: a study of
“cargo-cults” in Melanesia. London, Mc.Gibbon & Kee, 1957).

180



7ZALUAR, Alba Guimaraes
1973  “Sobre a l6gica do catolicismo popular”. Dados, 11,Rio de Janeiro, pp. 173-193.

1979  “Os movimentos messidnicos brasileiros: uma leitura". BIB, 6, Rio de Janeiro, pp.

9-21.
1983  Os homens de deus. Rio de Janeiro, Zahar.

181



ANEXOS



ANEXO 1

ESTACIO AMBROSIO

o
2
am
=
Q
&
=
a
-
<
a¥




B P Y

j9juople eiduwes \WBHO OWO)
B[IO[BUI BIN[ BU BBIOY

‘ojuod vp BIBIGNSD BIB]
BIIOWOW BU B)5A BA[A BN
‘@)a8A0WOO BUID BBBI(]
8110181 © ojdrouprd aep nop

"BTATA ZI[8] WeWoy ()

0)80T0Y oy[eqRI) Op 08
viisixe oxdwmes zad w8 opuQp
‘INBI4 Op ®BIBIUOI]

BI([BY 8P 6peIsy O

"BAON BS®) op O}HISU]

£

‘IST[[NAI @ WAWOY ‘oujIaul o
sodIod wiwliA 98 08 enb wWy
‘yonbyenb orig)mmed wny
98-NoWI0JsuvI} Oopn} \pup
‘421709 8p npg IvZ0n] ON

98 NOJ0IU3SdP VU VY

"@pPEpUBIIO B ‘ZoANIA RB(]
§3101307] §0 Q] 88 anb wy
‘apepjme[es o anguvs e
'83.10p Op BOUBWOI 8}83p]
apuplya Bp IU)SBIB o WAy

‘#3103 1+4] 808 JuI8] olanpy

i

Juddda nuA anb opny a(g
0BMIOS3p BILXD VY
Jiiue WMag BIgISed wWand
‘0898100 J13) 0RU 081
t3u3uc0 noA enb opny wiy

T ugdage BYINDUL 83X0)40]




‘[8U opuUBIZ BIBENBD ANy
oluopem opBoad wn J

‘O[UOS WO OWIIW TIU 3UIBD Yy
«'[8w @ Bngya opervdoly

oglre] ejuswos vuIoH

oBdBA|BS ¥ 10ZInh wany

: 80389¢g SO S[BW WRIZI

"spew gew vivd 8II0] Wag
BAYO[] owssw v] Jod 5
‘BABdoNUD sopo) suaq 8(
‘ojuoweanl wan opuwiseld g
‘gpvdvIdsap ulioo evAsa(
sduo[-vsue[e JIANO Wi4
‘BpBiowl B wABUOpPUBQY
BUOZ w[onbep oaod QO

‘oulgsBsese [eqund wmn 1oy

. OPBEBIABIIB 138 N
oprIrIdsap A_YO Oy
BIOUQIPa(o IdpEadd BiJ
oufnew 9 Ja3gjnm ‘mIatoy
opuwvdaa o)ied vpo} a(
opunjysmns [0y odnisd ¢
‘swiElieuR] 0 OPUBDINGID [0y

‘oBpIod Jo) wes JI9JloW
871010 ¥ CPRUBPHOD a8 a(]
9}lua 9]1811) BU BIIB,)
sey[-svdou ojode wmaub g

- "rugaeales ep ourod oy
OYuIuIBY JL4(RB WPA SoqUY
‘oquIouay 9 oJ38jU[M NIF

.dw.ﬁm..ao 0l4 9 QuWioU nIs O

‘opwoed ojad opusnen

- 80)UBWII0} @ §BIN}I0) #B(]
sojuasy melivise gl aq
mwessIndes o anb sopoy g
opuduifsep oaod o wivg
0B)BAIES B OpUBINOOI]
0B)Ie8 o38e Jod njey
‘oxsmuiw 8} o anb wmissw jo

‘I8)8] BUYABIBO BN

ojnyem oAaod opanbe(y
oj[uuIng o 08OIqUIOBER BIY
odwe) oonod ep oijuep "

‘[Bossad o opujznpag
S0I)S[B{M 8 50AJOS BNOE 8()
BO4iBIUI9 @ 8JA sour{d Wo)
‘4903108 80 wrvd BARpUBY

*p[09® @ I8 ‘Inby
oms[ivae] o opuwjuvyduy
OWSUID O BAB[NW|SNf(]
‘ojuss 8.0and 168 opuezi(
191830 Op 8WIIR) Su(
01108 o0 Waq wIJ end
‘ogliopIuey ou Jopulepy
ojje[ne wn 9 odusanoT 97

ioduainory 97 ojveq oq
8pBOSTaIgR BIAR|ud W

“BPRU B[BW Was ‘0gs|puoo mog
B]06PeqO0 BIID) BU anp)

osuowy 18pod op ‘sneq e(f.
OpBJAUS a8 opuez|(f
opediuisip weq ody wp)

- 183N} ou neocosedy

ER e

rerre

ppd il o sl ik i



‘opRuUInIajep I8dn] OV
ajuauuod wn noiyoedss(
‘@mammiuoad Inia @189 7
0UI9A0N) 08 oI[IXnB n[pogy
ropedsrapqns erg

ogjgad elenbuvu anf)
‘ORpolaA 0U l0pPBJION
B.INOT V0L I8 O uviy

‘2[pa3d enb 0110008 O)]
opIpusiB 080] [0} 91934
‘opruiljgep odowl wn Jodg
odme) v opelounua(]
‘"B[O9JBUWl SOPBPIND 80
{8 0 apuvis 0B} BIA BP
{[vossad o ws{pvAU]|
omsIIBUB] O ®BIP B BI(Q

"08H8I0O 0 0)UBS W) ONY
od"alno] o7 oyuuaped nawm o
osusm] Jopod nes o0ja
§0juag] 80 BOPO) B WalA
*0gIBAIRS B ZBI) SOU SN
ofurIoOYUag oJI8[UIM O
oquriped nsw w®duqey o1d
‘Bil9) BU @ N9 OU BA[A

"BABZAI 9JUAUIEIIIITO’)

'013980d Nos o wWoo [enb epey

0{IBU30 0 ejueuodmy BIY
B[OA BRI WRBIPUSOY
jgaviops 0 oaod o opoy,
“BJII9IU[ 930U wvWN asenb g
BI[918® BUINT BAV)Sp Oy
8dB(QBD) O] o189 8jjou Yy

‘801[9[@0 N8 op SOINI] 80
QJUOUIjU0ON| BIFXY -

‘oyueyiaad o® oyduaq opue(d
080Y[N3I0 -0poj 980 o .

0l[0Y[oRU0H  WBABWBIO onfy

0B}d38 Op o)Bag o(g
ogdisodsip v sod g

OpN} NOA3] OY[I} N0AST

-jae7[on op nevd Ivdn] oy
s0}Bag 80 WOO N[NS68 4
g0}BI)00D 8Nas 80 naganbsy
OmS[}BUE] 0V OpBAS] ‘s8]
‘Joy[nuw ¥ o BOT[(] §0 WI0H
OpeFa8808 UIaQ BIAIA
0pB}sB(B QjUVId0d0N

‘181 op 013198 I8 w)

.. J0AJ8] O JBJUGUIRB RIBJ
91Ua00U| oNAUBs O[NNI WO
9)]093 B)SOp SOBW 8B IBAEWT]
gejuw ojuenb oppoed g

L20p e © 0JIOMm[JIJO8 Wag
BAvA[®8 08 wenduru onbiog
‘CABPUATIONO] 8J[9p UI[)
‘ondues ojnw ‘enguss OJNK

‘18tjond op wigod Bley
opessed ‘ospoeid e8 g
opsBiivwe 030] 0880] On()
‘oBgedon o8 wWYnde a8 ‘g
‘8oEsad opuBIROOI]"
BOUBYH[BIA c—wsw\u__nm
viuepiv) was wessindes onp
BOO[}BUB] SNON S0W BABUSPI()

L4



ogou] v wjun{ Jod wyunf
sgpuji0o sfodap odo[ H
sRprJIIBIR mWVJIO] 8jenb sv
wravdad swossed azo(g
“jogsiad @ SO)BOISSERES Y
opuuepgld o8o| mwiI0g
opuvl)Od WEBD Bp oljuap H§
mBIgaAUl sOpipueq 80

‘oglasp oplmalsep O

sljeyueduoo @ Woo NN

vAjOUBM ¥ JO(QBS UWIOY
‘0JuUem@OoNl GPpBD WNG WII04
T jopdUNUW B es-noqeody
oJoll 0)130 B 1BISIO 08B i
0]8)031} 08 WBI[IS[EIY
88¥o vu svossad 8Zo(]

jedopBlEeALp 08d8 BIBIN
osged 08 TN WYIBNOAI OBN
0888BOWJ] WINYASU JAUI8} Mey
SOPIPUB( SO UIIES® OowWBdW f§f
"~ ‘glosua}ep 0BI38I v
weJyjes anb sv[eq se{ad

WBIjED BOpIpURq BIULLY, .

‘s{ojed wjsap ofoWl ON

'0giuIUS) [PAJII) W
0J[aju] BIP O NN)BIE9Y
‘oJjonw( op s[os BIP ON
0pBole0 sopjpurq So[a4
‘oyfuep Jod oploequo)d

ojgaed nux ogpwepro wy) -

‘ojeuoN opunmjey o8s ed
+gngdgqg oY[o e[2ivdny oN

\QAY[UmEO 0§ 0 BIGJ
- -wrojjod uwp 9jaed enb eq

¥Jop0u wW9qWe) N3gadey’
1gIp o040 ou 0oy A

‘manijuoouo o8 @8 essnb end
ajuous ], op opipad oQ
@Juejd Ze] OUuIdA0[) OV

ogof o¥g Op 039jdld O

*@juea] op BUUl[ ¥ OPUBWGE]
gopRAIRM 80 J01EqWO0 104
 gopepjos #nas Jod opjndeg
glowep Jenbjenb sivm wWas &
~gjueunjuoouf apyded v
opJayo8ax 080] nodiy

‘opipad 8189 NO(AAIN

o_ﬂ_n_uaom 0juadisy © o,ﬁnm:@...

‘gjuauIBOBISap 0% O[IXN¥
niped ogor ogy vIwMd {
nindos opunwivy 0¥s ed
SOpPOA OjUAUa [, O Wale
rjojuemiAO (8 0PN} OpuUOy
opudonvid 8alolloyg [0y

‘opusssalduf nvlyg ON
g001)BUN} °p opueq 0IM(Q

‘omsjoleyq @ ¢] ep BO1AY)
meigiuelyls o8 swiew B8wvH
weiv(vIA sopepjod B()

soug[d S80SISAIP OPUBWLIOY
[OWBNIpURY 08 6)8qWOd ON
susduc oyw anb osod g

! sosonquIeusdd 810} B(]

gopupjos op odni3 wn vy

ORI - viin e el

e




S -/ 013018 N3 0BUIs WEPROR Oy

T e

cmﬂ:d B ou::m cwo __.
avstoo oy 2§agar o o .
| . OP¥Nasx BIIOY B opmoj
- - 8opipusg so odof Esonﬁ><
. jogXredwod wim op weygda),

R 0110008 now wWa 080§ weguoy -
PP (1} £ weq Rnojjagd Y8 o¢

mouzqom ‘mas asenb :Eo
' QIBILIBY 0BOP 0pRPIUS ()
o.:moa_w.s 00N puUB] . WnR. o
- . w8y B[BG -BWR Joq
moEccg BOP. oBseAlL R(f.

IN8Id o opuspuaja(]
:.m iod mwABYoR 98 anpy’:
mouanm 930jA 08 EEm

ER AEEE:. oJgawjAO %zzM
N - opumgoay. 81equIco O 5
S . OPUBIUaIIUL " (0] WIN] V .
Suonwﬁ 0 WO opuBINGO enyy
S “onaznow Bnom._am 0wy -
ﬂpcauama onb - odnad o wop -
. BARBIIDO -@)Bquod DAON -

mw w:u ou anew mw

.cEmzaq& op 0juBW ON
oro fd medeonead wae opmy gy
L - WBIRIIAO opuvg o enyy
- pUulioqueg o] ‘018198 f0..
e ...aEmEu opunjoad wmnu nodus -
., o3pumy op- apag ®w anp

N om_.Ec was Zjejm @ .
=ona c_uBuo m.._uom ,m

'20J)8 0JU3WJ}08 Wn BIBJ]

ogdrund[dal sno(g NOR ,.

;08180 8puo SoS[WB BNAR
JBI[UIS80.BYO{I ¥}Sd SPUQ

- {Z0A ®)[B WA ivjI8 Vv

oono] wmn owoo sjodap njyiey
oonod N opuvifped NOdIY

‘Jeloo ssodso 8BNS NIA

‘B[18]X0 oyu[ziedny oN
go31me S0P BBZUID 8B OF

godiiad o se0dIpv eljuy

wdsxiap oenb opny 8p
‘BIAIA Z[]9] S3jUBP onfd
VI[UIEBO BP BOSN(Q WO BYOIA
eyul} oanb sapepnes ev[ag
opviloo o sjodap §sBI(]

‘NOXiep ouwopuvqe. oN
BOJB Oopny ‘8 opn} Y

BOQ 98) BPUAZB] BNG
‘eplianb weyujzeo  wvng
'nogyy [ enb opn) Wy
®ID v @jlou vavsued gy
‘eraia ogfuwp eiqgod O

‘0}s0dxa opnj v 0j8W Ofdd

*0BAIRO W WRARIIIOISABI) O
wripie 98 endb modioo 80 H

weing sepeisqe] sy -
‘used @ s[odap muivwany)

‘ogdeiq ey vp ofom ON
S8PIUNAL §8P0}) WBIOH]
g8pjznpel sodwpad vy
WeABYOY @8 S0p0j opusnh g

-

i it B L M

2 RN TS A A dag i

m:m_. _..! = _._..ﬂ :"‘g ST R

o ML e

.-

e s

———

£y



Py

_.Bﬁno _qom:mau ._O_

: :0P[OSYUOD BIBMSP Jod §q
. OpJuId)33P [BIOIO wan 8]
opuguwIon o (08 Eag”_mm_.._

‘oja Jonbyenb & opo) wiBd

-goprujjdiasip weq oA -
mouwu_om wso eesnb wvyurj,
oﬁowﬂzoo '8310] 0381 ).

_. ____.moozﬁn Em._m BpIA W)S8U AN

v ‘aopigoosa weq S0PBPIOS
,_.__“.moEwnsa 80 JvjueJIne Bind

.eAuSeno oconqmuuiad a(
moozwnﬂ somepnida] 80(f

opaur o BipIad oand -
opao ojjnm ‘oapenel o
QE_P Bip Op 1admod oy

nmmcuuvmaev SRIOTB]
oo e Jod. opuBonBlg

ne8lg ou EQEEE;

. eeg B BINUOIY U

+ 1 'ga01dad avisnbw I04
oEmEozmw o vAB331d oud
‘ows]jeUB] [2A1318) O
g::mm ouasId} O3MRK

_u_m.rSE no sof jndes v

§RDBIONEJUSS WE[A O3

S .mmvamﬁoa gaanoy seln’y.
UG ._m.gn@wﬁ gwquiocol s8Ny -

(10A @8 wvuad vIZR]
.mov:a%oﬂ ap odnid O

7 -egoproWap. BOOTAIAE ENIG
oF w.uaumammnv CEEE gBNE m<._

B

TR A _”_ E .om?ﬁao Eam msaoa on 5
mawsnoo:_ gapan] 88 BIOY 5
. ggpIpuooed §BIBW gujed s
macamumnm% FBIjyue) 8Y

...oﬁmmh 8889 9P} WA’

) . vl

iy -4.n.\l“t.

.momua%% Jo.:zm moxga‘ém
SRR T mEE.:E ap. 80jeUd .:mE..d\

© - i gadopedow 8O weIBs g0

SV e gequiiel ofazsdnlioN
LR ,”._...momuepuwn mEEBﬁmu sod
a A e 0y80890) O BANOH
Bsua Niopunmieyi0Bg’ Y
B&EE_S oxX" E_mus By

;n B! cEnzﬁou goﬁi
ovmaﬂosu wyses ‘0di00 ML, -
opryisodap omz%h_
5 Eﬁﬂmﬁsovnﬁm LLL Sl
TRNE oego?@;om :
RNt Gui, mn -ep 01juap Wag

..u_am_uaﬁ aﬁmg
cm_umn » -opusld 80 u,mﬁ
m:ﬂm LB un:ooou Bigd
Eﬂucsﬁm

-n
+

-




- ‘80no] BD] W0 WBLLI0Y

/. -za110mW P WBARQBDY £ R oav ! osw?as@
spuBoju endugs opdod oy g 0 nimﬂwn%%aouma E_ﬁ_zﬂ OBN:
+ eupussudevy) Eu[Eq sulaq o gt ;8018 - 80 WINQ WIBARID"

SEqUIONBLID & BUISUINN . -2 = . :_:.to.:oa Weyme) weu g -
+10qes 0pBIea nos O A T TR g eied WRGUR BN -
opxjedwoo 918 vZB] - L .,_.__, o pHqBeep- u_.:.: mn:-z

i0BTO OU HOJIOW WBAWISH p ot
rcoswaﬁ s0judzRp Asuny . AP o S esns WERAEST. :BOORY! mm.ﬁ.,.O

'8810pEY|B1IW sepueid s8]

... B00q-8 JBdW) OpNBIUIY,.

i,

- 'gyjro) o ourvd opuvALY:
{9BI0BUBIOP SRULIB 88 BIIUOD

Eﬁum%n m*mame mo om& m

-~ SOPBPIOY 8D BIBUA WBARBIOIBH. 8OpEPIof: Z81] _
o . 'BOPRWIBADP WBABIQV 63 81D - " e Bt mwﬂmﬁwhwwﬁ.oow@mrwuuma, P
RN mmn@c:_a §8 © soUjlanl _mc_,__, GER R R OPEEE s naomﬁﬂ o
| | AR50 CERCRIEL FIE I uiy 88iIe °
o _.ouuoz:n.um Eans O ol e mwﬂwmwmoh_ WAL RIBABLY, -
. odueanoT 97 4od J8alow a(y IS P PR oj08313; ‘epBduBAR BEION
. osumemy zezwad wpueg g - UPi B0 §0)10{BA80PUP[08 HO. BB
vjed onb wn wpeos § : RS mm.:mooﬁ.h- ma—qa ujod
- opuzpeusy odwed (o F o neeitenE A moEnoeon 030] WeAcH
- §BINOSEPA OWOJ. OPURIIBY - - DR TR CER S S0b DIPRS00
§RIOPRY[BIJOW SBPESOJ B TP w@omo oﬁ
SIBUI RO mowwm_ow 80 - v, i £ e o
S0 opuas o ‘Bi8la g::z: e e
S ODBDL The) 0P BBIMRLMY  Cop o ocsw s st .Enaoa moEumFEm
ST SRXSY[NM WRYmE] WB{IION- T Lo .uw._tw o 10D" o:d o m;,.
s JOBYD 0 0QI0W BIBY X T ed Tt ﬁo.&% 8[Ul UWIAA - Jngas: mc__..
© - QORBOEL W 04N BPFO WH ot o T - gioy a:: epuBayo’ sjed vl
So_tmg o odpady oumd miny Gy JO o L4 § :aRad ; 80RIOESID; um_f%,
L mwBagmoo sopepios 8O . ke OpERI0 b




STl e ,.moE Gnaa doB .S—g JRDLRL(
. RN ._::v wridoad v aow_._._.a m_o..
folt “...  gpioequoo @ 0BIw wlnogs:
-/ mipuop- [SOUVHN BIUUS L B
‘sojeed 8091}0X0 BOY -

~Urogdpunm op BB V.
S - gopupliousap WeIBdl }
L - gopedmifsap S0ONIBUE] 8
- wmj op ssloy suwonod we ¥

. ‘opA WO WBABIN] Ecpﬁsq._ e
- . - 80pj0AuBASIP 0%d ‘H§I04 SR ammmo.amu Jazu] BIG M
A . #opIIBge Wa3q mBAR]eH | omﬂﬁg .ou sojanf ABYIA - .

a_a_aao 80ARIN; mSa

.sca._.._no uwxwﬁuoa S061GATA:
_— Euﬂm& 8pEY ¥ -au:ua:m%:
S ‘ejuByyuea 9.6)10§ 8l

"} za0000mW80 vounu Wes<y
%.a.._oa_..u_on“_,.m_ﬁi peIof

S0UBDNQUIBUIA ofed wBp:

_uﬁnmﬁmo BN ® WRISZNYY |
S ederoo . okWE B8O 912080 9p any
©oL e oBdlUNOR WIS asunb BP*
S geJel[nu @ SUAWION WRIY &

. j 1B[NOYBO 0}360 OB OPILE, ’

eesod wenb zaAls) ¥g 08BN -

... .-'essoad 10) glfopepred v ;
_,_.._2:00 ep nBd Wo WeAB)8Y -

mom:—:ﬁ ap mcﬁng g0 WoH
wreasvdoj o8 oyed 9 oned -
we2ABlodss soualm OPUBND .

S ‘ggd) @ ojulA BIp oU g _
o “__...mom_.._mn ‘o0 seonbuyy vIIOD
-7 geaiéqouly) 1aze] ep ulfly

| mu.:ouﬂ?a gid o080} nndag
muawm_anoo o wisEs §.

_. L zZn ep oypeusd 9
S S opujoaany wandyf v.
I .mca: We 008Yuo08’p WYNIuUIN'
RS “ognden os ojuenb

E@QE.E mo-ﬁaanaaoaﬁ
p o&.._ woq: ep @ AA0Y: wWowmo;
e T e Sy ouppHe0sY ._Smam&_
omoh. 08S : .Sn..-wmmun 08§
LR e @99YU0D” -8y s..wzo
om:nco wn op.. .§UAPIC BV
0888 OD; o.:coomwam
Eom_anoo ﬁuo“ E: .PE
: E NE
cunsbﬁoomo 98 fpe &
. opufnoei., oma?ﬁuuom
325:& 90D :0}804: 0,8%K
e ayeqino0; SjanbyN:

A LW +gnl wdey enb eoeld
IR L L s Jopde Ewo ewou .on:aw avmn SPPU L BIBIN Y 0UN:
o ot e o J0T8A @D IBIHO _.EEEES Bl BAY nmw
IR R E_BE @mon ? Eso o 0% 80P.; omsn




b

!
rogpraped Bp- semiass sod
[eudajur 8yenbnsg 0 wieg

[eurre wmivloaipody
geanyindes wes 80d100 BNOG
~qpyo ofad gojdoni BOPOJ,
weleqm®o) s0UazZNp @p SI8BK
meiwn] oongmuiadg o
gedio] s8 enb wa Judny ON

jey{eABd B WIA830] A6 0TI0))
gOPR[[BIAI O} WBABIE]
gopudulysa godiod so[n)d
goplIa] © sojiomw BOJMN
‘pyyeg ep odmud o]od
otessed wn Ze] BOICY ¥
‘0180@ s|TW OpU; AV O8N

- ‘gogspul g8 IVUWIR) OV

‘ogop 0BG Op B9ped BN
SOP[Y[O0al weqos o8 |}
BOPIZNPTOD BOPO0] 1WBICY
goxroluedon oxunb o o[
ceofm ¢ off ivgssd WO BP0
: jnwrj op ¥daof ¥V
Cqep Jedeoss BABIU],

121 op 018198 opusnb

-gojULMON §93913) gajenbeN
weasdoljyua 98 ogdeal WG
witAw}sal vpul odnid op ong
p15(8) 803N d BVINIBEAY
- §0JLQ I8} H08IAIP WOH

Weard sejuv) 801300 H -

WBIQUINONS 838q 00 Op

g0911BUE] 0OU[D O BUOISVE

-~ wﬂ .

'0gdBATES B B}19D 1019

oSuaanor] 97 Jdod Jaliow S{O
‘osnamy Bla Jozead nes @
‘graodwi wonb Jaalowm ‘IBIION
j0gdvIon 0 B3] B[ H

ojred o wujlqe B[Rq B 0pUBAD
0}{0]81388 ORIIIOB ‘WI[}

WYABIISOU SAJOY[Nl §BIN().

oprjowodd nay o opuepieg
ajlom ¥ WA vUIA)H
9)J08 B UIGSBOIN}EB[ OF
‘s0j8ayg 8o opundas ‘enbiod

1.

joptwiad no wxjenb wmn WIg

0]0§ 0¥ WBjBO SBPBISOIL

' ‘0j00 0% SOT[U[YJI} ENS. WO
wurAwjuas a8 enb saleffly

{loatomm onb WESB WBIBAT,

§BUQZOp H[BWl O SBOAZOD Y

gvuady eANOI ojoj0l]) ()
OpURUIOd QP ZOA BUINU §
~ J3puod of welasinb o8N

gopipijisep esenb end

goplpusq 80 ®vivd SVWIB BV -

“meAagjuods sopepjos 8Q

»~

_j1BIA2IGB “BPjA ¥ 0307]

ginoosd 18 Jod wenb owmo)

"winonof ep odusay WNN

83J0] ¥ 04)U00UO 6P WRBIIOY

jlendavilae 8103} 08 and
gojnaq 8p BdOJ} BED QWO

80)N[0SAJI] WBINEGAU]
‘esnyo ep oJedsesap WNN

——tmm———— - *



» P
- ¢

feyom gl wuUy vwW

, . ~© ogdvioo oe ojunl vymry, -

o - onplpod vp oW 0N 7 .7

: ‘ e . mpwevq lelnum BwW

o:mammmw_m Sw_wmmsmw wum ejrodns Wm:_ %,maﬁmo_c msm
‘nopuoldsop Opiladg - K . ; o _

Bpw#)[00 “ei[uoow vw(] . o :m_ﬂﬁwm_mm ,Mwwwm ME -

‘epuronsysad weqmu) Ingd : I ) S T f -

8I0I0TOP BUID BHNO

'‘no ogfoosd eypsu o
-opiapuodsel naospRIIYG
‘OpEANAIDI0 I BOIPYUIDL

. BIOJ[0d BP OpP®PIOS W(] -

S0 j[owme UIes ‘[8ep] mwwg -
ajied ewn op dgsusjedd By -
gjueyIe 109 WN Op 10[83 OV - -
~ gopuusiold Bols8 BAXQOF .
d . - aopnd op @ 9pnyfA B(
| \ RO[AID -¥}8BO @ ewWyqny .
. “'gsTWIRO BP STPUOI BB Uy
goprosswNiue wpaie sofeg. . -

-yesped  wipod mansuiN
‘epugledse odI8yos nmn 0134
~opuigedilo BABIES 1B O
eing op odmuo aanbey

[ Juroqe 9juald v eizud
oOGOUIND OU BIO(

‘opyo ou elpud BB} V
‘guyus(e] B opunad uIy . \ 8 ,
gIinude} op opssaidxe wwn)

‘opunm 0p0} Jepod nes 0 WOy e ep eoffeq 80 8qooay .

~ elrwuead] sjodep 8nd

\ . , ‘eLd-juIes -anb epey 180
¥ S EZ s . [ - et - i )
m_m__ﬁ,mw:,,mr?mm_ 80 _ gojsodxa suafuja ep sodaoy . -
. BABjosnuEEd [P H10d ‘einjuaAesp B JodXa Zp-. . 1
«opunjoid © 93811 Cisvd WY SDEpIUINT 0P OB .Qw.z@@ .
Tfopil onb wje cpuIped LIRS = . S
conppod np ole 0 OpBpT. Wpo} op SVUTOOR - A

‘88A0RLI0 @ SUBMOY weyuLL, - -

vl-gatled  8iouw W ¢Z ) b i _ ..
| ‘g8lo[] op svinjndes sy - '

“+JuIvioep © 96 NOEN3LY

‘eiind nag o opwunddod ‘g E Eowmﬂﬂmwﬁhm.whm”oﬂﬂmwwwm BECAR

BU6] Uiy 101400 BLIWND 5 | moozmﬂﬁn_ & B9JUAID NOTO R

#iHy WaU 0 wprvy 2k GBN [ L .:mmwov...m.zﬁmmﬁ ae He._m&o_w m SRR

S REUEATOR J " ) Op BYWS _ :

deenueaol mumm_,mﬁ 4. 3. .. ofniwe o" wIgquue) WBIBIIUY

o odO cﬁs_m,..\iuﬁ i | . oljndBq 0U HOMOW TIBIe]

Jo4Y0s (@4 {146 A[OnbUN : : OUIIONUOG © BOBGED ong o .

0 omAvYOB ed Uloeulp sad) BHL . _ : 0O

i

— 81 —

PETRRONE S-S



j 80INQ[I} S0° JVIQOD WA OnY)
[BOBY] Op WHSIA W

o jeaiis ws[0p 0% B[}
opuea0ad apudid B

jsojnaq ap operyund am 0o

1

40 gINIIBU] UWIRE 9AJA SO -

‘0g}IaB op 9)nd weuy

ag-I[pnBYI Op [1OB] 9 0WI0) -

‘Mmeld © 00NqiuBuHIdg
:80PBISH SOD BNHIO) BV[IH

gopeloddep wivlLo) aub wifl

endjjoxdmr 8Nl vwn [
D BOpEIERIR £()

IBNOTED OpUIgRs OBN .

‘“aejuoo mwviapnd epuj

SAI8AVPYS S0}U0Z3} BIDIA

jowis]qe ou oacd wn wduB| o
310 B WSWOY O ZOpgrod onp
a140] 0y} |IEE wmn g
GIOnRIOUAT wp 8030554
jowmspwupy [@Rid Wi J0J
VPRWIZIP Wise8 oaod Wn 9
‘opRUIBLISD angdues ojun],
‘J0JJ0t] DIGT) NIA 98 BOUNLN

firedrom @ vavtdioniay

o @}Ia2001 Z{[aJul V|
QJUOUIOR §RIOY S:3np WO
/DIAJRY BpBU 0}7] &(]
CUIDATA BIP. WD B[R@ Qi1
vounisdse BABXI[SP ORU anp
gduejro B ofow wfenbe(
WeIRI3I SOPBPB{O8 8

,ﬁw. —

. guiejem. seie} seagod sBN o
pAginoold JBuivm OBA WA i

BABIONO. WIOQUIB) mOY 8- *- |

syurousldd eiqod BI8F -

‘guzed BU odByB( WN JOJ
BplIa}] BT ¥ WO

. uplA w@es B[ Jay[nul BUI}
‘ope] wn wvivd sjodep WBLA

- ‘oppijes ¥p OjoW ON. -
wosgex(ep B ©yujzos enb o
mossudljed a8 enb nipad

| gopupjos 80 vivd 8 QPUBIIA ‘q

— 02 —

:0gdBATRE © 18} BIBJ
8)191I0W WSSB OPHAIIOG
- . BlIeyeow 8vprRU WoIo] ;
‘apes BYU[} @ 8WO] BqULL

'Z[[0] & BUIdI@ BPIA 8(]
emisd B N9y OU I8(300Y ~
" sme 8 odioo ep sfod By ,
‘gpwilosnssal ap sfodaq@ ' -
‘z4p menb ollefyjeste] 0 i
" I8ATA’ 8 BUJIO) OAOU (Y
 rzaalouw wenb e eunbiod
. ‘9jiom BP OPIW BYO{} OBN

*JOPBA[RS OP OX)SIUIN -
.. ‘oqaioyuag ojeeyg O
ofjujaped new lod Jedrowm WIy
_ BPBIWIOIUOD WIS BAB]EY.
‘[10pwysiljsuod eipsnb and -
 ‘gpra syup ogu eswnb ¥r
‘@p|BABOp B BABIIUOOUD OF
g0JOABPBO WSO 9P S[BM 8ljUy

i

P

i




pT3 12 47at1 — | -ouinzdnt
, 1 ‘seagavg] Any wuy g .
DLan Wa DOy  JPLIBIUY

Jounaifyg 6p Bsed

epaguouIey —

‘or0d nes op oghuonpd B .
wIquIe] @8 Wenduil Baund s
«-gA0U YlgBlg wWn BIP wpuy

jowiged WO wuslas BEGD

++joforie}108 0D eiqod O
‘opvzoidesp waq 8AjA 80D -

+ 9[@A N0 B¥BI0D BN, WHI0 L
sgdjno-® § wenb-op Yos 08BN -

purjonay | -
guz[-196 dUO0] = (P JOMDL BANIZ Ny :

HEI3RITAL SINDHIHACYE COSIALYEL

cﬁosbm:‘.cc ap.a wuoduliag ‘eoitipld o148 o e anD

T ELAT] _ - 4 o i opjaes ofed miedea an |

. £ E @Hw@wﬁw.ﬂrﬁﬁ DEL 501804 80 ‘smen 08N

| RS BB LA A e £ ok AR A S L e PSS MG ...J. . ) acmﬁﬂ—ﬁwm .—,mp _ maﬁ MOM*

jefien op neg 08 wel WaN

IS A WL AT - T

. IBAS] BABX[ED 28 -0BY
“togbnISUL 8P 0}10]HOD- (V.

-~

8q-BUilod}a] — 28 "MeBLGH ¥P LU

08894} ©JUAB wegou ¥ 8F - -

GIGE Y50 OBALY

‘jem od os-najdiosad
ogdnIisul 8P BIT] zod end .. - ..o
 ‘yppep! Wwesd oaod W A L
ondues op, BIp9dBI) T 13 R

-jengdl s graQ1sly w8sOQ . SR

"1 3 URITOFIO o

- ‘ap asusd
URTWIDBIUGBE O ovbuni-jxa viwd
oL UBusnodasy edjeitl  uplitisiis

g1 “Ta (300 9189 ¢pUIZLY NOYSY - ~owmgal 0819 LEEL CH VN
LN - o 3 3 ’ - . . o .....,. t .,. ....rq. ,..,... ._ . .,.
ollcpIBiIv] [9Alllio} . RIATA 21181 meq qﬁm.ﬂ&'wﬂ . ..

('3 §9)URILGUI0D EEOI0Y BYP OpUf 0
winy 8p nadropard onb wossad op .
5OUARIRIOOP WA OPUINLQ ‘IR UG
M_c._,_‘_ﬂﬁ.moom $3199  BODOY NIAJIOBUP
QISOHANY OIIV.L58 °p owd

‘puoy Nes 0 BINANO enb Wi .
omopueqY OB SBUUIBED .
218]X8 ojusmWOs IV ofoyy. - -
<gynods A uZ0YBLY LT (U T R

- , o e qgdmeo Zoq . : .
Opnssd’ o opuesn op 281 © oyxredmod Z8d° - oo T
piesd b JnBlg Op 0O wod - ti@ 08-NOWI0JIUEI opny o

ogg ep ‘wlvly onjec) 'v vpeed O *131j{0D 9P nag Jedaf oN

-

ey

— &6 —




§7 . - BUIPD 9p neg w3ny oy
; o= - ‘ OPUES][E20] weio) T -
Bnbenb e opy ossiu gy -
2 . - SEY @ soyly eAradey - -
__ e et - 43y Binssod sugy

mou.:H:u.q muumm_u urh NMUNU )

‘OpeY(edsa paod nag noay,)
i : 0INqLBTUIG 3p J013910) oy
i ‘opejadone opys Equp T
_ JSua1rasy sedsg se[og
‘opessed oue wn 3p spewr.

03usmo gy 03E3q

- —

- "Opjossrd waq oyoe andy
0522 53 NjSins opuEaly
‘OpJpUBY wi 3p esnes a0y
Sopnuey wa 3s-nossod anh o]
opjanbss as BiAk pp
ovee oaod p upoy

"OPESSAIIUIsAD oye g
LIRBEILIV L om&;unnﬂ
‘upeiadsay °Iey apoein
‘napsane snb o BA322s3(]

Opesjjeuad ojue wn

531043 sorr ‘ei0dy

S = - R R TR =5y

[ I.-m'--‘_“
e ———— n.

§

I

A it 2

X

s




d ..ﬁpmom.". ‘ap €HY 2AUCY @ ‘bEN

¢ igao) Suatariyeb Gued ¥

-

LI ]

+ rpaayig . gl © ag
T RT A waqueEl oA

o e gediue g B3 it

R LIPS wag UEs SUpPU ],

v

B

) 1 ey g oms @ Nus O

ropuuWinjAce we o
] pme

.o ctamouad epcd IHIFN
v gaaand ap SAQUAE $10p W)

. i3pasunos oabd o€ 20y
S © |es3psd pussac O

*

gpiandsew £ 2104 viseN

s0p¥P|0F sjop & 0qe2 © tqwol, .

E T
I

gpendupd tg18au 2104 anl)

‘or49d 2P ol WesEdl ]
~ippeatdl 17} n_u_uu. v

SELED aube opuesai

-SOpEuSE 3 soyiodsip s0aWoH
s1Aj0 SOWED sonno A

. .moﬂ.uunnua wq sopel |
.—100— Ouﬁogmuuumvmu o]
soptp;os sunifje wWod WLRETS

- pquinaly ©qe2 @ odo7|

- & =

|
|
d
_m

i

. . " opipaons 018 S0 S .

- .opidweis? O opuesedsd
oyjied ou 0p3P 0 woy .

" mn_cu»u& weq tARITH _.
vaop esED P aa0d O

oapuef ap 3zu0 ¢t 104

“+gospnber sp20yjaty SOp W[}
weserew 11ep oyiad sew J
..moh_ugcna..:ou gop 3 03w W) T
wpgrhiseesse EPED 30 T
gos)203EN SIA ss1onby 1

' eireq TP 2s0f,, 2690 ON *

f
- 3

211001 €D adjod o THOS i
3R ¥ IssInsas 080 wand
a0y B A7 wod Wwan3uiN
muusﬂ_muu.:un 3 2/id WD
¢ SVON ap oz, ® opnalN

13uad Bnu opsraunt g

+:p8uad w3 oWoI aes 1BA |

- Quues PP, nop B2 I°D¥ .
joduas wynb nas N2 ST
‘0339 31p*d OP oG el
otuatmo] 37 3P ereiesd

igalear ] OULAARS L1 Iy o

R

\



b

k
f

et

. * "‘l-l ,I'

t

| & gym g
i A
3

‘SIS 3 opuiros SHopy
OF[s200 v opuzdanny
a1area 3 oysodsyp WIWopy
_un.._ﬁum jFously amon iog
® FURUA L osoicjea ()
r0Zay3 aguindes” ep "oy

*03(21130% 0sod nas oe Sunp
[y
C310321 sz ogvrpienSyy

onyneied ousnbad zag -

Dfuzly oliow 2od aelitn; oN
.o.:.ucum. ap srp 1 say
‘eqieizq £ eied opargorepy

e am

- UNOPIP3ap Bisa ‘apaag
‘eXdjy wns JEIRIYUI wany)
‘op ot'aa ) u:ua Yy
sT1udadues 2 sealay seieieg
'opmnsu; 3 OPEINp3 wasuopy
‘oridzy asap o

€203 sorar sapenby

$23:30332 W3 assemiogsues g
§.03¢203 g9 5ip[Aq3T soc]
assTpuriqz anb snaq e nodsyg
‘$39:n050) sg aunojuesy
LRUTA 2 o mwnsse g

. ——— r——— =,

Ibl

—

10wWe 3 g YR - eynm oy

3 o ...o.:auu."ouwn.u.:az__ o
. “o4usg Diq.0u SJonbecy

: E208nn; oy sy Feqaagy
4ojea pryess 5y 3np

.nu:umw odo o Tijdeny

e3ueig op gageg $20p scqy
. ES epure op,b 01a;4
‘BSUEm ggy °p SLawoyt ops o
Gsoasan 5p Wwexnb ;s OPN .
‘eduep ey sp505 s1203°d jo,q
euEAnquensy nw.um_._,m. v

Epeu 13zey wag gy

wdng o
fofeaea gan o €olmgq ozmu _ Aa
{jepeisade I0) eioy e _mc .

.. BPEPIOS wn guye Wreseyr g
BPEAIOqWS wuy Wearsy

HES welsznb opuengs .

W Ze] epeu 5

oo age
f0Nnw wos W

_ Puriny oono g
Zepne 3 SQuipered SIA
SOdituE; g, w02 g, Eing
iuﬂ._na 3 3110) opqrereg
H7eid op edio) ¢ ETY




.pplesca wa) opy snbrdg
weiercyd ogu seipad St QS
‘ogpinbas op wepow A
wesy OEl - sootEue) 50
- ‘agppuoad 3p epod ¥
senide spp 2iuoj tU n09L]

edsyjow @ wiRindy ap sedaqed
igglugale . op seuiad ‘godesg]
sonbis aprpaid wag

opewianb pjajanbsa 91y
sgaylony ap ney @P S.Hum
SOpPEJIN0IVY  WEID) send BN

* jx03504 3P o.ﬁnsw J3|anbeN
§00IL 9D 95-03G02 edwed O
20p B OPUIIUIS wat:b owo]
rjwad Jessed De Bz W
t30aed op ESDIURWUIOT
igy(jcoutjEw pyuts SSZ.

-
gpusinzd e as nOzHTIY

E._.. 2 S1mAa Ip s3] 9 BV

epuawan 3 [9andid) O]
‘soprwad o sfe ) suduy

. | lepuawd was ranp ew(y”
i seaoy gg noand

1

_ tpydiauy

[ 2

¢ eioquis sourh

Lm e

s
gion EWESW T weed
p 2 owo) 3p SE3 1
gI0§ 105 weasrkop $0.9%0 I
| ospsq ou weardad sied 50
BTN weded,,
3 se wearIiss"]

"apys @

.geyuouEdl

 tepqod osaoewey 0 A
od ¢ oied AP wranIn|
3 wajieod WO

1y 3P ned eIty
‘eip OP seso0q {1 se|5d
waw op 6T Y

Gipesowyy, We ~onus opuerd
suedeuog wepslEd:
{pwsaw oY wensss

VoL grelsyy
’ 13160 3P 02d ed 1
et ._H_._«co_uoc._u a AW "

ar|EIsy

(grauloo P uos 3V E

giow 3 gndaj wod et J
epre> 2j«d 218 Tl edagd
eja) eiEd °F opuelsy

ey Uyl anb oorey stew O angy
terasd a0b awpano ov 0334,
wsysmoq 9 1P wo d

t

- g -

—"-".-t.b.-—--luu—‘-‘

L

PP L e




i,

S+ DUUIZIA 9P (BN vy,
'odnjyy op SoEIQRY
LOuUnUES, OXapTDIRA W(Y
350 8, t0d opR Y
Souisioysig AUl [rl W[
,saoneery gajyap wESIION

-scoRi1a soisea s3janbe(y
wesessode @6 QLI &
‘2.spuaas SEesed Sens EEN
spyud so Pie AE-WESE|ED
l§o03NE SOPTI0AIE SON
NoJULY §JRIE QU OYUITSFT]

*30pipony] B 1A OFTS
otnsgeve; op 0Ny 0 S
ﬂ,:.:o_ap was @ opRIysS
" opejadessap 3 ouasaQg
_ ‘10pe(osap OpRISY WH

satjny op ned WEEXR(

LR \
== gopils) Werdg DO

i550epj0s 0D WIEAIIION
_ppdwmis3 0 opuaanl 104
sgerot] dod S0 WY,
. S§OplUnas S0I20L R
{£o0! Op §3:qakrd §jop WH

Ihl

gl W L

-

e W YL 3




"

™
o

Ry
L

..Bu.uuoh EL,‘_nu_uzm ep uum.. _._.

squiey O1u0Iuy (PoVEN
SR M_vh_u..Es.:ﬁcu“ ieaRln’]
| , U cupadxl O
sgrrenuE gpeplos 2 J .
§249)] §EP $2ICOS poueiy

2,
LE
-

VR ITIRY
wi

"IILIU

« gasnd elogpd H-
o tp T a nnt|
pjairg Ep T2RP W "
.eap(e zoa wod weizil

puouy 03397 wos ownf
SuainoT] 1eOuTii q

T TS R

"
T
-

£

.- o e ep © .

M B A WS aye] 7500 OPERIOs O

i .< -

w p . - oyuis © ummuua. 0onEUE]

2o | obejeq O RESaqII3I 0TV u”m_w

plup Wa eat

oqaidsa op 153 ou and)

©au1od ep JEE
soquizey 1BHAED p1s9Baeg
wgaygjndas so Wed soppad) SO

amuu.ﬁ sou £dic; weiedlsON

" gyned TsEOU opuapuaj3(d

Y isoseaeque sop 939 ON

BpuI|XY ® wesesiwiay,

saceatd 80P sadom] vopay
ioju)d ONVY jroueln

gt -

e e

L il ——

P

0JUIIWOWD WIN - OPULSUEISAP OLM]

-F."....ulllrllllaf.illllli;‘.l.l!blr.‘rlﬂ LN ‘J‘.M‘Ll“lldj*/\,
T " AN v

T =R

P

. *o{anbe’ wau- ofsh I O8N
.+~ WA opuwnb 20w ¥ sEW
70 bgigtieqendy onno 21y

' oayyeg opepios 0 F ;

— et mm L
ek u‘.‘_t:m‘-“n

" I9ep dIL’ ¥ SOWIRIUAWET] ; m
0jsne,] 9sof OpEPIoE O o)
. !
. CK
*on 200 pgletod nww ryun SEN ; T
¢« DIUAWE] 0pLISAYUOD OBN H ,_..,
|

1 e

‘ogdn ap ' 210 WAL :
. s fzediag el Y -

wi ot sopyeieq .g ©Qd
. wEsIsw Inb sopepos su(d

Tk e p—

T'QluSIdues ayeqund I8
57 sundje Jeaes op Wt @

T

R

T - *asssud sorrwr 0 za g
“fojnawreizay 0U 3s-NURASR(
“wpwy  opatyo). I(]
- ‘euma syl wwn 3(]
. ®iAlrg Essou ¥ 0pulpuUIFA(]
a " ‘eupysuaed eranbecy
opies wegary nb sodag
.o femjomag §oweressoaday
. Zaw op 030 3 AU Y

A=

A [P UL A -

s

e

- -




T

- e s pp— ko

i g v ) a

«0d1Ig®)s NI WISSE 05131 SPIY
onssad ogu ©s190 END()

o313 nos oyuswipsaus 3q
i3aqod jasev orpPyuIp T
‘toajxnyy 0 apuead joj snb g
‘elIOIs|Y T EPTLIUIISE BISH

$30133E37) SE3SO] SB BIUDH]

opungin O eafs TIOBY
'searuny SEINIEIID §Y

" 'spi0110y o sOjyLIes (]
TjIE] ®Es0U £ Opuapuajaq

‘sal1open] sapuead owol)
weleyeqen sojunf sopoy
E2ICSUD]IP SO 3 ECLIOW 5
'SCpt1aj sopep[os $2 §3157

senboyy ap coon e weariepy
wearisa anb gidisua e woH)
‘sanbaq uw.wuu weae]
FELLJE @SSEI[E] C3E¥IE LS
‘sado] gsof cupapig g

TANG TP JUINA wmoh.

-l -

.mucﬂ.aum a3 sasuddynely

SEgRONquewta ] sed1o} se(q -

opujpu[p eAesa wanb nyEng-

-

. . .
SOV - SO
s

.
e
rr———h

-t &

==

-
I Yy
" T O g TR, ST

et

S el

3

|

2




1

——-- - ANGAU S

;f’/,{_/gﬂw/‘z/(/uO va ; 'LLL&L«. !/ e AV

[&
pg Lt au{/ﬁcr (¢ | / 7(‘3 LRt /.L[fc__
2;470%/"W ) /

fﬂgﬁépu/m J C/\/M/Lﬂ Iffﬁf’ D Lear b dl —
Mo .

le.
ét: 74’9/1,(4 00 ’M fﬁimw (/ﬂ//bf ﬁéam“’

'%?.W“”’W 2 Sl (,VL%WW Nacional
ﬁo&a/ﬁg; s "’"”“""/@ Wwfﬂﬂm%@
e fj W@ ol lo Lt &Za Be

ﬂ /
w e~
» g tILE: Locde plets &mw‘d 21E J/mu

9 dim ﬂ/ A [ —573
fop’”ﬁ j “gﬂd/jj}fﬁy'a J%JLXL{ Z; ij %QW
)ﬁw (,1,0%0 Qf&iv}% W - <

. OGZ“M UQ i W%?A}W ﬁz{ﬂ/w@ ”%“

ﬂﬁ[bCaéd’

¢ . j 2« & (j‘U’,fW
755 A é Jal 7/L L /Jufm c‘f{é'r.m,«c L ;



WL o L,J,_,(, ;’LLL,(, Lot tgdbe Lo b wn T

n.' " (ﬁi__—— o _ [, )MT&.&’L{ W/ﬁé'c (8
N e Gy Gt RIS ol

. "z -*E- 4 Vf«% / A r,w[mﬁu oL G
) Lé? a,d,ﬂ« yéz % {4t ’/"ﬂ' gﬂ Covet [L}p:jwa ot ot 7
%

2 o mT/L{»C 6@/577% et aolyeibaiisy,
ar > wa?é 72’“ oatla s a ﬁmw VL' torae

[o M/[,{//M’M“W demmww (.?J%W ace lopd
, o& f&&c,amﬂigm

:7[0 ” elo o pliza
56%}“”7 ;,J o o sz"fzw A ol
7l

\M&/‘LW dC’.)Z ] ) >
/ /,.,Vcca- ol &/wﬂ' s ,/L/WCC a o ol Sat’
: l-("‘ - M C w(;ﬂt , 1.9[/%/’& ~
‘(DMZW,Z @i ‘Q’fm V%MM,Z //F L on Gl —
-‘ g Cre
rae /Lf' - ) Z{/q-zc?;u ac bai™¢ :Z)/ d{’m / jMé&
ggaafﬂ&’ o . aﬁwgé@od‘{ M,MJ/

g ,;"ad/@C v G Wla o Yralphardisd £9-
| (n/{ﬁfw 5&&’&" 'ﬂ/ﬂfg . ma /;é; M«éﬁ/ﬂ /)ﬂ//

puradde ufﬂ/ Lol oo st Yise W/MZZ”"W
,?W.:'M wﬁ_— @45{1/1" ‘O/,f




ST gt 'J(,lubd,u!.* SRR & SUAN U St/ I A AR

AR
L .1 ,‘
: «

s f‘? 1@3716“@ ”5’"4 ¢ azaﬁfta/fcp[c 2 el

(/V aA OW G a4 b *Vc[zm &ozm z?/wt o0 Oa;
cw fmpm»ﬁ atd oy
@W fﬁam z m V’chc%j

it () ptt W pec de
Mpfgcwé éa/v de ail ﬁ{’/ é&)fé %

%’fbﬁﬂ/"’”’ LT o Comn als /w;w
f v 7 cod ﬂfﬂa/&%ﬁﬂ .

¢ u Aot 44 .
Qe © Lol Yivira aéma&% Cuta?
O[M(‘ﬁ,%@[maa/ﬁ”w’o /Q&[am

( o He I .
%&?jﬁ o Sargen onokent ot %f’ @(Z CENL Lo
P e D%/LMC w@’a/tﬁfc

7% {w{ﬂ?@womw %WG&L
F%ca it ?’“’é‘[ W< mw{'m Con

/a uwc O

oo o e o ol Felin.
. ,e/w““""ﬁm i A
;' . ‘ ¢

o o d LW

. fors coole Sty

s o owlat © ;ﬂf A tilhn
boomt /?fa’ba' Vout ‘

e D o wle Cem

-



T T

B
L)

L- )
.

o 7

: _‘,"_':’t‘ ¢ ‘ f'-‘.'--""J'"_ " J L . PR TN S £ =t LT AR AL S
R R L L -y ! .

R ) i s o ! -. ,.;It& o .L{i‘-( -:-.- ( ﬂ"_./n P ,,. }:
o Lo WOCM»:WJ AN AR S gzﬁf S LE AN AL WUt
*  F shawmat T |

et l-",""'f?,.ﬁ“{' = .,.J M
o . LT 0[/?/ C\b

) [inomt Lo

i S S
.:E?w/LH.LCf %Wﬂe?—,&@fﬁ# e LHatlil;

m clinad ?mwdx—”'\f ?Pag;g,:_/(/fﬂ/acf e olicad -

} t
Aetd b4 4 pLyLLOMmt -

WC‘(,,;/(/(L;&Z, L C,UVVL%M Ceclee,




L"-t.
e A
(DA/L{?!M[LL 05/52',4/ [/,/LL/C? (ﬂ‘(;vu/t«o }x—O u’i/(/bé F!'ﬁ/w ¢ 4 LEEN

q:ui,}ez dﬁ %LLLQ Nii f?i%dﬂ ﬁ{;?_/aa
{ aLLt Ot %C/ ﬁca ()_,& c?/LC n,oc/’vo gﬁ; 0@%

- g oudlo m:uza/m,f L tlo.
9 {%Wﬂz

L z//ﬂ, /Lﬂ
/':If z 5547& W %WWL‘W f% ‘@/{mtwwfpf

U ;)a/ba o
’ifﬁ ?‘méc dlat /LWG"[“"’V“ ciaschs

Lo C&'M 0

Ll ikt o L
L a,([&f %W' / 0& 7‘%05 ?M 'fwwf’ povmwe g RL

f
e Tiadaens T wt badt =
oL ALY P
M-)JW’V“[‘ o Ao 4[ LA i VaAE? o{wfm/ﬂ"

a, /=
L




(A REEE LI

-

T Y - L L . .
./L.,L 4 LR L‘-’ , o

f I—’ﬂ"")
i EC!&LCU«OV‘CCCL//L C}QL*‘m“ THoy s,
, L

SV Vadin LR ey compsicr o g

.\ﬁromg{"“’ﬂffwada{ o e Mg/wﬂ .

, C’{’ /"Om’d v {’w!}ﬁ &(,;W ﬁatM]MW
{una -~ .m. Qe
y, N4 ‘z,gﬂf,jh(( 7l ’JLZ? Wﬂﬁ?@&?@w

R

-t
-t . R
prt

g e ——



| .},‘;‘L i':_-'..'-"_-(',:l":‘f/:"' l;_ JL LY SRS o B W JU T S T S
SN /// Wl &L"zz.afu}z,w%_&ng 50 ot Lf /i/ ’)La/w'{{ ﬁn é: -
: (:{742/0&7 M.f‘?’a’“ﬂz‘;({c/ Tu ia’/f/’ féf— ‘éf’{%‘éfi ,

/ avcio £ olo atal

aﬁ,,;a;! plee 0*£/? a/L?MQ “’ﬂ ~




‘Lff ,_\ ELL;'LI:U-‘- | | .t i ,(/,1/\_';,{{,4: L~ x-a. N A i 25 S .
' . i b " ()
- - —_ 1

. 2 vy .
e . i3 . :f,C’ ;
o \;2 e » W © C_]{)Z‘:{,‘L/’)’L‘? &7 _&7{01-‘01474 %,f:;:/ 4"41{}0/&
A 1% %%{ [a o ‘ngn,mww%,z; MC&MO q/’ 7/;?2?4’
olt 4
£ t
m . atie
Lpore G0 / V4
o 7

‘ ‘%{W < o
s IZ A

—




grs - - el s L CLirL Al iy
/ wallceel L upatt /ledf.t 1

. "‘é ‘&barj, -C’éL %/M/V‘Zfa’qu‘bu G&.a ﬁi.zz:f.w&:ﬂ %C"ﬂ' Py pav [ ({Cu/ﬁ/ﬂa,
o pad 4 Ao atomt pdpd . Lrown 0 enacd Lol
C«f,ft/‘-iDML

[5&7&. [’&,ﬁ;bﬁ chec A,

AL

Lo | it !
V?ow/r, e @Lmofé"/& o 1api oA W Ao ol
- olo
VY U o apel MWL ‘g/dg,c Guireolo.
P ANVLP
;ﬁwﬂ erl -

QLo 64,42‘;5 oled L




BB <t e el fada U

o oma{?m WL/M /?44/[@0"‘9 C&C/ L Taja vrg
““‘(/f,ﬁ i Sf‘a 0l ﬂ&w(n@ac%o&[a{ mm/,f,g o

T Al % L e )’ _
mcw.gax/ il o CoOmat

COW’LCO @7

e N

Mfwaao& e o4 o maope Fufiilo-
UQ(W £ )04 W

5 Com Mt &M,ﬁ&"
o M M;mc/wf«é come 64 Ol Sﬁ/cJMﬁ’d
44/00 WW An V6 /Lo@mﬂ%%“/&ﬂ“a’

% o ole e 0 e cont / MW P é@/{

ale ool
- '7”‘,,4,%,@/%”/” /{WW -7pu/1,/t TLMM'WMW”’



AJ?L ) (, L
_.-4-" -\ ‘- r e S -

1 /{/ L RS < o Dubll b?:/ AFS s
. bl - S e e

..‘...--_________ N

. (o‘m/ rbmn{/u&f /&7 Oﬂ{ t’/” -4:{//,/;/7 A /Ui’mf”””ﬁ?*"
,Lq/(,C’VVVL é’)/?, Cﬁdiﬁﬂﬁoiﬁf —

P ZM e naclont! Zf

da o vl wlon, cont? i 7Tl £ o m{kﬁﬂ,
ot 7%{444/4.41%&% eﬂ&f)//z/yf ‘owolad wﬁ_ﬁff-—-
j%ofww oln Y obowle,” fm Sololaolo 2
L em baa ol ﬁfm“— Manin Hpémonole

ANMa mwc%oéb Cm&céb;{(, v”z/t/u/ W’ZZ’—
Sﬁ]‘ﬂ,ﬂ/LM -&PL/J/M gl L il ,54)‘{‘("///

1 ﬂ 4&4)[41 L AT N0 © CCAMALw
") ﬂ /_)(/Z/ &/&Zﬂr f% /VL[LZ{TJ—/L '/ /Ofpi/j/f,'g,_,

w/wu,rwvw pat COWE ﬂm/a arna &-
ool ole ﬂ/umuw &l wzd L//Wat
,ﬁéfﬁw? fot @Wé@c m,a; o fMepa
Aa NE ; 7 ol 7[)9044 (it 0/,;1,5/& /”i P }f%/
Lo aid %L cortipdo

) ((,avf,,eavd R -
“ ;ﬁ‘t/ oL /,2/47/’1/505403/%\’9& LA

d \p 4 Z’/\,&&MWE/DR ;Q%L’&L a/ 'b

&@CHM oyt A [l cev O JLL oy
W& ! I/&/{/JWX 5/01700?/(/9 )
0&")71,4'(14,6% o UE {&f@&#

‘?P“’M ga.ﬂm;w Qo L4 0&44;/0 o lod -
WWV”WQ -{:J’ZM«&H oLy '}?’Lmﬂ
W”?ﬂ' éz&ﬂf’a{da’éx/

o w1 v giaomt f
s m%fu%%{p&/-f‘ﬁuqméf ayf Contco



L1 1,‘-’""‘ i i l/: l—:— - - - . # oy = Ty A
.#.f_: étajx—-z | +P AN BT co O Mot Dl Tl Ll
-t

/ 4l ca ol Peamamttaee, ¢
‘ﬁmfwc "yt p[b,w‘mm,@wé/éz(; ol Lame
%M l fmz UA wj&/%,«% gﬂ%ﬁtf 0/[@% t/é?ﬂ//w,b%.,

ol ead
O){A/w/b ol %77,3/ fip% no cantfil A,
}{/Q/LC’VVVL/ Ca ﬁ’ MM[W cﬁm;ﬂ“jt,
%ajﬂ/f{/&' WM»@W

At gdﬁ/o | ‘ ¢ / ZyM COWLECHE
: ) [i L %’é QM edt ML =4 ‘ 3
7 Adla 3 Z =

Jo i

’%”M'/% | e ¢
%ﬂh r; m/fﬁ“ a /Og, ceeer 7 0 l
; CL/% . . { W -
Wﬁﬂ n%(}z” , e ﬁ&ﬁﬁgb’d/ /Lbd pLCL &
L e ‘a 30,&,1 e ot ”yxtrﬂé’ it /3
%L Pb-,,[v " M,{,«L{A/’g/f £ cet oM ,
gt wane g {” i it ?CW'{ e
%/{,Mﬁé ﬂ/VgQW}T v
?ﬁé{;}@ W{/M -
el _ e
/ Y IS e T T —
ﬁf éﬁﬁ/?mw abar? ’?“F"/ a ke %ZL/% 00:’/M —

-



- —

’..,'ueh-'.'-r-“ —
! <'/ff"'r‘ I
. ‘LJ s -'~‘-'_-;

H(mp,d A G’M g -
( SC(,/,LMD(A/‘{J 47& 5’«2( SL/VL’/ZL{J{L(’L..%D ﬂt"lfdb”‘

~Mw{u 1o cod }’\/ mwﬂcxﬂ'a-d Lot }M/Jw £

Clr’l'VL 7
it Meon
S-L wc’tmm/ﬁt poynt Somt /’ww&aw comilo a[z rm,c-/%i
O i,
| ' 1+ Fonmm Saleaoles

Yo Contl ) -
L a— __-—__..—-—__: e T N y a/w’
- s o B
b cor MQKJMi%w OOdi.’i/Lcu&Lau:CO a Vet 2!
T S ) -.---———j—— ) ) L e
Jﬁ"@n.ie@f[:r s AL ?W D&p&td oot Cﬁg%f*[& ve &?am-—
f /(",é?,-’(,ﬂf

cvprl /aa/za ;ﬂ/&f'(/m/ os |

"{e&‘ww g st

?“‘ Mb'f LA tC
1‘4,/’)5\411,65&&

’)2/74;440 )/Ja,m,cf neer
"ntm,ﬂ a,(; J.ﬁ Dﬂéf L o



