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RESUMO

Geradas pela globalizacdo, as constantes transformagdes nas tecnologias, nos meios de
comunicacdo e na sociedade como um todo tornam instaveis as identidades fixadas em
repertorios de bens exclusivos de uma comunidade local ou nacional. Isto porque as
inovagdes tecnoldgicas, o fortalecimento da industrializacdo e dos meios de comunicagéo
modificaram nossos habitos e nos deram um horizonte mais cosmopolita, a0 mesmo tempo
em que unificaram os padrdes de consumo, inclusive em relagéo a Cultura.

Mas a cultura nacional ndo se extingue, e sim se converte, se modifica, se reconstroi
para interagir com as diferentes culturas mundiais, de acordo com o “mercado consumidor”,
j& que a Industria Cultural proposta por Adorno (1974) mercadifica os bens culturais.

Neste estudo propusemos a analise da figura do Saci, indagando se as narrativas a seu
respeito continuam sendo uma maneira de regular o comportamento social, mesmo no mundo
globalizado e pudemos verificar o quanto sua figura acabou se modificando para se adequar
aos padrdes da sociedade. Visto por muitos como a identidade do brasileiro, a figura do Saci
nao ficou ritualizada, mas foi e continua sendo reconstruida em torno desse processo de

mundializac&o.

Palavras-chave: saci, narrativas orais; saber local; globalizagdo; comportamento

social



ABSTRACT

Produced by globalization, the constants transformations in the technologies, in the
media and in the society at all turns unstable identities fixed in repertories of a local or
national community’s exclusive properties. Therefore, because of the technological
innovations, the industrializations strength and the media have changed our habits and gave us
a more cosmopolitan range of perception, at the same time they have unified the consume
patterns, including Culture.

But the National Culture doesn’t be extinguished; it converts, modifies, reconstructs
in order to interchange with world different cultures, according to “consumer market”, so that
Cultural Industry, proposed by Adorno (1974), trades cultural properties.

In that study, we have proposed to analyze the Saci’s figure, investigating if the
narratives in regarding to Saci continue being a way of regularize the social behaviour, even
in a globalizated world and we verified how the Saci’s figure have been modified in order to
be adapted on society patterns. Seen by many people as Brazilian’s identity, the Saci’s figure
doesn’t be ritualized, but it was and continues being reconstructed around the mundialization

process.

Key-words: Saci; oral narratives; local knowledge; globalization; social behaviour
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1. Apresentacéo do tema e justificativa

A partir do século XX, o universo de redes de informacdo tornou-se o emblema de
uma nova sociedade que privilegia o conhecimento e a informacdo, proclamando-se
cosmopolita e culturalmente hibrida.

E inegavel que o homem moderno tenha a diluicdo de fronteiras geograficas causada
pelo desenvolvimento da tecnologia, da midia e da informética, ocasionando um intercdmbio
entre as culturas. Desde que tecnologias mais avangadas fizeram a humanidade entrar na era
da comunicacdo universal, as informagdes se tornaram interativas, especialmente com a
internet, que possibilita a emissdo e o recebimento de informagdes sem limite de tempo ou
distdncia. Com isso, segundo Canclini (1998, p. 38), “a fronteira entre produtores e
colaboradores se torna mais incerta: 0 engenheiro de som efetua montagens de instrumentos
gravados em lugares separados, manipula e hierarquiza eletronicamente sons produzidos por
musicos de diversas qualidades”.

Assim, os seres humanos encontram-se interligados, independentemente de suas
vontades. S&o todos cidaddos do mundo, mesmo néo se deslocando, o que significa dizer que
o mundo, inicialmente apresentado como longinquo, penetrou o seu cotidiano, modificando
seus habitos, comportamentos e valores. Esta situacdo acarreta a pluralidade de valores e
universos culturais, tornando dificil dizer o perfil das identidades em ambito territorial.

Somando-se a isso, constata-se uma cultura predominantemente imbuida de valores
consumistas. Apos a industrializacdo, devido a producdo em massa dos produtos, 0 consumo
tornou-se massificado: a producéo, antes destinada a um individuo em especial, estendeu-se a
toda a coletividade, acarretando na criagdo de produtos estereotipados, como ocorreu com 0
setor automobilistico no século XIX, através do Fordismo, de acordo com Thoma Gounet

(1999).
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Ortiz (1994) salienta a importancia do seculo XIX, quando acontece a expansdo das
ferrovias, provocando o “encurtamento” das distancias. Além das ferrovias, surgem também o
telégrafo, o cabo submarino e as agéncias internacionais de informagdo, mas para o autor
esses itens ndo exprimiram uma diminuigdo de distancias efetiva, j4 que ndo tinham uma rede
de alcance mundial. Segundo ele, € somente no século XX que esse processo de
mundializacdo se realiza plenamente, através da Industria Cultural.

Adorno (1974), j& previa isso nos anos 40 quando falou da criagdo de um sistema
massificado de cultura através da “mercadificagdo” dos bens culturais por meio do que ele
define ser a “Indlstria Cultural”. O autor concebe Industria Cultural como o que
anteriormente se concebia como “cultura de massa”. Mas ndo se trata de uma cultura que
emana do povo, nem o que se pode entender como “cultura popular”, e sim de uma produgéo
dirigida para o consumo das massas. Ou seja, ha uma estreita relagdo entre produgdo e
consumo: a primeira determinando o que deve ser consumido e o segundo o que deve ser
produzido. Para Adorno (1974), é essa inter-relacdo que faz com que aquilo que é
culturalmente produzido assemelhe-se a qualquer produto industrializado, incluindo toda uma
estratégia de marketing a fim de levar esse “produto” ao publico-consumidor
(mercadificagdo).

Assim, a Industria Cultural produziria, simultaneamente, a padronizagdo e
homogeneizagdo do gosto e das escolhas, retirando desse processo qualquer forma de
expressdo subjetiva do individuo. Para o autor, toda producéo artistica e cultural é organizada
sob moldes das relagBes capitalistas, atendendo aos padrdes econdmicos de tal regime e
reproduzindo-o. Neste sentido, perdeu seu valor intrinseco para ganhar um valor de troca
(mercadoria). Dessa forma, “a IndUstria Cultural atua como suporte a veiculacdo dos ideais de

sustentacdo e reproducdo da estrutura de dominagéo vigente”. (Campos, 2006, p. 4).
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Pode-se dizer, pois, de acordo com Ortiz (1994), que o modo de producgéo industrial,
aplicado ao dominio da Cultura, tem a capacidade de impulsiona-la no circuito mundial. O
que se encontrava restrito aos mercados nacionais, agora se expande. Exemplo disso é que no
século XXI o consumo € difundido através dos meios de comunicacdo. Isso faz com a que a
sua logica ndo seja apenas o consumo de determinados bens, mas o fato de que qualquer coisa
pode ser transformada em mercadoria, ou seja, produzida, distribuida e, claro, consumida,
inclusive os bens culturais.

Assim, para a “Industria Cultural”, tanto faz que esse produto seja “um espetéaculo
lirico difundido pela midia eletrdnica globalizada ou um show de dupla sertaneja, como outro
produto qualquer, que tenha gerado nas massas a necessidade de consumo. O que importa é
que esse produto chegue as massas” (Piza, 2005, p. 2).

Toda essa estratégia de divulgagdo e consumo propicia a larga manipulagdo também
dos meios de comunicacéo pelos produtores de marketing, os quais, pelo proprio métier, tém
0 poder de influenciar os meios de comunicagdo, a fim de criar, no publico-alvo, novas
necessidades de consumo de, também, novos produtos.

Esse contexto poderia ameagar as culturas locais, uma vez que estabelece um
processo de homogeneizacdo, ameacando identidades culturais especificas. Entretanto,
percebe-se em varias culturas locais a valorizacdo de sua identidade em contraste com o
mundo globalizado.

Segundo Canclini (2001) essa valorizagéo do local complementa a mundializagdo a
partir do momento em que *“a globalizacdo empresarial, junto com suas necessidades
homogeneizadoras para maximizar o lucro, tem de reconhecer diferencas locais e regionais”.
(Canclini, 2001, p. 170). O autor cita como exemplo o fato de a Coca-Cola s6 conseguir
vender seu produto na Espanha depois de diminuir as garrafas para se adaptarem ao tamanho

dos refrigeradores existentes no pais.
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Para o autor, é necessario, pois, entender que ndo se trata de produzir ou vender
produtos para todos, mas de promové-los mundialmente entre grupos especificos. Assim, se
antes criticava-se a producdo de bonecas Barbie por impor as meninas do mundo todo o
mesmo padrdo de beleza ocidental (loira, cabelos lisos, magra), hoje pode-se comprar
diferentes versbes da boneca (negras, gordinhas, arabes e indigenas). Do mesmo modo,
percebe-se que ndo h4, nessa sociedade de consumo moderna, uma substituicdo de produtos e
comportamentos locais por outros, globais. Ao contréario: tudo que é étnico, exo6tico ou
regional tem surgido como algo auténtico, diferenciado. Assim, a busca de raizes ou
valorizagdo das culturas nacionais ndo constitui uma resisténcia a globalizagdo, mas é, antes,
um de seus efeitos. Dessa forma, pode-se afirmar que € do interesse da economia global que
haja culturas locais a serem consumidas. Em outras palavras, ndo importa que versdo da
Barbie se consuma, o que importa é que seja uma Barbie.

Esse quadro foi abordado por Ortiz (1994). Para ele, uma reflexdo sobre a
globalizagdo, pela sua amplitude, sugere, & primeira vista, que ela se afaste das
particularidades. Pois se o global envolve “tudo”, as especificidades se encontrariam perdidas
na sua totalidade. “Ocorre justamente o contrério. A mundializacdo da cultura se revela
através do cotidiano”. (Ortiz, 1994, p. 8)

Um bom exemplo disso pode ser a descentralizagdo das empresas, a simultaneidade
mundial de informagdo e a adequagdo de certos saberes e imagens internacionais aos
conhecimentos e habitos de cada povo. E o que acontece com a maior indUstria exportadora
de entretenimento dos Estados Unidos, os filmes de Hollywood.

A expansdo de redes mundializadas da midia e das tecnologias de comunicagao
proporcionou um aumento significativo das redes de alcance, permitindo que inlmeras
cidades, dos mais variados paises, tivessem acesso a filmes norte-americanos. Mas nem por

iSSo esses paises deixaram sua tradicdo, seus habitos de lado.

13



14

Baseando-se nesse contexto, projetos de integracdo mundial evidenciam os conflitos
em torno do sentido e do uso do conceito de diversidade, principalmente os que se referem a
“diversidade cultural”.

Para Geertz (1978) a Cultura pode ser definida como um conjunto de teias e
significados construidos por um individuo durante a vida. O autor afirma ainda que para
compreender o que é a Cultura e como ela influencia as a¢des de um determinado grupo, é
preciso identificar e perceber como os individuos sdo, como se relacionam, enfim, como agem
e interagem. Isto porque para o autor a Cultura filtra os valores, regras, padrdes, normas que
passam a fazer sentido para o individuo a partir do saber construido em suas relagdes. Caso
sua percepcao ndo decodifique uma agdo como experimentada (conhecida, vivida, aprendida)
este a rejeitard, ndo a classificando como aceitavel a partir dos simbolos conhecidos. Isto
significa que ela é constantemente relembrada, trabalhada, modificada, uma vez que incorpora
novos conceitos, tecnologias, isto é, novos elementos de significado. Por isso, individuos
podem compartilhar signos, simbolos, linguas diferentes, adaptando-os a seu codigo de
atuacéo.

A difusdo desses simbolos, no mundo globalizado, é feita principalmente pelos meios
de comunicacéo eletrénica, que num primeiro momento “pareciam destinados a substituir a
Arte culta e o Folclore” (Canclini, 1998), mas agora difundem tanto a Arte quanto o Folclore
macicamente. Os exemplos do cinema, da publicidade, da industria fonogréafica, da TV e da
radio sdo significativos na medida em que indicam a existéncia de uma malha imprescindivel
para a mobilidade cultural. Segundo Ortiz, (1994), a circulacdo, principio estruturante da
modernidade, se realiza no interior dessa malha. Como as antigas estradas de ferro, a
materialidade dos meios de comunicagdo permite interligar as partes dessa totalidade em

extensdo.
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Dessa forma, as tradices locais j& ndo mais serdo a fonte privilegiada de
legitimidade. “Elas irdo traduzir, ressignificar os novos valores” (Ortiz, 1994, p. 53). Em
outras palavras, 0 que se encontrava restrito aos mercados nacionais agora é abrangente.

Embora as imagens e os simbolos sejam produzidos, muitas vezes, por determinadas
sociedades, o aspecto nacional é superado pela dimensdo global. Por exemplo: quando a
Coca-Cola propaga o “mundo” em suas campanhas publicitérias, ndo se est4 apenas vendendo
esse produto, mas demonstrando que os clientes que interessam sdo pessoas que apreciam tais
produtos em todos os lugares do mundo, “denotando e conotando um movimento mais amplo
no qual uma ética especifica, valores, conceitos de espago e tempo séo partilhados por um
conjunto de pessoas imersas na modernidade-mundo” (Ortiz, 1994, p. 144). Nesse sentido, 0s
meios de comunicacdo fornecem aos homens referéncias culturais para suas identidades. Vale
salientar que a concepcdo dos meios utilizada aqui, bastante importante na interpretagdo dos
fatos, € baseada em McLuhan (1969).

Para tal autor, o meio, geralmente pensado como simples canal de passagem do
conteldo comunicativo, mero veiculo de transmissdo da mensagem, é um elemento
determinante da comunicagdo. McLuhan (1969) chama a atencéo para o fato de que quando
uma mensagem é proferida oralmente ou por escrito, transmitida pela radio ou pela televiséo,
desencadeia mecanismos de percepgdo e compreensdo diversos, ou seja, 0 meio, o canal, a
tecnologia em que a comunicagdo se estabelece, ndo apenas constitui a forma comunicativa,
mas determina o proprio contetido da comunicagao.

Partindo deste principio, McLuhan (1972) distingue trés grandes culturas, periodos
ou galéxias: a cultura oral ou acUstica, que caracteriza as sociedades ndo-letradas, cujo meio
de comunicacdo é a palavra oral; cultura tipogréfica ou visual, propria de sociedades
alfabetizadas e que, por saberem ler e escrever, valorizam o visual, 0 texto escrito; e a cultura

eletronica, determinada pela velocidade e integragéo sensorial.
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A cada uma destas culturas corresponde uma maneira singular de o individuo pensar
0 mundo e de nele se situar. A cultura oral, segundo McLuhan (1972), por sua riqueza
sinestésica e sugestiva, suscita a imaginagdo de quem fala e de quem ouve; estimula a
criatividade, e ao mesmo tempo supde uma proximidade entre os individuos, constituindo
fortes relagGes grupais. A oralidade percorre curtas distancias, ficando limitada no tempo pela
efemeridade e fugacidade da elocucdo. Por isso, s6 permanece em memdrias coletivas e é a
necessidade de manter essa memoria coletiva que faz com que os ouvintes tendam a se manter
proximos, ligados entre si por familiaridade, relagdes locais. Por isso, como se ver4 mais
adiante, as narrativas orais do Saci, que serdo aqui estudadas, sdo bem diferentes das
narrativas baseadas nos textos de Lobato.

Isso porque a divulgacdo da narrativa escrita é sustentada por sua permanéncia no
tempo e espago, constituindo uma espécie de registro, arquivo, mediante o qual se garante a
extensdo da cultura, sendo divulgada de uma mesma maneira a toda a sociedade, ja que
favorece um ponto de vista Unico, pois desenvolve a uniformidade para quem I&, ocasionando
a “vulgarizacdo” do saber. A escrita, de acordo com McLuhan (1972), ao privilegiar um
sentido Unico, reduz a capacidade expressiva e comunicativa do individuo, de sua densidade e
pluridimensionalidade, pois é um método de segmentagdo homogénea, repetitiva e
uniformizante entre individuos singulares. Desta forma, as narrativas de Saci baseadas em
Lobato sdo semelhantes, tém as mesmas caracteristicas e estrutura.

Quanto aos meios de comunicacdo eletrdnicos (como a TV, Radio, Internet), a
velocidade, a instantaneidade de sua veiculacdo faz com que se dirija ao espectador de forma
direta e envolvente, pois apela para a integracéo sensorial, de acordo com McLuhan (1972).
Para ele, é essa velocidade de difusdo que permite o carater massivo deste meio, promovendo
um novo tipo de aproximacao social, agora em larga escala, j& que é de longo alcance. Dai a

necessidade de criacdo de antenas, e, mais modernamente de satélites, que podem também ser
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considerados outra midia. As informacdes transmitidas pelas ondas eletromagnéticas eram
feitas apenas pela modulacdo das frequéncias, mas como houve a mudanga no cédigo, de
analégico para digital, que também é uma mudanca na midia, houve uma possibilidade de
aumentar a seguranga na transmissdo, isto é, o que sai € o que chega, mas perdeu-se o
alinhamento do tipo de informagdo, desalinharam-se som e imagem.

Como isso tudo é aprimoramento tecnoldgico, nem sempre aparece tdo claramente,
mas para uma sociedade ter acesso aos filmes de Hollywood, e assim “fazer parte do mundo
norte-americano”, é necessario que essa tecnologia chegue até ela. Essa americanizagdo €
dependente da tecnologia. Assim como a globalizacdo precisa de satélites em funcionamento,
precisa de copias constantes de informagdes, computadores que transformem informacdes
digitais em analégicas. Informacdo e tecnologia tém de andar juntas, sendo a coisa ndo
funciona.

Assim, a massificacdo do mercado de televisores é concomitante com a
mercadificacdo das telenovelas ou dos filmes, porque neles h4 propaganda de um novo estilo
de vida, com geladeiras, cigarros com filtro, roupas de grifes famosas, além da propria
propaganda institucional. Dai a necessidade de dar acesso a tecnologia para a populacéo (TV
para todos, Internet para as massas) e aumentar o mercado de consumo.

Esse fato foi inicialmente mostrado por Canclini (2001) como a
“internacionalizagéo”, que apenas envolvia 0 aumento do consumo: todos comprando o que as
empresas internacionais produziam. Mas o que ocorreu foi que, a partir da tecnologia ja
existente, houve uma nova mudanga de padrdo na forma de transmitir as informagdes. A
facilidade no acesso & divulgacéo, antes privilégio de grandes empresas, geralmente
multinacionais, permitiu o aparecimento de um sem-nimero de produtores de informagdo,
pela facilidade na conversdo do digital para o analdgico e vice-versa, em varias partes do

mundo. Assim, qualquer empresa fica sabendo que ha mdo-de-obra, ou matéria-prima,

17



18

baratissima em qualquer parte do mundo. Pode ser uma organizagdo gigantesca, mas também
uma empresa familiar, basta procurar enderegos nos sites de busca pela internet.

Em outras palavras, McLuhan (1969), quando propde a teoria de que “o0 meio é a
mensagem”, partiu do principio de que o meio ndo é um mero canal usado para transmitir as
informagdes, os contetidos, mas é também a “mensagem”. E a “mensagem” de qualquer meio
ou tecnologia é a mudanga de escala, cadéncia ou padrdo que esse meio ou tecnologia
introduz nas sociedades. A estrada de ferro, por exemplo, ndo introduziu movimento,
transporte ou caminhos na sociedade, mas acelerou e ampliou a escala das fungées humanas
anteriores, criando tipos de cidades e de lazer totalmente novos, como se vera adiante.

Dentro de todo esse contexto, 0 mito, obviamente relacionado com a vida social dos
individuos, cumpre uma fungdo nas sociedades humanas, também nas consideradas
progressistas. Nestas o mito pode ser constituido, ndo somente por narrativas fabulosas,
histdricas ou pseudo-histdricas, mas em torno de figuras humanas "divinizadas" (o her6i, o
chefe, o ator, o esportista), ou por conceitos e nogdes abstratas (a nacdo, a patria, a raca, a
liberdade, o proletariado). A funcdo dominante do mito €, entdo, o reforco da tradicdo ou a
formacéo rapida de uma nova tradicdo capaz de controlar o comportamento dos homens.

Lévy-Strauss (1983) afirma que os mitos ensinam muito sobre as sociedades que lhes
d&o origem, uma vez que ajudam a esclarecer seus mecanismos internos de funcionamento e a
razdo de ser de suas crencas, costumes e instituigdes, cuja logica escapa a primeira vista.
Nesse sentido, 0 mito ndo esté limitado a0 mundo ou & mentalidade dos primitivos. Faz parte
integrante necessaria de cada cultura.

Com base nesses conceitos, o objetivo deste trabalho é investigar a maneira como a
sociedade usa as narrativas sobre o Saci para exercer influéncia sobre o comportamento de

seus membros. Essas narrativas podem ser consideradas um modo de interpretacdo da
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sociedade, da articulacdo de sua visdo de mundo, seus valores e experiéncias, uma vez que
pertencem ao repertorio popular das localidades.

Esses saberes locais remetem a pontos de vista diversos, que vao desde a negacao
(implicita ou explicita) de que os fatos por eles identificados contenham alguma forma de
“saber”, até o fato de atribuir-lhes o papel de resisténcia como roétulo de identidade.

Condensando e entrelagando crengas religiosas e moralidades, acontecimentos
ficcionais e histdricos, concepcbes de espago e tempo, as narrativas, de acordo com Lima
(2003), carregam um grande nimero de imagens mentais e afetivas, segundo as quais 0s
individuos interpretam a si mesmos e o mundo & sua volta por contarem eventos através de
representacdes. Tais representagcdes tém a fungdo de fazer com que as pessoas se enxerguem
nelas para entenderem o comportamento. Em muitas narrativas, por exemplo, leGes séo
sempre retratados como personagens poderosos, raposas como espertas e tartarugas como
lentas e os envolvidos no processo narrativo s6 entenderdo o comportamento dos seres
representados pelos personagens se tais comportamentos forem referéncias para os individuos.
Se deixarem de ter essa referencialidade, a narrativa se transforma em alegoria, vira folclore e,
no caso do Saci, € 0 que parece estar acontecendo, como se discutird mais adiante.

Por isso, a principal questdo que se coloca, partindo das abordagens inicialmente
estabelecidas, é: as narrativas do Saci continuam a servir como suporte de manutengdo das
tradi¢Oes culturais, mesmo com a globalizagdo? Em outras palavras, pretende-se investigar se
as narrativas atuais do Saci globalizado e “bonzinho” continuam a prestar o servigo de
manutencdo das tradicdes culturais (quaisquer que sejam), ainda que ndo sejam mais as
mesmas de outrora.

Entende-se por tradicdo, neste estudo, a abordagem feita por Camara Cascudo
(2006), que a define como o ato de entregar, transmitir, passar adiante; é o processo de

divulgacéo do conhecimento popular &grafo.
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A abordagem dessa questdo implica em fazer uma distingdo entre as redes globais, ja
referidas, e o conhecimento especifico de um grupo qualquer que, para ser bem entendido,
tem que fazer parte dele. De fato, quando se questiona um grupo sobre as narrativas do Saci,
sobre o conhecimento que tém acerca delas, surge a pergunta: “vocé quer saber sobre o Saci
do Monteiro Lobato, conhecido por todos, ou 0 Saci que conhecemos por aqui?”

Logo, h4a uma infinitude de conhecimentos exclusivos pressupostos, cuja atualizagdo
se faz em momentos muito especificos, geralmente particulares e privados, fato bastante
diferente do conhecimento geral, sem nenhuma privacidade, sempre publico.

Esse fato pode ser explicado pela teoria de McLuhan (1972). Conforme visto
anteriormente, o autor distingue cultura oral, cultura tipografica e cultura eletrénica. No caso
da figura do Saci, percebe-se que hd uma diferenca entre o que vou classificar aqui como Saci
oral, Saci escrito e Saci “globalizado” ou que se pretende globalizar.

O Saci oral faz oposigdo ao escrito e ao “globalizado”, uma vez que pertence a uma
localidade. As pessoas que fazem parte desta localidade ndo ficam a vontade para falar no
Saci por medo, por receio de ndo acreditarem no que vao contar se o ouvinte néo fizer parte
daquele local. J& o Saci escrito, no caso o Lobatiano, ganhou forma fixa na Literatura e por
isso é publico, sem nenhuma privacidade, assim como o Saci que se pretende globalizar.
Todos podem falar dele quando quiserem, sem medo ou até fazer criacbes, vender em
garrafinhas, pois todos conhecem a narrativa da mesma forma, é padrdo. De uma maneira
geral, parecem ser essas as diferencgas entre 0s tipos de narrativas de Saci: a local (particular)
versus a escrita e “globalizada” (publicas).

Mas por que o tema escolhido foi o das narrativas? Ora, as narrativas podem ser
consideradas um processo cultural uma vez que so existem gracas a interacdo performatica
dos participantes dessas narrativas orais. O processo cultural, neste estudo, parte do principio

proposto por Geertz (1978) de que a Cultura é a propria condicdo de existéncia dos seres
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humanos, produto das agGes por um processo continuo através do qual os individuos d&o
sentido as suas a¢Bes. Desta forma, a Cultura ocorre na mediacdo das relagdes dos individuos
entre si, na producdo de sentidos e significados. Em outras palavras, € um conjunto de
mecanismos de controle, planos, receitas, regras, instrucdes para regular o comportamento.

Nas narrativas, o campo de intervencdo de cada individuo neste processo é o da
interpretacdo pessoal, que pode variar de uma maneira bem ampla, algo que, no contexto da
globalizagéo, ndo se limita as fronteiras do local. Um exemplo disso pode ser a diferenca entre
a interpretagdo de narrativas de lobisomem, segundo a Associagdo dos Criadores de
Lobisomem, da cidade de Joanodpolis. Quando se questiona sobre as narrativas conhecidas
pelos habitantes de la, os mais velhos narram o tradicional: o lobisomem €é o sétimo filho
homem de um casal, anda sob quatro patas como um lobo, aparece em noites de lua cheia e
deve ser morto por uma bala de prata. Mas os mais jovens, quando questionados, acrescentam
cenas de filmes como “O lobisomem americano em Londres”, relatando que a figura de
lobisomem que eles conhecem é a do filme. Assim, temos o local baseando as narrativas, mas
o global contribuindo com os acréscimos das mesmas, com a constru¢éo do imaginario.

Nesta perspectiva, segundo Matellard (2005, p. 97), “N&o h& cultura sem mediacéo,
ndo ha identidade sem traducdo. Cada sociedade retranscreve 0s signos nacionais, adapta-os,

0s reconstroi, reinterpreta-os, reterritorializa-os, ‘ressemantiza-os’”. Dentro de tal visdo, sera
considerada neste estudo a hipdtese da chamada dimensdo global como participante da
reconfiguragdo das identidades, da construgdo de novos imaginarios em todas as esferas da
sociedade.

Para Appadurai (1996), essas interacOes e transa¢Bes mdaltiplas sdo capazes de

exprimir formas sutis de resisténcias a ordem dominante, pois o0s participantes desse processo

cultural fazem uma (re) significacdo em fungéo de suas culturas.
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Segundo o autor, quando uma pessoa narra um fato, reconstrai a trajetoria percorrida,
dando-lhe novos significados. Assim, a narrativa ndo é a verdade literal dos eventos, mas a
representacdo que deles faz o sujeito e, dessa maneira, pode ser transformadora da realidade.

Mas, em contrapartida a globalizagdo, a homogeneizacéo da cultura ndo implica o
desaparecimento das diferencas dos habitos, das necessidades e do consumo das culturas
locais; ao contrério, observa-se a presenca de uma heterogeneizacdo de idéias, produtos,
imagens trazidas pelo aumento do contato entre as culturas. A globalizagdo necessita de
combustivel cultural e isso, a meu ver, vem das criacdes locais, conforme citado
anteriormente em relacdo a boneca Barbie.

Percebe-se que, de maneira geral o conhecimento é produzido pela propria populacéo
local que absorve a informagéo externa, presente em marcas de roupa, produtos e outros
fatores que ndo afetam o conjunto, sendo de forma exigua. O mundo torna-se somente uma
fonte de novidade a ser adaptada ao conhecimento local e (re) introduzido e adaptado ao
passado nas narrativas de natureza muito diversa.

Entdo, embora a hipdtese neoliberal, segundo Anderson (1995), seja a de que a
solucdo para as crises emergird da globalizacéo (por intermédio da unificagdo de mercados
através de associagdes como ALCA, MERCOSUL e outras), ndo h4 nenhuma certeza disso.
A0 que parece, as solugdes possivelmente terdo de vir das criagdes locais.

Essa efemeridade pode estar relacionada ao contexto social da modernidade: tudo
tem de ser rapido, consumivel e, quando ndo for mais util, “descartavel”. Como foi dito
anteriormente, 0 mundo moderno transformou a sociedade em grandes grupos de consumo de
informacdo, modificando fundamentalmente a dimensdo cultural. Novas tecnologias e redes
computacionais impuseram um novo desenvolvimento da sociedade mundial. Nesta, os

grupos ndo tém mais fronteiras; sdo agrupados por esferas cognitivas e epistemoldgicas.
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Barbero (1997) e Canclini (1997) consideravam que estas esferas sdo responsaveis
por importantes transformacfes na cultura, exigindo a busca de uma expressdo proxima a
atual praxis cultural.

Para Zabiro & Abello (1997), essa praxis procura fazer da cultura um produto de
consumo Via industria cultural totalmente apoiada nas técnicas de marketing, utilizando-se
dos meios de comunicagdes, com forte poder de convencimento e que, portanto, exclui do
sujeito a sua livre escolha de ser participe do fazer cultural. Um exemplo disso pode ser a
técnica de aproximacdo entre memoria e consumo, sublinhada pelo vinculo econdmico: o
design, os logotipos de cada produto teriam a funcdo de fixar sua marca na memoria dos
clientes potenciais. Desta forma, o individuo passa a néo ter direito de fruigdo da cultura como
uma vivéncia ou experiéncia possivel de transformé-lo, o que poderia ser uma forma de
“imperialismo cultural”.

A nogéo de “imperialismo cultural” surge a partir dos anos sessenta e busca romper a
visdo funcionalista de mundo segundo Medori (1979). A idéia base dessa nogéo, conforme
Lanternari (1979, p. 16) € que “os povos ou se ‘moldam’ a civilizacdo ocidental ou sdo
indignos de ser considerados entidades respeitaveis”.

Para Schiller (1976), o imperialismo cultural é o conjunto dos processos pelos quais
uma sociedade é introduzida no seio do sistema mundial moderno e a maneira com que sua
camada dirigente é conduzida, pelo fascinio, pela pressdo, pela for¢a ou pela corrupcéo, a
modelar as institui¢des sociais para que elas correspondam aos valores e as estruturas do
centro dominante do sistema ou a se tornarem sua promotora. Os impérios durante toda a
histéria foram estabelecidos usando a guerra e o imperialismo militar. As populacdes
conquistadas tenderam a ser absorvidas pela cultura dominante, ou adquirir seus atributos

indiretamente. Esse processo ocorreu, por exemplo, com o Império Romano.
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Nesse sentido, pode-se considerar esse processo como uma violéncia simbolica. 1sso

é 0 que constataram Bordieu & Wacquant (2000, p. 06):

“pela primeira vez na histdria um Unico pais se encontra em
posicdo de impor seu ponto de vista sobre 0 mundo ao mundo
inteiro, (...) como as dominacbes de género ou etnia, 0
imperialismo cultural é uma violéncia simbélica que se ap6ia em
uma relacdo de comunicacdo forcada para extorquir a submisséo
e cuja particularidade consiste aqui no fato de ela universalizar as
particularidades derivadas de uma experiéncia histdrica singular,
levando-as a desconhecerem-se como universais”.

Assim, o imperialismo cultural refere-se, antes de tudo, a mecanica de forcas de um
sistema de poder, de uma engrenagem de relagGes desiguais, das quais resulta a hegemonia de
uma visdo de mundo. Dai, para Mattelard (2005, p. 76) “a importancia de retomar a idéia
material e sistémica da cultura como médium simbdlico estruturante”, pois as representacdes
de ordem do mundo, dos sistemas de referéncia, das matrizes organizacionais se generalizam,
surgindo como as Unicas racionais e razoaveis.

Estas representacdes, segundo Matellard (2005), fazem ligagéo direta das sociedades
particulares com os fluxos de um modelo Unico de modernidade que abrange todas as esferas
sociais: tecnoldgica, linguistica, econdmica, politica, juridica, educativa, religiosa. De acordo
com ele, o imperialismo cultural, portanto, ndo se reduz a meras manifestacoes das relagdes
de forca no dominio das midias e da cultura de massa, mesmo que, na configuracédo da relagéo
neocolonial com os povos “outros”, esses dispositivos ocupem um lugar cada vez mais
estratégico.

Segundo Said (1995), isso nada tem a ver com a representacdo passiva da
subalternidade. Imperialismo cultural e resisténcia cultural sdo duas faces de um mesmo
processo.

No século XX, surge o conceito de Mundializacdo da Cultura. O processo de

mundializacdo é, segundo Ortiz (1994), um fendmeno social que permeia o conjunto das
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manifestacBes culturais. Para existir, deve se enraizar nas praticas cotidianas dos individuos,
sem 0s quais seria uma expressao abstrata das relagGes sociais.

Cultura Mundial, cultura planetéria, cultura de massa sdo slogans que funcionam
como corolarios das instituicbes. Ao se universalizar e se “cibernetizar”, a cultura ndo
obedece a um protétipo, a um modelo. Ao se tornar multiforme e informal, ela ndo mais
propde, segundo Axelos (1969, p. 339), “um esquema definido a fala e a acdo, aos sonhos e as
paixdes, aos trabalhos e aos lazeres”. Pelo fato de ir em todos os sentidos, de repente a cultura
ndo d& mais resposta ao dizer e ao fazer: ndo é mais formacdo, torna-se informacéo e
comunicacao.

Mas os elementos culturais nada significam individualmente. Eles ganham
significados em decorréncia dos contrastes significativos construidos enquanto 0s
participantes de um mesmo grupo social e sinalizados por meio de conjuntos de elementos
convencionalmente permutados em um mesmo contexto.

Camargo (1961) afirma que dentro da sociedade brasileira existe uma ordem de
significados que gira em torno da crenca em espiritos e a tradicdo oral permanece como meio
fundamental de articulag&o e continuidade da maioria destas crengas.

Ha, portanto, todo um vasto, magico e complexo substrato cultural hibrido na
formacdo da sociedade brasileira, que, como disse lanni (2002), entra pelo século XX e
continua evidente no século XXI sendo transmitido, basicamente, pelas narrativas orais.

De acordo com Goody e Watt (2006), a natureza intrinseca da comunicagéo oral tem
um considerdvel efeito no contelido e transmissdo do repertorio cultural, uma vez que
estabelece uma relacdo direta entre simbolo e referente. Isso porque a “tradicdo cultural é
transmitida quase completamente através de comunicagdo face-a-face, numa relacdo mais
intimamente conectada com as particularidades de pessoa, lugar e tempo.” (Goody e Watt,

2006, p. 76).
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Entdo, os individuos que participam dessas narrativas, no momento em que contam
suas historias, ndo possuem a acdo do sujeito psicoldgico, mas do agente empirico, uma vez
que é um saber adquirido através da prética da repeticdo e da memoria.

Por outro lado, ha uma “individualizacdo” nessas historias, pois nas narrativas o Saci
tem diferentes caracteristicas, seu jeito proprio, diferenciando-se de alguma maneira de
acordo com a regido onde estas sdo contadas. O significado é dado, pois, em funcdo do
contexto de ocorréncia. Aqueles que o possuem como sistema cultural tém total convicgéo de
seu valor e de sua validade.

Seu conteudo real, assim como o conteudo da arte, da religido e outras areas, varia

tdo radicalmente de um lugar ou periodo para outros lugares ou periodos que ndo ha como
uniformizar sua defini¢do ou seu conteddo, ou seja, uma historia original que seja sempre
repetida.
S6 ¢ possivel caracterizd-lo, culturalmente, de acordo com Geertz (1997, p. 128),
“isolando o que poderia ser chamado de seus elementos estilisticos, as marcas de atitude que
Ihe d& seu cunho especifico”. Isso porque de tais narrativas os participantes extraem para si,
segundo Lima (2003, p. 46), “ndo sd sentidos para a histéria que vivem, mas também formam
constelagOes de valores e moralidades que fazem mover suas atividades praticas”.

Logo, pode-se dizer que esses significados das narrativas do Saci participam da
composicdo e movimentacdo do imaginario da sociedade em diferentes modulagdes, de suas
tradicOes locais, apontando para os diferentes valores, ideais e modos de serem retratados ndo
apenas como preferéncias subjetivas, mas implicitos com uma estrutura particular.

Desta forma, as narrativas se tornam uma versao da realidade, cuja aceitabilidade é
governada apenas por convengdo. O ato de construir uma narrativa € muito mais que

“selecionar” eventos da vida real, da memdria ou da fantasia. Os proprios eventos precisam se

constituir, segundo Propp (1983) para se transformarem em “funcdes” da historia. A palavra
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“funcdo” aqui, deve ser entendida como o papel que as personagens desempenham na
narrativa e ao conceito que estdo representando. Para Vansina (1982, p. 164), tal palavra
descreve “tudo o que serve para fortalecer ou manter a instituicdo da qual depende”.

Para exercer uma “funcdo”, a narrativa vai se adaptando, podendo de encurtar ou se
prolongar de acordo com a duragdo dos acontecimentos. Os elementos que deixam de ter
relevancia contemporanea tendem a ser logo esquecidos ou transformados; e, segundo Goody
e Watt (2006, p. 22), “como os individuos de cada geracdo adquirem seu vocabulario, suas
genealogias e seus mitos, eles sdo inconscientes de que vérias palavras, nomes proprios e
histérias foram descartados, ou que tiveram seus significados transformados ou formas
substituidas”.

Assim, a originalidade narrativa ndo reside na construcdo de novas histdrias, mas na
administracdo de uma interagdo social, uma vez que o publico € levado a interagir, podendo,
de acordo com Ong (1977), haver tantas variantes menores de um mito quantas forem as
repeticdes dele.

O ato de narrar vem carregado de significados, j& que expressa a cultura de quem
conta as histdrias. Por isso, exige um ritmo diferente, uma vez que a maneira de transmissao e
0 verbalismo, caracteristicas fundamentais de uma narrativa segundo Vansina (1982),
influenciam no contetido da mensagem.

Esse contetdo, para Ong (1998), verbaliza e conceitua todo um conhecimento
proximo a vida cotidiana, podendo refletir os valores culturais e quadros de referéncia
situacionais presentes em determinada sociedade. Se esses valores ou referéncias sofrerem
alteracdo, as narrativas também se modificardo, pois tém capacidade de adaptarem-se a novos
publicos, novas situagdes ou para simplesmente agradarem.

Vansina (1982) ja havia estabelecido isso quando classificou quatro formas

fundamentais de tradicGes orais:
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Contetdo
Fixo Livre (escolha de palavras)
Estabelecida POEMA EPOPEIA
Forma
Livre FORMULA NARRATIVA

De acordo com a tabela acima, proposta por Vansina (1982), a narrativa tem forma e
conteudo livres. Isso significa que tanto a maneira de contar quanto o conteido séo varidveis.
A liberdade do narrador permite inimeras alteracfes ou remodelagdes, mas segundo o autor
apenas do ponto de vista literario, uma vez que “o meio social pode impor-lhe uma fidelidade
rigida as fontes”(Vansina, 1982, p. 161).

Brunner (1991) complementa as idéias de Vansina atribuindo algumas caracteristicas
bésicas & atividade narrativa. Séo elas:

a) Diacronicidade: a narrativa representa a ordem sequencial, diacrénica dos
eventos humanos.

b) Particularidade: cada tradicdo oral tem por base acontecimentos particulares.
Mas esse é apenas seu veiculo e ndo seu destino. A narrativa acaba incorporando uma historia
e a torna, em algum sentido, genérica, ja que se destina a sua superficie social.

c) Vinculos de estados intencionais: a narrativa apresenta a base para interpretar por
que alguém agiu dessa ou daquela maneira.

d) Composicionalidade hermenéutica: O termo hermenéutica implica que o
narrador tenta expressar um significado e o ouvinte tenta extrair da historia qual seria esse

significado. Desta maneira, como ndo ha um método racional para assegurar a “verdade” de
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um significado da narrativa ou a confiabilidade de sua constituicdo, é requerida a
interpretacdo hermenéutica.

e) Canonicidade e violagédo: toda narrativa para se diferenciar de eventos comuns
precisa violar a canonicidade. Essa violacdo é prontamente reconhecida como situacdes
humanas vistas de uma nova maneira, através do “evento precipitador”: o que aconteceu e por
que merece ser contado.

f) Referencialidade: A aceitabilidade de uma narrativa ndo é o fato de ela ser
“verificavel”, mas por ser julgada pela verossimilhanga de seu evento circunstancial.

g) Genericidade: modo de representar situacdes humanas e guiar a mente dos
ouvintes através da maneira como a narrativa é contada. Pode ser em forma de conto, poesia,
entre outros.

h) Normatividade: a narrativa segue normas da legitimidade cultural. Por isso,
muda com as preocupagdes do momento e das circunstancias que cercam sua producao.

i) Sensibilidade de contexto e negociabilidade: reporta-se ao ato de narrar, a
interacdo face-a-face. S&o as possiveis modificacdes que os narradores fazem para adaptar as
narrativas de acordo com o contexto.

j) Acréscimo: como cada um vai recontando a histéria de acordo com seu
entendimento, toda narrativa esté sujeita a um acréscimo, que de acordo com Bruner (1991)
cria a “cultura”, a “historia”, a “tradicdo” de uma sociedade.

Portanto, podemos dizer que as narrativas decorrem das estruturas cognitivas do
mundo de uma determinada cultura. Assim, s6 podem ser estudadas a partir do meio social em
que ocorrem.

No caso das narrativas do Saci, é preciso levar em conta que este, talvez o mais
popular dos mitos brasileiros, tem um vasto dominio no Brasil, ainda que dele existam vérias

representagdes nas diversas regides do pais. Apesar de sua origem também ser regional, suas
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narrativas sdo conhecidas nacionalmente. N&o é preciso explicar quem € o Saci: todos 0s
brasileiros o conhecem.

Para Anastésia (2002, p. 382), “foi a criacdo alegdrica a partir de mitos europeus,
africanos e indigenas que formou o Saci-Pereré”. Ainda segundo a autora, o Saci é uma
criacdo forjada a partir da mistura de vérias entidades que estiveram presentes tanto no
imaginério africano quanto no ocidental, j& que tem caracteristicas de entidades africanas
(Ossaim), de lendas indigenas (Yaci Yateré), portuguesas (Matinta Pereira e Fradinho), além
de duendes europeus.

Conforme Cémara Cascudo (2006), os primeiros relatos sobre o Saci datam do
século XIX. S8o da regido Sudeste, mais especificamente Minas Gerais e Sdo Paulo, embora
em Portugal haja relatos de uma entidade semelhante: o Fradinho da méo-furada.

De acordo com as narrativas portuguesas, o Fradinho da méo-furada entra por alta
noite nas alcovas e buracos de fechadura. Assim como o Saci, tem um barrete vermelho na
cabeca e a ele sdo atribuidos os grandes pesadelos. O Pesadelo seria o diabo, que tem uma
carapuga e a mao muito pesada. Quando a pessoa dorme de barriga para cima, o diabo pde a
mao no peito de quem dorme e ndo o deixa gritar. S6 vai embora quando a pessoa acorda ou

se a “vitima” conseguir tirar o barrete do diabinho:

“O Pesadelo é o Diabo que vem com uma carapuga e com uma
mao muito pesada. Quando a gente dorme com a barriga para o
ar, o Pesadelo pde a mao no peito de quem dorme e ndo deixa
gritar. Se alguém Ihe pudesse agarrar a carapuca, ele fugia para o
telhado, e era obrigado a dar quanto dinheiro lhe pedissem,
enquanto lhe ndo restituissem a carapuca” (VASCONCELOS,
1986, p. 315).

Ha também em Portugal, de acordo com Anastasia (2002), narrativas que registram
um pretinho do barrete encarnado, possivel convergéncia, que costuma aparecer em horéarios
de maior calma. Ao contrario do Fradinho, € uma entidade graciosa, brincalhona, que gosta de

fazer pirracas as criancas para deixa-las com raiva.
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Segundo Braga & Santos (2002), existem na Alemanha narrativas sobre um diabinho
irrequieto, bulicoso, agitado, que atrapalha o sossego domeéstico nas residéncias onde se fixa:
0 Kobolde. E uma espécie de Saci alem&o, que, quando agradado pelos donos da casa, ajuda-
0S, mas zanga-se com facilidade tornando a habitacdo um verdadeiro inferno: quebra os
pratos, queima a comida, abre as torneiras, suja as gavetas de roupa, emporcalha as salas, faz,
enfim, uma bagunca. Nessas horas, o Kobolde ri, como o Saci paulista ou mineiro.

J& entre os guaranis, de acordo com Ambrosetti (1947), encontram-se registros de
Yaci Yateré, homenzinho de cabelos dourados, com duas pernas, que aparece na hora da
sesta, quando as criangas deveriam estar em casa. Segundo a lenda, ele faz as pessoas se
perderem para leva-las ao seu irmdo, A6-A0, que € canibal. O autor afirma ainda que o Yaci
Yateré também rapta as mogas e as leva para os montes para desposar-se das mesmas. O fruto
desse amor seréd Yaci Yateré tambem.

Para Cascudo (2002), o Yaci-Yateré é um ando vermelho, portador de um bastéo de
ouro ou uma varinha encantada. “Camponeses descrevem-no como sendo também vermelho,
do tamanho de uma crianca de sete anos, que ronda os acampamentos para roubar fogo, pois
ndo sabe fazé-lo” (CASCUDO, 2002, p. 129).

Segundo Goto (2007), existem outros mitos semelhantes ao do Saci espalhados pelo
mundo, além do Yaci-Yateré (Paraguai, Argentina), Fradinho da mao-furada (Portugal) e
Kobolde (Alemanha): Elfo, Curilo, LEmure, Ciapodo, Monocole, Brocolaco, Vauvert, Couril
(Europa), Ecaco (Bolivia).

Mas, apesar de varias convergéncias com mitos do imaginario popular do mundo,
dentro das narrativas o Saci constitui-se um mito brasileiro com caracteristicas Unicas,
produto do processo de aculturagéo pelo qual passou o pais.

De acordo com Mouzar (2007), o nome Saci-Pereré deriva do tupi: ¢aa-cy (“olho

ruim”) + perereg (“saltitante”). Entretanto, isso parece apenas uma suposi¢do. Conforme
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Rodrigues (1890) Cacy significa “mée das almas”. Seria uma derivacdo de hang-h-aca
(“almas”) + cy (“mé&e”). O nome Pereré seria uma variagdo de Tapeperé: tape pe (“no
caminho”, “estrada”) + he (“sair”), que por eufonia originou Tapeperé. Desta maneira, temos
0 nome Saci Pereré derivando de Cacy Tapeperé e que, para Rodrigues (1890), significa “a
mae das almas que sai nos caminhos ou nas estradas™.

Ainda segundo Rodrigues (1890), como muitos ndo compreendiam a pronuncia dos
indios, 0 nome acabou variando de acordo com a regido: Saci-Cereré, Saci-Taperé, Saci-Peré,
Saci-Saderé, Saci-Jeré, Sereré, Saperé, Siriri, Saci-Mofera e até mesmo Matin-Taperé ou
Matinta-Pereira. Este ultimo também € descrito por Cascudo (2006) como uma pequena ave
agourenta, mais precisamente como a ave Tapera Naevia, conhecida popularmente como

Sem-fim ou Saci:

Camara Cascudo, estudioso da cultura brasileira, faz distin¢do
entre o saci ave e o saci moleque. Para ele, as aves que
determinaram o mito da matintal sdo as responsaveis pelo mito
do saci atormentador. Como ave, a principal caracteristica do
mito é a capacidade de confundir seus cacadores por meio do
canto. Algumas aves como Tapera Naevia e a Cuculus Caianus
sdo consideradas como sendo tanto a matinta como o saci. Muitas
das aves associadas ao saci tém a caracteristica de pousarem
sobre uma sO perna, dando a impressdo de serem unipedes
(CAMARGO, 2006, p. 149).

Segundo Mouzar (2007) as narrativas de Saci ora lidam com uma personagem descrita
com olhos vermelhos, ora como alto, ora como fazedor de barulho, buscando priorizar
particularidades especificas a partir das quais atribuem nomes diferentes a ela: Saci-Sagurd,
Saci-Trique e Saci-Pereré.

Ao que parece, Mouzar “montou” um Saci baseado no texto de Lobato e esta, através
da Sosaci (Sociedade dos Observadores de Saci), modificando a figura do perneta de acordo
com o que 0 “mercado” precisa para que a imagem do Saci seja “vendida” globalmente. Por
isso, neste estudo ele é considerado um informante e as narrativas contadas por ele trazem um

Saci globalizado ou que ele pretende globalizar, seja através da venda de camisetas ou
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transformando a figura do Saci em Mascote da Copa de 2014, como se verd mais adiante.
Alias, a narrativa que sera retratada por Mouzar, a seguir, é basicamente a mesma contada
pelos informantes da cidade de S&o Luis do Paraitinga, sede da Sosaci e que hoje se proclama
“A cidade onde moram os Sacis”.

Por causa disso, os informantes de la contam uma histéria “padronizada”, com pouca
variacdo. Dentro dessas narrativas, como citado ha pouco, ha a diferenciacdo entre trés tipos
de Saci: 0 Sagura tem os olhos vermelhos e é conhecido em alguns lugares como Saci-Agu
pelo fato de ser maior que os outros: tem um metro e vinte centimetros.

J& o Saci-Trique tem esse nome porque faz um barulho (“trique”) ao dar seus
pulinhos no mato. Alguns informantes dizem que provavelmente seja o barulho das folhas e
galhos; outros afirmam que ele faz esse som com a boca. Além disso, ele ndo é negro. E
mulato e usa um casaco vermelho ao invés do barrete.

O Saci-Pereré, por constituir a narrativa mais popular, tem maior nimero de
caracteristicas. Conforme a narrativa de Mouzar (2007), mede cerca de meio metro de altura e
mora no mato.

Mouzar (2007) indica ainda narrativas com trés versdes para sua origem:

12 VERSAO

23 VERSAO

32 VERSAO

“Houve uma festa no inferno
e todos os capetas beberam
muito. Até o porteiro do
inferno  bebeu. Entdo os
capetinhas criangas
aproveitaram e fugiram. No
dia seguinte, o diabo-chefe
ficou muito bravo e pos a
capetada para pegar O0S
capetinhas de volta.
Trouxeram todos, menos um,
que escapou e fica fazendo
diabruras no mundo até
hoje”.

“O Saci nasce dentro dos
gomos de taquarugu, um
bambu de gomos enormes,
com mais de meio metro de
comprimento, e  Qrossos.
Nasce sempre em noites de
tempestade. Os gomos de
bambu dao grandes estalos,
se abrem, e vao saindo
Sacizinhos j& de gorrinho e
pito aceso. Em cada
taquarucu nascem  sete
Sacizinhos. Eles  vivem
setenta e sete anos e depois

“No inicio, era uma espécie
de deus da floresta dos indios
Guaranis. Era um curumim,
quer dizer, um menino indio.
Tinha duas pernas e néo
usava gorrinho nem pitava.
Ficava protegendo a floresta,
ajudando os indios bons que
se perdiam. Os indios
Guaranis que o0 criaram
moravam na regido Sul do
Brasil, e também numa parte
do Paraguai e da Argentina.
Tanto que até hoje, no
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viram ‘orelhas-de-pau’, | Paraguai e na regido das
aqueles  cogumelos  de | missGes da Argentina, existe
madeira”. um primo dele, o Yacy

Yateré, que tem uma varinha
méagica, como as fadas
européias. Aqui nds temos €
0 gorrinho mégico.”

Como se V&, a primeira narrativa traz um personagem “demonizado”, bem préxima
da verséo contada pelos mais antigos, que tinham medo do Saci. Aqui, ele aparece como uma
figura do mal, sendo uma espécie de “diabrete”, uma vez que faz “diabruras”.

Na segunda narrativa, ha uma modifica¢do: seu dominio ndo € mais o do pavor, e sim
uma representacdo nacional. De acordo com a narrativa, 0 Saci nasce no pé de taquarugu, uma
espécie de bambu tipica do Brasil. Percebe-se, aqui, uma “assepsia” do personagem: ele
continua com o “pito” e com o gorrinho vermelho, mas é “domesticado”, ou seja, suas
“diabruras’ agora se transformam em “travessuras”. Muitas das caracteristicas da figura do
Saci sdo retiradas das historias de Monteiro Lobato.

Na terceira narrativa sdo feitas comparag0es com personagens do Paraguai e
Argentina. Nesta, o Saci ingressa na indlstria da “diversidade cultural” e j& estd
“folclorizado” se considerarmos a descaracterizacdo demoniaca. Esse processo indica a
folclorizagdo segundo Cémara Cascudo (2006, p. 23): “As produgdes (...) tornar-se-&o
folcloricas quando perderem as tonalidades da época de sua criagdo”.

Ainda de acordo com Cascudo (2006), os elementos caracteristicos do Folclore séo a
antiguidade, a persisténcia, o anonimato e a oralidade. Nesse sentido, toda narrativa que

possui indefini¢do cronoldgica, resiste ao esquecimento, se tornou anénima e é sempre citada,

decorrendo da meméria coletiva, € uma produgéo folclérica e, portanto, simbdlica:

“O LORE do FOLK é o conjunto de todas as regras, usos,
costumes, predilecbes, mentalidade, o FOLK WAYS,
estratificando-se em sensibilidade, no processo de ver, assimilar,
compreender e produzir”. (CAMARA CASCUDO, 2006, p. 23)
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Neste sentido, pode-se afirmar que num dado meio cultural, um objeto, um tipo, um
ato ou determinado comportamento possuem significacdo simbdlica, ou seja, carregam
fragmentos de um codigo com o qual se constroem afirmagdes metaforicas a respeito das
relagdes sociais vigentes, o que pode ser percebido pelas “transformagdes” da figura do Saci.

Como vamos lidar com o significado, levaremos em considera¢do o paradigma de
Geertz (1978), para quem os simbolos funcionam de maneira a sintetizar o ethos de um povo
— 0 tom, o carater e a qualidade de sua vida, seu estilo e disposi¢cdes morais e estéticas — e sua
visdo de mundo — o quadro que fazem do que s&o as coisas na sua mais simples atualidade,
suas idéias mais abrangentes sobre a ordem.

Simbolos ou elementos simbdlicos aqui s&o vistos como algo usado para qualquer
objeto, ato, acontecimento, qualidade ou relagdo servida como vinculo a uma concepgéo (a
concepgdo aqui é o “significado” do simbolo), sendo formulacbes tangiveis de nogdes,
abstracbes da experiéncia fixada em formas perceptiveis, incorporacdes de idéias, atitudes,
julgamentos, saudades ou crengas. Muitas vezes, os simbolos servem de modelo “de” e “para”
0s padrfes culturais. No primeiro caso, segundo Geertz (1978), o que se enfatiza é a
manipulacdo das estruturas simbolicas de forma a colocé-las como um modelo “de” realidade.
J& no segundo aspecto, o que se enfatiza € a manipulagdo dos sistemas ndo-simbdlicos, sendo
um modelo “para” a realidade.

Geertz (1978) acredita que esse duplo aspecto caracteriza os chamados “simbolos
concretos” envolvidos nos sistemas — qualquer elemento que se materializa na selva, o cranio
de alguém que faleceu, enfim, qualquer figura, pois expressam o clima do mundo e o
modelam. Para Velho (1991, p. 125) as experiéncias sociais devem ser entendidas como as
varidveis que definem e demarcam os simbolos como uma “experiéncia sociocultural

particular e produtora de significados, com valores culturais de conotacéo especifica”.
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Obviamente, as narrativas do Saci, aqui estudadas e consideradas pertencentes aos
conceitos de tipos e mitos a que se refere lanni (2002), ndo surgem do nada, de um vacuo
absoluto. Estdo coladas a outras experiéncias que podem se articular ao que chamamos de
sistema cultural de crencas. E possivel reconhecer que tém raizes na sociedade, na cultura, na
histdria, desde uma dada perspectiva intelectual, um dado estilo de pensamento.

Note-se que os tipos e mitos parecem bastante enraizados na formagao sociocultural,
politico-econdmica e psicossocial brasileira. Segundo lanni (2002, p. 03), “ai entram as
tradicBes indigenas, africanas e portuguesas, além de outras menos fortes, até fins do século
XIX”.

Sédo tradicBes, praticas, valores, ideais, mitos e fantasias muito presentes em uma
sociedade em que se manifestam desde seus primordios: o animismo, o fetichismo, a
pajelanca, o candomblé, a umbanda, a quimbanda, o espiritismo popular, o catolicismo rural e
outros tragos mais ou menos notaveis ndo s6 de origem indigena, africana e portuguesa, mas
também mediterranea e ibérica.

Neste estudo, o sistema cultural a que estes mitos se articulam € visto como uma
nogdo, um conceito, mas necessariamente uma construcdo dos participantes, uma vez que se
atribuem categorias, valores, temas, atividades articuladas, que fazem sentido umas em
relacbes as outras. O ponto fundamental, pois, € perceber o significado conferido pelos
individuos e grupos a essas diferentes experiéncias que chamamos de lendas, misticismo,
enfim, narrativas, como as do Saci, por exemplo.

Isto se faz necessério porque estudos antropoldgicos indicam que ndo existe um povo
sem um certo fundo comum de nogdes de crencas, experiéncias, formulas, criacbes narrativas
e poéticas que se explicam pela transmissdo oral e imitacdo. As lendas, depdsito desses
atributos, séo, para Amaral (1948), narragcGes populares que constituem objetos de crenca,

assumindo, freqiientemente, um carater magico ou religioso.
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Tal autor considera incalculavel a influéncia que as lendas exercem na acentuacéo e
conservacdo do carater proprio de um povo, pois estas, geralmente, “fazem parte das tradicdes
de um povo, falam a inteligéncia de todos através do sentimento comum, e quando aquela as
aceita, as aformoseia, as exalta, ndo faz sendo reforgar o intimo prestigio que elas tém ao
coragdo”. (Amaral, 1948, p. 31).

Este poder das lendas advém, portanto, de estas serem substancialmente
identificadoras do individuo com a sua terra e com sua gente. As emocdes e as evocagdes que
as acompanham sdo, ainda para Amaral (1948), ao mesmo tempo intimamente pessoais e
profundamente sociais, com uma grande tendéncia a se conservarem na memoria coletiva.

No Brasil, as narrativas do Saci podem ser consideradas um “simbolo”, a partir do
momento em que reiteram formulagdes, oralmente e por escrito, ja que alguns textos, como os
de Monteiro Lobato, por exemplo, séo lidos e relidos, comentados e repetidos, propiciando
um processo de ideologizagéo ou reificagéo.

No caso da sociedade brasileira, segundo lanni (2002), diante da realidade histérico-
social problemética e complexa, € comum a elaboracédo de tipos, com os quais a realidade se
revela inteligivel. Aos poucos, no entanto, pode ocorrer a ideologizacdo ou reificacéo,
promovendo a metamorfose do tipo em mito. Assim, a realidade fica deslocada, afastada, se
evapora e se torna “inofensiva”: o percurso da reflexdo, em busca da “compreensédo” ou da
“explicagdo”, pode levar consigo um pouco ou muito de ficgéo.

Neste sentido, a realidade se transfigura em conceito, categoria ou metafora e
alegoria. Ainda segundo lanni (2002), essas metamorfoses sdo freqlientes, as vezes
inevitveis. Ha& sempre algum contraponto entre elas. Alids, sdo freqlientes os casos de
metéforas que adquirem o significado de conceitos, assim como ha casos em que conceitos se
transfiguram em metéforas, podendo ser modulagdes do conhecimento, meios e modos de se

alcancar o esclarecimento.
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Em outras palavras, os tipos e mitos sdo formas de conhecimento, modulagdes do
discernimento. Podem ser signos, simbolos ou emblemas, conceitos ou metéforas, categorias
ou alegorias, com os quais, de acordo com lanni (2002, p. 06) “se taquigrafam situagdes,
acontecimentos e impasses ou fabulagdes, exorcismos e sublimagdes”.

Para Lévy-Strauss (1976, p. 14), “as histdrias de cardcter mitoldgico séo, ou parecem
ser, arbitrérias, sem significado, absurdas, mas apesar de tudo dir-se-ia que reaparecem um
pouco por toda a parte. Uma criacdo «fantasiosa» da mente num determinado lugar seria
obrigatoriamente Unica — ndo se esperaria encontrar a mesma criagdo num lugar
completamente diferente”.

Em todos os casos, h4 sempre alguma contribuicéo para o conhecimento da realidade

e seu imaginario, tanto para o seu desvendamento como para o Sseu encobrimento.

1.1 O Saci como obra de cultura

Neste estudo, consideraremos as narrativas sobre a figura do Saci como obra
pertencente & Cultura Brasileira. Isto porque estamos levando em consideragdo os elementos
culturais significativos: sujeito, destinatério, geratriz, finalidade, mito, socialidade e modo de
compreensado, de acordo com Teixeira Coelho (2006).

A narrativa do Saci se caracteriza em todos os vetores relativos a cultura. Quanto ao
sujeito, a lenda € formulada pelo coletivo, mais que pelo individuo, a partir do momento em
que Monteiro Lobato publica essas historias (1918).

O destinatario é a sociedade, uma vez que tem mais audiéncia do que repertorio,
considerando-se ainda, aqui, as idéias marxistas de que todo produto tem as marcas do

sistema que a gerou. Além disso, considera-se que faz parte das tradicBes locais, exatamente
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por ser uma lenda tratada de forma empirica, que faz parte da memoria, da experiéncia de um
determinado grupo.

Ja a finalidade destas narrativas é a coesdo social, o conhecimento, a identidade.
Aqui, cabe lembrar da idéia de Mito da Cultura na perspectiva moderna segundo Teixeira
Coelho (2006): Estado — Nacdo - Povo — ldentidade. Assim, a Cultura revela a verdade
fundamental destes itens.

Neste sentido, a cultura “localiza”, reconforta, tranqliliza, da estabilidade, “cuida”
do outro, tendo, portanto, uma virtude gregaria da “horda” citada por Sloterdijk (1999).

Por Gltimo, quanto ao modo de compreenséo, segue o principio l6gico da identidade,
que trabalha, elabora, reforga a “igualdade”; as histdrias sdo compreendidas por interpretacao,
de memdria, tendo como orientacdo a heterorreferéncia (remete ao que vem do mundo

externo) e ndo a auto-referéncia como a Arte, por exemplo.
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2. Narrativas e 0 novo mundo

A descoberta da Ameérica talvez tenha sido um dos feitos mais considerdveis na
histéria cultural dos seres humanos. Segundo Souza (1986 p. 21), “Colombo buscava,
inquieto, tracos asiticos que lhe assegurassem ter chegado a terra do Grande C&, chamando
os indios aos aborigenes que encontrava, procurando associar o que via as narrativas de
viagem de Montecorvino, Pian del Carpine, Polo e tantos outros...”

Neste cendrio, todo um universo imaginario acoplava-se ao novo fato. Numa época
em que ouvir valia mais do que ver, os olhos enxergavam primeiro o que se ouvia dizer. De
acordo com Souza (1986) tudo quanto se via era filtrado pelos relatos de viagens fantasticas,
terras longinquas, homens monstruosos que habitavam os confins do mundo conhecido.

Nesta perspectiva, 0 chamado novo mundo se constituiu sob o signo dos elementos
do imaginario europeu. Homem medieval, Colombo escrevia narrativas que, por sua vez,
seriam ouvidas, conforme afirma Todorov (1982).

Assim, para Colombo, o pensamento medieval se somou ao aventureiro de uma nova
época — das navegacOes e descobertas. O mesmo acabou ocorrendo com o habito de ouvir,
que se aliou ao de ver.

O maravilhoso, o fantéastico, tomou forga e passou a se misturar as descricdes
geogréficas do mundo desconhecido ou pouco conhecido dos europeus. Por isso tiveram
grande voga no ocidente cristdo as viagens imaginarias. Para Souza (1986, p. 23) “as
complexas narrativas de viagens e visdes do periodo carolingio constituiram um de seus
nucleos mais interessantes”.

Para Del Priori (2000), ao longo dos periodos romano e gotico, o Ocidente Medieval
acreditou que nos confins da Terra viviam ragas fabulosas. Viajantes europeus como “Matteo,

Nicollo e Marco Pélo, que cruzaram rotas de caravana através da Asia, ligando a China a
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Europa durante o século XIllIlI, confirmavam a existéncia de maravilhas e bizarrias nunca
dantes vistas” (Del Priori, 2000, p. 18).

Desde cedo, portanto, as viagens narradas mesclavam fantasia e realidade, tornando
fluidas as fronteiras entre o real e 0 imaginario.

O fim da ldade Média e o inicio da chamada Era Moderna caracterizam-se por uma
religiosidade profunda, exacerbada, cheia de angustia. Com a expansdo colonial, alem da
incorporagdo de terras, ganhou-se também novas “ovelhas” para a religido catélica e para o
papa.

Pero Vaz de Caminha deixa bem claro que de todos os frutos da terra recém-
descoberta — 0 Brasil — a propagacéo da fé catdlica lhe pareceu a mais adequada: “E esta deve
ser a principal semente que VVossa Alteza deve em ela lancar”, escrevera Caminha ao monarca
portugués.

Logo, se para 0 novo mundo deslocaram-se projecdes do imaginario europeu, se
expansdo da fé e colonizacdo caminharam juntas, nada mais natural que uma influenciasse a
outra.

Os habitantes das terras longinquas que os europeus acreditavam serem fantésticas
constitufam uma outra humanidade, também fantastica, e monstruosa. Conforme foram
ocorrendo as grandes descobertas, essa idéia foi migrando, chegando, conseqlientemente, a
América.

Com a colonizagdo, criou-se, de acordo com Souza (1986), além da idéia do Paraiso
Terreal, as projecBes imaginérias européias acerca das humanidades e dos animais
monstruosos. Como se sabe, durante o século XVI paises como Alemanha, Franga, Inglaterra
e Itdlia ainda viviam com intensidade o periodo da Renascenga. Isso pode ter feito com que
esses povos valorizassem as histdrias ricas em episddios de nufragos e aventureiros vivendo

entre os indigenas. Entretanto, na Espanha e em Portugal, especificamente, temos uma época
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conturbada: a Contra-Reforma instaurava a Inquisicdo e perseguia 0s hereges e cristdos-
novos. Esse cenario, em tempo de reforma religiosa, fez com que os padres associassem a
heresia a0 monstruoso, j& que para Prezia (2000, p. 30), “relatos que lembrassem paganismo
ou naturismo eram censurados ou destruidos”.

Isso provavelmente porque no novo mundo o homem selvagem se opusesse a
imagem do ideal cristdo. O selvagem era a vida instintiva em estado puro: na Idade Média
vigorou ante ele uma atitude ambivalente de medo e inveja. O selvagem ameagava a
sociedade, mas era exuberante, sexualmente ativo e levava uma existéncia livre nos bosques.

Para Souza (1986, p. 56), em relagdo ao Brasil, “o0 imaginario de raizes européias se
reestruturou ante a constatacdo da diferenca americana. No tocante aos homens, a constatacéo
foi, quase sempre, depreciativa. Fundidos ao homem selvagem, os quase simpaticos monstros
europeus se animalizaram e se diabolizaram na colonia muito mais do que nos centros
hegemonicos”.

Desta maneira, comeca a ser constatada nos habitos e na vida cotidiana da col6nia a
demonizagdo do homem colonial, que se expandiu na figura do indio — seu primeiro objeto —
para o escravo, ganhando, por fim, os demais colonos.

Um bom exemplo de tal situagéo pode ser encontrado no escrito de Anchieta apud
Prezia (2000, p. 47), quando o jesuita se refere aos indigenas: “sdo tdo barbaros e indémitos
que parecem estar mais perto da natureza das feras que dos homens”.

Para Souza (1986), no mundo precério do homem medieval, surgia a necessidade de
nomear e encarnar o desconhecido a fim de manter o medo nos limites do suportavel. Assim
surgem os monstros descritos pela religido (Satd), pelo bestiario (unicornio, dragdo, sereias
etc.), monstros humanos individuais (aleijados, tarados) e monstros que habitavam os confins
da Terra, parecendo-se com homens normais (ou seja, europeus), mas trazendo tragos

monstruosos hereditarios.
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Entretanto, de acordo com Roy (s.d., p. 76), “Isidoro de Sevilha retomaria Santo
Agostinho, classificando os monstros em quatro grandes familias: a dos monstros individuais,
a das racas monstruosas, a dos monstros ficticios e a dos homens-bestas”. Este esforco
classificatorio representaria o desejo e 0 empenho do homem ocidental de se confirmar na sua
normalidade, “confrontando-a ponto por ponto com a deformidade das racas imaginarias”
(Roy, s.d., p. 79).

Essa crenca em monstros fez com que tais seres fantésticos tivessem papel de
destaque na ldade Média, presentes especialmente em livros de viagens e romances de
cavalaria. Park (1981, p. 37) afirma que “racas monstruosas — homens com um pé so,
gigantesco, ou orelhas enormes, ou com o0 rosto no peito — ocuparam lugar nas descri¢des da
Africa e Asia desde a Antigiiidade, e ainda figuravam na cosmografia renascentista”.

Del Priori (2000) confirma isso ao retratar uma espécie de homens “que possuem
apenas uma perna e saltam com espantosa ligeireza; chamam-se a eles proprios Ciapodes
porque deitados de costas durante a canicula se protegem & sombra do proprio pé”. (Del
Priori, 2000, p. 20)

Tudo isso era baseado nos relatos e cartografias de viajantes. O objetivo era, segundo
Taunay (1999, p. 61), “dar repasto & imaginacdo criadora de coisas fantasticas, tanto mais
quanto sabem que tais coisas tornariam os seus mapas incomparavelmente mais vendaveis”.

Para isso, os conquistadores descreviam as nogdes que faziam da zoologia, flora e
fauna das diversas regides. Taunay (1999) descreve muito bem alguns desses relatos: homens
que bebiam &guas salgadissimas, pois a 4gua doce lhes era letal; ciclopianos com uma Unica
perna e seu imenso pé; anfibios de corpo equino, cabecas de javardo, cauda de elefante, com
dois cornos; serpentes exoticas, e outros.

Na Europa, 0s monstros continuaram em voga até o século XVII. Mas foi ainda no

século XV que eles se “demonizaram”, segundo Kappler (1980, p. 294): “apesar de
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disseminado no cotidiano ... instalando-se de um s6 lado do mundo, pactuando com o diabo,
desarmonizando-se: a desarmonia do mundo no fim da Idade Média acarretava assim a
desarmonia do monstro”.

Nesta perspectiva, natureza edénica, humanidade demonizada e col6nia vista como
purgatorio foram as formulagBes mentais com que os homens do Velho Mundo vestiram o
Brasil nos seus trés primeiros seculos de existéncia. Nela, fundiram-se mitos, tradicdes
européias seculares e o universo cultural dos amerindios e africanos, o que pode ter
influenciado na formagé&o de narrativas como as do Saci-Pereré, estudadas aqui.

Monstro, homem selvagem, indigena, escravo negro, degredado, colono que trazia
em si as mil faces do desconsiderado homem americano, o habitante do Brasil colonial, de
acordo com Souza (1986), assustava 0s europeus, incapazes de captar sua especificidade.
Ainda segundo o referido autor, ser hibrido, multifacetado, moderno ndo poderia se relacionar
com o sobrenatural sendo de forma sincrética.

Tal contexto ocorre no Brasil. Boxer (1981) afirma que os primeiros organizadores
do catolicismo no Brasil-colénia foram os jesuitas que, a comando do Padre Manuel da
Nobrega, chegaram ao territorio brasileiro em marco de 1549, juntamente com Tome de
Souza.

Influenciados pelo marcante catolicismo da peninsula Ibérica e com o intuito de
propagar essa fé catdlica aos indios, 0s jesuitas se tornaram os mentores da educacao
brasileira por mais de duzentos anos, até 1759, quando foram expulsos de todas as coldnias
portuguesas pelo Marqués de Pombal.

Relatos quinhentistas nos ddo conta de que ao chegarem ao Brasil, 0s colonizadores
europeus descobriram a ocupacdo do litoral, bem como o interior do pais, por sociedades
indigenas, que embora apresentassem semelhancas em relacdo a aparéncia, eram bem

distintos entre si. De acordo com Monteiro (1994, p. 19), para enfrentar esse problema, “os
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europeus do século XVI procuraram reduzir o vasto panorama etnogréafico a duas categorias
genéricas: Tupi e Tapuia”. A dicotomia entre essas duas categorias era, basicamente, que a
parte Tupi englobava as sociedades litoraneas em contato direto com portugueses, espanhdis e
franceses, sendo bem conhecida desses europeus; a parte Tapuia, embora tivesse semelhangas
nas tradicOes e padrdes culturais, era pouco conhecida por eles.

Em S&o Paulo, o grande “facilitador” para a aproximagao entre indios e europeus foi
Jodo Ramalho, portugués que havia se “casado” com a filha de um dos mais importantes
guerreiros indigenas: Tibiricd. Ao “assumir” os costumes dos indios, Ramalho se tornou
venerado entre os gentios, de acordo com relatos do jesuita Manuel de Nobrega a Luis
Gongalves da Céamara, em 1553. Mais tarde, quando os portugueses decidiram pelo
povoamento da regido, o principal assentamento luso-tupi aconteceu em torno da aldeia de
Ramalho.

Nesse contexto, temos 0s jesuitas que contavam com a adesdo dos indigenas ao
Cristianismo. Com esse objetivo, 0s missionarios concentravam suas estratégias em trés
acdes: converter os chefes das aldeias, doutrinar as criangas e jovens e eliminar a influéncia
da figura do Pajé.

Para isso, os jesuitas usavam diferentes formas de persuasdo. De acordo com
Monteiro (1994), nos primeiros anos, por causa da resisténcia por parte dos mais velhos, 0s
missionarios se dedicaram com mais empenho a instrucdo dos jovens. Ferreira Netto (1994)
chama a atencdo para a eficacia das formas de persuasdo de que se valiam os jesuitas para
provocar a adesdo espontanea por parte dos meninos. Entretanto, ainda assim, encontravam
resisténcia por partes dos indios, principalmente por causa do medo que tinham as maes dos
meninos. Esse medo, segundo Ferreira Netto (1994, p. 26) fazia essas mées “esconderem seus

filhos ou impedirem que fossem persuadidos pelos jesuitas a fugir para junto deles”.
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J& ao longo do século XVI, a principal frente de acdo adotada pelos jesuitas foi a luta
contra os pajes, que de acordo com Anchieta em 1557, eram a grande ameaca ao trabalho dos
padres. Mas, para isso, ndo bastava apenas desacreditar 0s pajés; era necessario que os jesuitas
se apropriassem do papel de “lider espiritual” dos indios. A partir dai, tornou-se comum o0s
jesuitas adotarem préticas semelhantes as dos pajés em suas atividades missionérias.

Ferreira Netto (1994) afirma que o Pe. Ndbrega foi o primeiro a estimular o uso de
préticas “indigenas” para a pregagdo, tal como andar & noite no meio da aldeia, sem camisa,
gritando e batendo no peito, fazer parecer que as curas eram sempre milagrosas, e outras
coisas.

Quanto aos negros, devemos lembrar que a maioria deles que inicialmente aportavam
no Brasil provinha das colénias portuguesas na Africa. Os primeiros escravos negros
chegaram ao Brasil em 1530, vindos da Guiné, com a expedicdo de Martim Afonso de Souza.
A partir de 1550, o comércio de negros se intensificou, sendo oficializado por Salvador
Correia de Sa, governador-geral, em 1568.

Tais escravos, utilizados inicialmente para o trabalho com a cana-de-agucar,
custavam caro aos senhores, principalmente se fossem os chamados “mestre do agUcar”
(hierarquia mé&xima na atividade agucareira).

Dessa forma, os senhores de escravos buscavam meios para evitar as fugas, como
gratificacdes em dinheiro, dependendo da tarefa que o escravo realizasse. Além disso, havia a
chamada “brecha camponesa”: um pedaco de terra que podia ser cultivada pelo escravo para
sua subsisténcia e, se houvesse excedente, este poderia vendé-lo.

Porém, de acordo com Schwartz (2001), tais incentivos ndo satisfaziam a todos.
Alguns escravos recusavam qualquer tipo de persuasdo e resistiam & escraviddo de todas as
formas possiveis. Entre as formas, estdo, ainda de acordo com Schwartz (2001), a quebra de

equipamentos, trabalhar de forma lenta, queimar de mais ou de menos o aglcar, provocar
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incéndios na lavoura e, claro, a fuga. Essas atitudes nos remetem aos relatos das travessuras
atribuidas ao Saci nas narrativas, conforme veremos adiante.

Ainda é preciso ressaltar que esses incentivos aconteciam apenas em lugares em que
a possibilidade de fuga era maior, como nos engenhos proximos as cidades. Nos engenhos
remotos, a possibilidade de recapturar um escravo fujdo era maior e por isso 0s senhores néo
se preocupavam em agradar aos escravos.

Levando em consideracéo tal contexto, Hoonaert (1982) diz que até 1750 o Brasil se
caracterizou por uma espiritualidade medieval: foi ela que se mostrou presente na organizacgao
em confrarias e coloriu a religiosidade popular. Podemos entender, a partir dai, que os jesuitas
teriam estimulado bastante a confuséo do sagrado, do demoniaco com o natural.

Assim, a caracteristica bésica da religiosidade brasileira de entdo era justamente seu
carater colonial: brancos, indigenas e negros refundiam espiritualidades diversas num todo
absolutamente especifico e simultaneamente multifacetado.

Neste cenério, o cristianismo vivido pelo povo caracterizava-se, de acordo com
Delumeau (1984) por um profundo desconhecimento de dogmas, pela participagdo em
liturgias sem a compreensdo do sentido dos sacramentos e da propria missa. Afeito ao
universo magico, “o homem distinguia mal o natural do sobrenatural, o visivel do invisivel, a
parte do todo, a imagem da coisa figurada”. (Delumeau, 1984, p. 122)

Vivia-se, portanto, num cristianismo impregnado de paganismo e muitos foram os
esforcos dos catélicos e protestantes no sentido de separé-los. Jesuitas como Benci (1977)
afirmam que os padres da época precisavam se munir de paciéncia e constancia para ensinar e
pregar aos escravos, a fim de que fosse suplantado seu “catolicismo imperfeito”.

Entretanto, tais “imperfeicbes” ndo se deviam & incapacidade de entendimento dos
indios e escravos, mas ao apego a sua religiosidade natal. Antonil (s.d.) fora, talvez, um dos

primeiros a perceber a importancia, em termos de controle social e ideoldgico, de deixar
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aflorarem manifestagbes sincréticas: “negar-lhes totalmente os seus folguedos, que séo o
Unico alivio do seu cativeiro, é queré-los desconsolados e melancolicos, de pouca vida e
saude” (Antonil, s.d., p. 164).

Este fato parece indicar que, em relagdo aos escravos, o culto de santos negros e das
virgens negras foi, inicialmente, imposto pelo africano como uma etapa de sua cristianizagao;
e que foi pensado pelo senhor branco como um meio de controle social, um instrumento de
submisséo para o escravo.

Desta forma, o sincretismo afro-cat6lico dos escravos se fundiu com a preservagao
dos préprios ritos e mitos das primitivas religides africanas. Cultuava-se Sdo Benedito, mas
também Ogum e batiam-se atabaques nos calundus da coldnia. Arrancados das aldeias natais,
ndo puderam recriar no Brasil o ambiente ecol6gico em que haviam se constituido suas
divindades. Entretanto, ancorados no sistema mitico originario, recompuseram-no no novo
meio, proliferando na coldnia o sincretismo.

E ndo apenas os africanos contribuiram para esse sincretismo. Indigenas, segundo
Hoonaert (1982) ensinavam seus preceitos a outros indios misturando praticas indigenas as
catolicas. Ferreira Netto (1994) cita isso muito bem quando fala do retorno dos indios que,
ainda jovens, eram tirados de suas familias ou fugiam delas espontaneamente para serem
alfabetizados pelos jesuitas. Depois de alfabetizados, retornavam as suas tribos, o que
“assegurava a posse de sua identidade manifestada pelas acOes e formas de pensamento, tais
como teriam adquirido de seus antepassados, apenas acrescidas e modificadas por novas
informacdes e novos instrumentos” (Ferreira Netto, 1994, p. 28).

Tragos catolicos, africanos e indigenas misturaram-se, pois, no Brasil, tecendo uma
religido sincrética e especificamente colonial, uma vez que se incorporaram manifestacdes

folcloricas a religido oficial a fim de satisfazer necessidades da piedade popular. Foi o que
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aconteceu, por exemplo, com o dia de Todos os Santos, segundo Vauchez (1975), ao
incorporar o culto dos mortos.

De maneira geral, a religiosidade negra e a ibérica foram a forma predominante,
seguindo a tendéncia geral do Brasil, das regiOes litordneas onde eram o povo sempre
predominante. Essa religiosidade negra vai ser fortissima no litoral nordestino, especialmente
em Salvador e em Recife/Olinda, na cidade do Rio de Janeiro, e na regido do ouro das Minas
Gerais.

Entretanto, tais incorporacbes ndo se processavam por pura 0SmMOose: tragos
incorporados traziam, de acordo com Manselli (1975), um mundo pleno de significagdes.

Assim, toda essa multiplicidade de religiGes (africanas, indigenas e catdlicas) ndo
pode ser compreendida como remanescente: era vivida, inseria-se, neste sentido, no cotidiano
das populagdes. Era, desta maneira, vivéncia.

A religido ndo se preocupava com a salvagdo eterna, mas buscava a realizagédo das
mdltiplas — ainda que modestas — exigéncias da vida cotidiana. E nesse aspecto de tensio
entre 0 multiplo e o uno, o transitério e o vivido que deve ser compreendida a religiosidade
popular da coldnia e inscrito 0 seu sincretismo.

Segundo Souza (1986), de forma intensa, 0os homens dos primeiros séculos
partilhavam da vida cotidiana com os diabos, diabinhos, diabretes. Mas durante o século XVI,
e ainda no XVII, povoaram o cotidiano de cada um, como se fossem divindades domésticas e
quase inofensivas. Para Del Priori (2000, p. 122), “esses seres eram personagens que
integravam a vida social, o imaginério politico e religioso”.

Delumeau (1978) cita que no século XIl obras como o Elucidarium procuravam
sistematizar e vulgarizar elementos demonoldgicos disseminados nos escritos cristdos desde

os primérdios da Igreja.
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Jean Wier apud Erlanger (1958, p. 470) assinalou a existéncia de “72 principes e 7
405 926 diabos, divididos em 111 legides, cada um com 6 666 membros”. Havia os igneos,
aéreos, terrestres, aquaticos, subterraneos e lucifagos. Podiam habitar as geleiras, metiam-se
no corpo de roedores, controlavam tempestades e podiam ser domesticados caso fossem
conservados dentro de frascos. Estes ultimos, de acordo com Cohn (1975) eram os chamados
“demonios familiares” e nos remete ao fato de nas narrativas de Saci este poder ser
“aprisionado” em garrafas.

Assim, num mundo n&o-racionalizado, tudo podia ser explicado pela acdo de forgas
sobrenaturais: ou Deus, ou o diabo. Nenhuma delas, segundo Souza (1986) parecia anormal, e
a mentalidade popular aproximava uma da outra transferindo ao diabo a figura de “tentadores
e inimigos de Deus”.

No final do século XV, pregadores e clérigos saturavam seus sermfes com um
vocabulério diabdlico. De acordo com Delumeau (1971), hd uma presenca insistente do
Principe das Trevas nas Cartas Jesuiticas. O nome de Satd aparece 67 vezes e a de Jesus
apenas 63. Foi, portanto, no inicio da época Moderna e ndo na Idade Média, que o inferno e
seus habitantes tomaram conta da imaginagéo dos homens do Ocidente.

Encontrando na coldnia populacbes autoctones que também viam o diabo como forca
atuante e poderosa — as multiddes de espiritos que perambulavam pela mata sombria e lugares
sinistros — os jesuitas acabaram por demonizar ainda mais as concep¢des indigenas, tornando-
se, em Ultima instancia, e por mais paradoxal que pareca, agentes demonizadores do cotidiano
colonial. Para Cardim (1978), os indios morriam de medo dos diabos e do inferno. Entretanto,
0s inseriam num corpo de crencas em que tinham sentido especifico, sendo possivel contornar
suas virtualidades negativas e conviver com elas.

No entanto, segundo Giordano (s.d., p. 153), “havia diabos bons, alegres e enredeiros

como os duendes e gnomos da mitologia germanica, sempre dispostos aos gracejos e as
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brincadeiras ao lado da representacdo medieval do Principe das Trevas, estigmatizado como

‘doente de um pé’ ou ‘manco de um pé’”, como a figura do Saci.

Desta maneira, pode-se afirmar que a vida na col6nia se mostrava impregnada de
demonios. Céu e Inferno, sagrado e profano, praticas primitivas e européias ora se
aproximavam, ora se apartavam. Na realidade fluida e fugidia da vida colonial, a distin¢éo
era, entretanto, mais caracteristica que a dicotomia. O que quase sempre sobressaiu foi o
sincretismo: crencas africanas e indigenas viam-se constantemente demonizadas pela

ideologia missionaria, incapaz de dar conta da feicdo cada vez mais multifacetada da

religiosidade colonial.

2.1. Expanséo da Narrativa em terras paulistas

No século XVII, o trabalho escravo produzia o aglcar e o fumo, formando a base da
economia brasileira. De acordo com Boxer (2000, p. 27), “a escravidao, fosse doméstica,
fosse nos campos ou nas minas, influia na vida do Brasil colonial mais profunda e
amplamente que outro fator por si s6”.

Nessa época, dificilmente havia no Brasil quem ndo tivesse escravos em casa e 0S
que ndo tinham condigdes arranjavam-se com os amerindios locais, particularmente do
Maranh&o e Séo Paulo (Dampier apud Boxer, 2000).

No século XIX o café passou a ser o principal produto comercial brasileiro,
chegando a representar, segundo Matos (1990, p. 43), “até trés quartos do valor das

exportagbes”. Assim, foi necessario reorganizar toda a estrutura brasileira: novas exigéncias,

condicBes e mentalidades, além da paisagem humana, social e econémica.
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Em 1836, o café tinha o Vale do Paraiba como seu grande centro de produgdo. De
acordo com Matos (1990), foi pelo Vale do Paraiba que o café penetrou em terras paulistas.
Como consequiéncia, surgiram muitas fazendas, acarretando uma grande expanséo no interior
paulista.

No inicio do seculo XX era possivel percorrer quase todas as localidades importantes
do interior do Estado de S&o Paulo através de uma extensa malha ferroviaria, gerida por
companhias que se expandiam exercendo predominancia regional.

Dessa forma, a estrada de ferro surgiu em S&o Paulo como conseqiiéncia do
desenvolvimento da atividade cafeeira, no intuito de transportar a crescente producdo até
Santos, o porto exportador por exceléncia. A partir de entdo, estendeu suas fileiras de cultivo,
sempre & procura de novas terras férteis, prolongando-se por todos os quadrantes do territorio
paulista.

Segundo Ghirardello (2002), a origem da moderna prosperidade paulista foi
resultado da expansdo do transporte ferroviario, responsavel por trazer, além da inovacéo
tecnoldgica, levas de imigrantes dos recantos mais afastados do mundo, provocando um
impacto cultural que impulsionou o definitivo desbravamento e a completa povoacdo do
Estado.

A expansdo ferroviaria foi tal que, em S&o Paulo, as grandes regides geogréaficas
passaram a ser denominadas conforme as estradas de ferro pelas quais eram servidas. Fato que
ndo é tdo inusitado se lembrarmos que a muitas daquelas regides chegou primeiro a ferrovia,
surgindo as cidades em volta das estagOes. Falava-se, entdo, em Zona da Mogiana, Zona da
Paulista, Zona da Araraquarense ou ainda, com mais preciséo, distinguia-se, por exemplo,
entre Baixa, Média ou Alta Sorocabana (Matos, 1990).

A meu ver, é nesse contexto, nesses locais que sdo divulgadas as narrativas orais

sobre o Saci e por isso a pesquisa de campo sera feita basicamente neles. Durante muito

52



53

tempo as fazendas de café se basearam na mé&o-de-obra do negro escravizado para as
produgdes cafeeiras. Com o0 uso do trem para o0 escoamento do produto, foram sendo
propagadas também as historias contadas no ambiente das fazendas.

De acordo com Cascudo (2006), as amas-de-leite negras, principalmente as velhas,
eram as responsaveis por colocarem as criangas da casa grande das fazendas para dormirem e,
até que pegassem no sono, contavam historias simples, transformadas e aumentadas pelo
pavor, para fazer com que 0s pequenos tivessem medo e dormissem depressa. Dessa forma,
“essas amas-de-leite tiveram, na propagacéo, fixagdo e desdobramento dos contos africanos e
portugueses, uma tarefa inconsciente e poderosa de acomodagdo & mentalidade do menino
brasileiro” (Cascudo, 2006, p. 165).

Como conseqiiéncia, o trem acaba promovendo uma mudanga tanto no espaco
citadino, com as casas comerciais que se instalavam proximo da estagdo ferroviaria em busca
de compradores, quanto na cultura, através da divulgagdo de narrativas das fazendas as
pessoas que se utilizavam do transporte férreo ou que habitavam em torno das estacdes.
Portanto, a meu ver, baseando-me na teoria de McLuhan (1969), j& referida, de que “o meio é
a mensagem”, a estrada de ferro, pelo fato de ter introduzido mudancas significativas na
sociedade cafeeira, foi a grande responsavel pela divulgagdo das narrativas do Saci no interior

paulista.
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3. As transformagdes das narrativas do Saci

Conforme dito anteriormente, é dentro da fase de transicdo da cafeicultura
(monocultura voltada para exportacdo) abordada acima, que surgem as narrativas do Saci. De
acordo com Queiroz (1987), os habitantes do interior de S&o Paulo, os “caipiras”, que viviam
nesse contexto, desenvolveram uma cultura de lazer, em que as festas profano-religiosas
constituiam os momentos mais memoraveis do ciclo anual de atividades, divergente dos
moradores da capital.

Nos anos 40, Amaral (1948) propds uma distingdo entre essas duas correntes de
cultura popular: uma cultura citadina, afetada pela imprensa, pelo teatro, pela literatura
escrita, enfim, letrada e a cultura caipira propriamente dita, cujos portadores se prendem ao
contexto de atividades de que fazem parte, seu Unico meio de “atualizacéo”. Essa cultura era
transmitida oralmente, ja que em pequenas sociedades a maioria das interacdes ocorre face a
face, através de comentarios, boatos, fofocas.

Para Ong (1998) numa -cultura letrada, as informagbes ndo precisam ser
memorizadas, pois ha um texto como base, ao qual o narrador retorna quantas vezes forem
necessarias. Na cultura oral, o armazenamento se d4 na meméria. Por causa disso, as
narrativas orais estéo sujeitas a processos de distor¢do concomitantes, podendo se alongar ou
encurtar.

Essas transformacdes, segundo Goody & Watt (2006) sdo mediadas pela heranga

cultural:

“O que continua a ser de relevancia social € armazenado na
memdria, enquanto o resto é normalmente esquecido: e a
linguagem — sobretudo o vocabulario — é o meio efetivo desse
processo crucial de digestdo e eliminagdo social que pode ser
visto como analogo a organizagdo homeostatica do corpo
huamano por meio da qual ele tenta manter sua condicdo de vida
presente”. (Goody & Watt, 2006, p. 17)
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Nesse contexto, pode-se afirmar que nas culturas orais o significado da palavra €
diferente da cultura escrita. Nesta, ela é recuperavel jA que estd armazenada em textos.
Naquela, a palavra é perecivel, existe apenas enquanto som, pois ndo est4 anotada em nenhum
lugar.

Por isso, na oralidade a sujeicdo da palavra ao som é determinante tanto para 0s
meios de expressa-la quanto para os processos mnemdnicos. Segundo Ong (1998), é atraves
da audicéo, assimilacdo e repeticdo que os participantes da cultura oral se tornam aptos a
reproduzir e recombinar as narrativas.

Tanto a reproducdo quanto a recombinagdo se ddo através da memoria. Nesse
sentido, a memdria funciona como formadora da identidade, tanto pessoal quanto coletiva,
uma vez que é um comportamento aprendido a partir de fungdes bioldgicas e transmitido
através das geragBes. Esse “comportamento narrativo” € uma forma de comunicacéo e por
isso, a memoria é funcional.

Segundo Ferreira Netto (2008, p. 03), por ser uma institui¢do social, a memoria “tem
funcdo propria dentro da sociedade que se diferencia entre as diferentes sociedades; por se
tratar de uma capacidade diretamente correlacionada a fisiologia do ser humano, é um
fendmeno universal que se reproduz necessariamente em todas as sociedades”.

Nas sociedades estritamente orais, h4 especialistas da memoria, os chamados
homens-memoria: os mais velhos do grupo que guardam as histdrias antigas, 0s costumes,
enfim, mantém a coesdo social através das narrativas baseadas na mem@ria coletiva.

Com o aparecimento da escrita ocorre uma profunda transformacéo nessa memoria
coletiva. Para Le Goff (1990), a escrita permite a memoria coletiva um duplo progresso, o
desenvolvimento de duas formas de memdria. A primeira é a comemoragdo, a celebracéo
através de um monumento comemorativo de um acontecimento memorével, em que a

memoria assume a forma de inscri¢do. A outra forma de memoria est4 ligada a escrita: é o
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documento escrito num suporte especialmente destinado & escrita.
Nesta perspectiva, Le Goff (1990) propde que a memdria coletiva se aplica a dois
tipos de materiais: 0os documentos e os monumentos. O monumento liga-se & ideia de

perpetuagéo:

“é tudo aquilo que pode evocar o passado, perpetuar a
recordacdo, por exemplo, os atos escritos. Quando Cicero fala dos
monumenta hujus ordinis [Philippicae, XIV, 41], designa os atos
comemorativos, quer dizer, os decretos do senado. Mas desde a
Antiguidade romana o monumentum tende a especializar-se em
dois sentidos: 1) uma obra comemorativa de arquitetura ou de
escultura: arco de triunfo, coluna, troféu, pértico, etc.; 2) um
monumento funerario destinado a perpetuar a recordagdo de uma
pessoa no dominio em que a memdria é particularmente

valorizada: a morte”. (Le Goff, 1990, p. 536)

Assim, o monumento se refere ao poder de perpetuacdo, voluntaria ou involuntéria,
das sociedades (¢ um legado & memoria coletiva) ao reenviar a testemunhos “que s6 numa
parcela minima sdo testemunhos escritos”. (Le Goff, 1990, p. 536). Aqui, o narrador é
protagonista, uma vez que é ele quem busca na memoria coletiva os eventos a serem narrados.

Por isso, Goody & Watt (2006) afirmaram que o que continua a ser relevante
socialmente é armazenado na memoria, enquanto o restante é esquecido. Dessa forma, a cada
geracdo a memoria individual serd mediada pela heranca cultural, de maneira que o0s
constituintes das narrativas se modifiquem de acordo com sua transmissdo, podendo ser
transformados em seus significados e de acordo com as mudangas sociais.

Ja o documento, refere-se ao fundamento do fato histérico. A sua objetividade parece
opor-se a intencionalidade do monumento. Além do mais, afirma-se essencialmente como um
testemunho escrito, através do qual é armazenado, permanecendo como patrimdnio. Por isso,
o0 narrador, aqui, ndo precisa se preocupar tanto com a memorizagdo, uma vez que pode ler a
narrativa quando bem entender.

Desta forma, pode-se dizer que a escrita mantém os constituintes de uma narrativa,

preservando-0s mesmo com mudangas sociais.
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A partir de tais conceitos, a hipdtese que levanto neste estudo sdo narrativas em que a
personagem do Saci pode ser classificada, como referido anteriormente, em “Saci oral”, “Saci
escrito” e “Saci globalizado™.

O “Saci oral” seria 0 monumento, ou seja, testemunhos de pessoas que conhecem as
narrativas de Saci oralmente. S&o histdrias passadas de geracdo em geracdo e fazem parte da
memodria coletiva de tais informantes.

Ja o “Saci escrito” é o documento: trata-se de narrativas escritas, perpetuadas por
autores como Monteiro Lobato (1918) e Olivio Jekupé (2000), por exemplo.

O “Saci globalizado” abrange as historias modernas, transformadas, em que se

percebem modificagcbes de significado do mito do Saci, como as narrativas de Mouzar

Benedito (2007), discutidas a seguir.
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4. “Assepsia” da figura do Saci

“O mito age e vive, milenar e atual, disfarcado noutros mitos,
envolto em crendices, escondido em medos, em pavores, cujas
raizes vém de longe, através de um passado escuro e terrivel”.
(Cascudo, 2006, p. 12)

Como colocado anteriormente, ndo se pode estudar, compreender e explicar as
ocorréncias folcloricas fora do contexto social, j& que ao expressarem, segundo Fernandes
(2003), regras de conduta, elas passam a agir como veiculos de uniformizacéo dos padrdes de
comportamento, “contribuindo para tornar a vida em sociedade tomada como um todo, pelo
menos quanto aos seus valores essenciais, e perpetuar a configuragdo sécio-cultural em que
esses valores estéo integrados” (Fernandes, 2003, p. 43).

Isso quer dizer que os elementos folcldricos se ligam indiretamente & atuacdo dos
homens quanto a capacidade de se comportarem de acordo com o cddigo ético consagrado na
sociedade, pois desempenham fungdes socialmente construtivas nas estruturas ou relagdes
sociais através das quais se mantém.

Para Fernandes (2003, p. 27), a medida que o folclore se perpetua, “suas atualiza¢des
concorrem para amparar avaliagfes, conscientes ou inconscientes, polarizadas em torno da
defesa de atitudes, técnicas e valores que ndo sdo ameagados pela mudanca social”. Ou seja:
as transformac6es dos elementos folcloricos € que regulam a estabilidade e a continuidade da
heranca cultural tradicional, garantindo a eficacia dos meios normais de controle social.

Assim, de acordo com as mudangas sociais, a figura do Saci foi se transformando ao
longo do tempo. Embora seja descrito sempre como um negrinho de uma perna so, portador

de uma carapuca, é de se notar que sua identificacdo ndo é uniforme.
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Inicialmente, era descrito como um diabrete manco, com um barrete na cabeca e uma
ferida em cada joelho ou com as mdos furadas; mais comumente € um menino de uma perna
s, com um cachimbo na boca e um barrete vermelho.

Em seu aspecto mais primitivo, era considerado um ser maléfico e, por isso, aparecia
peludo, com chifre e rabo, exalando enxofre e andando nos rodamoinhos como um “diabrete”,
0 que pode ser uma heranga da cultura popular portuguesa. Isso porque, segundo Del Priori
(2000, p. 104), em Portugal “era freqliente a familiaridade com diabretes que revoluteavam
nas aguas ou nos rodamoinhos de vento”.

Pode-se também atribuir aos europeus o fato de o Saci ter caracteristicas tipicas de
um duende ou troll da Cultura escandinava. Segundo Schoereder (1977), os duendes eram
retratados como seres da noite, maléficos, de pouca estatura, que possuiam uma cauda e
cheiravam mal. Se maltratados pelos seres humanos, causavam desordens e desastres.

De acordo com Cascudo (2006), os registros dos séculos XVI e XVII indicam
duendes que se popularizaram no espirito dos brasileiros. Segundo o autor, provavelmente, o0s
portugueses emigravam trazendo a crenga em duendes europeus que foram demonizados pela
Igreja. Entre eles, hd um muito semelhante a figura do Saci: 0 Kobolde, diabinho aleméo,
irrequieto, buligcoso, que, de acordo com Briza (2006), atrapalha o sossego da residéncia onde
se fixa (ver figura 1).

Além dele, ainda segundo a autora, hd o troll, duende de origem escandinava,
considerado o senhor dos bosques e dos rochedos. De acordo com Pilon apud Briza (2006, p.
113), “o troll €, as vezes, um monstro horroroso e de formidavel poder. De outras, ndo: surge

como um pequeno ando, pulando numa perna s, pelos caminhos além” (ver figura 2).
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Figura 1 — Kobolde

Fonte: http://de.geocities.com/cari na_fantasy19€§3)SeitelZ.htmI

Figura 2 - Troll

Fonte: www.ddbrasil.com/portal/forum/forum_posts.asp...

Se compararmos essas duas figuras com as figuras presentes no livro de Lobato “O
Sacy-Pereré, resultado de um inquérito, de 1918, perceberemos algumas semelhancgas entre o
Kobolde aleméo, o Troll e o Saci. Essa obra surge como resisténcia ao europeismo, numa

tentativa de resgate do imaginario popular, conforme o contexto histdrico brasileiro da época.

60



61

Nessa tentativa de resgate, Lobato retne narrativas, depoimentos populares sobre a figura do
Saci. Aqui, ele aparece com caracteristicas demoniacas — que suga até o sangue dos cavalos —

descrito por boa parte dos depoimentos do “inquérito” (ver figura 3).

Figura 3 — O Saci de Lobato (1918)

-_r;:::f

2

Fonte: “O sacy-pereré, resultado de um inquérito”. Lobato, 1918

Ao fazermos uma analogia da figura do Saci com o Kobolde e o Troll, podemos
perceber que o Saci acima retratado € uma “mistura” dos outros dois elementos: do Kobolde
ele “herdou” o fato de ser um “diabinho™, a carapuca, e a traquinagem ao ser descrito como
uma criatura que atrapalha o sossego das pessoas. Do Troll, temos o tamanho e a perna Unica,
além de descricOes de que o Saci possui pélos e chifres.

Tempos depois, na obra “O Sacy”, de Monteiro Lobato (s/d), ele se transforma:
passou a ser considerado uma figura traquinas, que gosta de se divertir fazendo pequenas
travessuras domésticas ou assustando as pessoas com seus assovios agudos. Sua imagem

fisica se transforma e ele ndo tem mais a aparéncia de um demoniozinho, com chifre e rabo: é
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um negrinho de uma perna s6, com um gorro vermelho na cabe¢a (0 que lhe da poderes
magicos) e que gosta de fumar cachimbo e beber cachaca.

Outro traco caracteristico do Saci de Lobato é o comportamento: passa todo tempo
aprontando travessuras na matas e nas casas. Assusta viajantes pelas estradas, esconde objetos
domeésticos, emite ruidos, assusta cavalos e bois no pasto etc. Apesar das brincadeiras, 0 Saci
“transformado” ndo pratica atitudes com o objetivo de prejudicar alguém ou fazer o mal, mas
apenas se divertir. Dessa forma, Lobato “aproxima” o Saci das criangas, ja que tem feicGes de

menino e espirito brincalh&o. Isso pode ser notado na capa do livro, na edi¢do de 1921. (ver

figura 4)
Figura 4
vemere O S
:' . i W \ 1

b
editora brasiliense
Fonte: http://pnldcapas.edunet.sp.gov.br/13233.GIF

Ao divulgar a imagem do Saci, Lobato, talvez levado pela necessidade de afirmagéo
da nacdo brasileira apds o periodo imperial, busca caracteristicas reveladoras da identidade
nacional. Assim, o Saci acaba adquirindo uma nova imagem: os brasileiros véem nele uma

mistura de elementos africanos, indigenas e europeus.
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Essa visdo continua sendo propagada até hoje. 1sso porque a formacdo do povo
brasileiro estd centrada na visdo de que o Brasil € uma nagdo multi-étnica. Segundo essa
visdo, o pais se consolidou como a mistura de trés racas: indios, brancos e negros. Da Matta
(1990) classifica tal idéia como “fabula das trés racas”.

A visdo da fabula procura apagar as diferencas entre as trés racas constituintes da
miscigenacéo brasileira, reduzindo-as a “contribui¢cbes de cada raga”, das quais se teriam
originado as “qualidades do povo brasileiro”.

No caso da figura do Saci, de acordo com Cascudo (2006, p. 124), “sua
personalizacdo no corpo de um negrinho é influéncia africana, mas o mito atual € um exemplo
de convergéncia de varios folclores (...) a carapuca vermelha é evocacdo demoniaca, sinbnimo
do Diabo, tanto em Portugal como na Espanha”. Ao indigena, atribui-se 0 nome: Saci-Pererg,
conforme visto anteriormente, de acordo com Rodrigues (1890).

Muitos outros autores tém essa mesma visdo. Briza (2006) afirma que a perna Unica
parece vir do fabulario europeu ou de entidades americanas como o deus Hunrakan ou a deusa
Tezcatlipoca. Em Portugal, h4 o Ciapodo, que segundo Braga (2000, p. 113), “é um
molequinho de bota vermelha, extremamente vivo, inquieto e malicioso, que possui uma s
perna”.

J& o barrete vermelho, para Cascudo (2006), era uma indumentéaria popular entre 0s
navegadores portugueses desde o século XV. Atribui-se ainda aos portugueses o fato de o
Saci, por algumas vezes, ser descrito com a méo furada ou ainda os rodamoinhos, que de
acordo com a tradi¢do portuguesa sdo provocados por seres maléficos.

Mouzar (2007), ao contar suas narrativas, também atribui como elemento formador
da figura do Saci a contribuicdo das trés racgas : 0 nome, segundo ele, é indigena (adaptado de
Yaci-Yateré); a cor e o habito de fumar sdo caracteristicas africanas e o gorrinho uma

adaptacdo do pileo europeu. O que muda, na versdo mais atualizada é o comportamento: o
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Saci é descrito como “guardido” das florestas e amigo das criangas, perdendo a aura de
ameaca que tinha originalmente.

Assim, & medida que foram se diluindo na memoria coletiva seus aspectos
assombrosos, ele foi ficando mais e mais humorista, menos malicioso e assombrador. Mas,
assim como no tempo de Lobato, o Saci, segundo as narrativas de Mouzar (2007), continua
sendo uma tentativa de resgate do imaginario popular, em resisténcia ao Halloween norte-

americano. (ver figura 5).

Figura 5

Fonte: http://www.sosaci.org/galeria/galeria.htm

Como se pode notar na figura acima veiculada pela Sosaci, 0 Saci aparece como se
fosse “devorar” a abdbora, simbolo do Halloween norte-americano, numa clara situagdo de
confronto com o Dia das Bruxas. Tanto é que em 2003 a Sosaci iniciou um movimento para
instituir o Dia do Saci exatamente no dia 31 de outubro, quando se comemora o Halloween, o

que foi conseguido através da Lei n° 11.669, de 13 de janeiro de 2004. (ver anexo 08).
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Atualmente, a Sosaci estd em campanha para “vender” a figura do Saci como

Mascote da Copa de 2014, que acontecera no Brasil. Essa idéia acabou gerando uma polémica

entre os membros da Sosaci, que querem “globalizar” a figura, e Juca Kfouri, comentarista

esportivo que se colocou em oposicéo a eles ao fazer um comentério em seu blog, em julho de

2008. No dia seguinte, José Roberto Torero, jornalista e comentarista esportivo do jornal A

Folha de Séo Paulo e que também possui um blog, pelo fato de ser citado, colocou em seu

blog que defendia a figura do Saci como mascote. Ja a resposta de Mouzar veio no blog de

Juca Kfouri, dois dias depois da publicagdo do comentério de Kfouri, numa matéria entitulada

“A reagdo dos saciszeiros”. As trés matérias podem ser vistas abaixo:

JUCA KFOURI

JOSE ROBERTO TORERO

MOUZAR BENEDITO

31/07/2008

Saci ndo, Ricardao!

01/08/2008

O Saci da pé!

(Como o Juca provocou, coloco aqui
meu texto em apoio ao Saci)

02/08/2008

A reacdo dos
'saciszeiros’

Tem um grupo de malucos
abrigado no enderego
http://www.sosaci.org/ que  quer
convencer a CBF a adotar o Saci
como mascote da Copa do Mundo
de 2014, no Brasil.

Tomara que Ricardo Teixeira, pelo
menos dessa vez, ndo se deixe
levar por uma tentacdo t&o
populista e demagdgica.

Como ter alguém de uma perna so,
e ainda de cachimbo na boca,
como mascote da Copa?

N&o basta uma selecdo de pernas-
de-pau que fazem propaganda de
cerveja?

Ora bolas!

E o José Roberto Torero ainda
apdia semelhante maluquice.
Durma-se com um barulho desses.

Fonte:
http://blogdojuca.blog.uol.com.br/arch2008
-07-27_2008-08-02.html

Faltam s6 seis anos para a Copa no
Brasil. E preciso melhorar a infra-
estrutura de transportes, ampliar a
rede hoteleira, reformar estadios e o
escambau... Mas o0 mais importante,
o fundamental, a condicdo sine qua
non para que a Copa seja um
sucesso € uma s@: escolher um bom
mascote.

Geralmente os mascotes de eventos
esportivos sdo uns tipos bobos, no
estilo fofinho-sem graga. Creio que
0 Unico que € lembrado até hoje € o
Misha, dos Jogos Olimpicos de
Moscou, que derramou uma lagrima
na cerimbnia de encerramento e
gerou um “ohhhh....”” mundial.

Mas é uma excec¢do. Alguém lembra
do Footix, da Franca, do Gauchito,
da Argentina, ou dos trés Spheriks,
da Copa de 2002? Eu n&o lembrava.
E s6 escrevi seus nomes gracas a
Sao Google.

Mas em 2014 temos a chance de
fazer algo diferente, algo que
simbolize o Brasil e fique marcado

As respostas de quase cem dos
seus leitores bastariam para
mostrar a aceitacdo do Saci como
um verdadeiro simbolo nacional.
Sao poucos, pouquissimos, 0s que
apoiaram suas criticas. E quase
sempre (ndo a nota do Juca, as
criticas) num tom preconceituoso,
tipo: "imagine os europeus vendo
como mascote um negrinho de uma
perna s6".

Para estes, informo que muita
gente ja viajou pela Europa com
camisetas tendo o Saci estampado
no peito e todos relatam a mesma
coisa: muita gente perguntando
"quem" era ele, se interessando
por sua histéria e finalmente
querendo saber como e onde
comprar camisetas iguais.
Acredito que depois da Copa de
2014 veremos muitos e muitos
europeus, asiaticos, americanos
(do Sul, do Centro e do Norte),
africanos e australianos (e de
outros paises da Oceania)
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na memdria dos torcedores de todo
0 mundo, algo que venha da cultura
popular e traduza o que é este pais.
Pois bem, pernicurto leitor e
pernuda leitora, antes que
marqueteiros venham com
Pelezicos, Bolitos e Brazukas,
proponho eu um mascote: o Saci!
Ele é a sintese da formag&o do povo
brasileiro. Nasceu com os indios das
missOes jesuiticas (entdo com duas
pernas), depois foi adotado pelos
negros e perdeu uma delas (ha
varias versdes para isso, mas a que
mais gosto é a que diz que ele estava
preso por grilhdes e preferiu ser um
perneta livre a um escravo com duas
pernas) e, por fim, dos imigrantes
europeus ganhou um  gorro
vermelho que nem o do papai Noel.
S6 ndo héa orientais em sua génese,
pois eles chegaram tarde ao Brasil,
ja no século vinte. Porém, ha relatos
que um tal de Sacimi ronda o bairro
da Liberdade.

Além de representar a mescla
brasileira, ele também reflete um
tanto de nossa alma: é pelado e
brincalhdo. E seria sensacional que
um mascote de uma Copa do Mundo
fosse negro e com uma perna so.
Outra vantagem é que o Saci ja tem
tradicdo na luta contra inimigos
estrangeiros. Tanto que seu dia é o
31 de outubro, mesma data do
Halloween, uma mania
estranhissima que esta entrando em
nossas escolas.

Os gremistas sdo 0s Unicos que
podem torcer o nariz, ja que o Saci
¢ associado ao Internacional (e
também, facamos justica, ao Social
Futebol Clube, em  Coronel
Fabriciano-MG), mas, como 0 mito
nasceu no Sul, pode ser que os
tricolores perdoem esta falha.

O Saci ficou esquecido por um bom
tempo, mas no comeco do século
passado foi revitalizado por
Monteiro Lobato, nosso maior
escritor para criancas, € hoje tem
até uma ONC dedicada a ele (ndo é
ONG, é ONC mesmo, de
Organizacdo Nao-Capitalista), a
Sociedade de Observadores de Saci,
conhecida como Sosaci.

A idéia é brilhante e, assim sendo,
obviamente ndo é minha. Ela me foi
passada pelo jornalista Mouzar
Benedito (com quem revezo a Ultima

ostentando garbosamente o Saci
no peito, em camisetas
comemorativas do evento, e
sabendo um pouco da cultura e da
mitologia brasileiras.

Algumas pessoas chegadas a
coisas “politicamente corretas"
guestionam o cachimbo do Saci.
Ora, em primeiro lugar, lembro
sempre, fumo faz mal pra gente,
ndo pra mito. E mesmo pra gente,
nao o tradicional "pito" com fumo
de corda. Basta ver as imagens
existentes de “pretos velhos",
quase todos com um ar de paz e
sabedoria, pitando seu
cachimbinho de barro. E vivendo
cem anos.

Além disso, ndo vejo a mesma
implicancia com mitos de outros
paises. Alguém ja criticou o
romano Baco por suas
bebedeiras? E os gregos Edipo,
por comer a mée, e Eletra, por dar
pro pai? E os violentos deuses
nordicos? Isso sem falar nos mitos
europeus que tém historias de
assassinatos de pais, médes ou
irmaos. Por que querem atitudes
"politicamente corretas” s dos
N0ssos mitos?

E quanto a uma perna s0... ele tem
o0 redemoinho que o conduz melhor
do que se tivesse as duas. Como 0s
proprios criticos dizem, ja temos
jogadores pernas de pau demais.
Ora, 0 Saci com uma perna s6 é
melhor do que eles.

Quanto a ser uma proposta
populista e demagdgica... bom,
tudo que é bem aceito pelo povo
hoje em dia ganha esses rotulos,
nao é?

Reafirmo, como um dos "malucos”
gue querem 0 Saci como mascote
da Copa, que o Saci é 0 nosso mito
mais popular e ndo é a toa que € 0
Unico conhecido em todos os
lugares do Brasil. Tem tudo a ver
com o brasileiro. Pobre (vive
pelado), perneta e negro (povo
vitima de preconceito), é alegre e
gozador, brincalhdo. E a maioria
dos nossos grandes jogadores ndo
sdo negros? Um que ndo era, 0
génio Garrincha, com
comportamento bem "sacizistico",
era filho de indio. E o Saci nasceu
indio, virou negro com a adogdo
pelos escravos e ganhou O
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pagina da revista do Brasil), mas
desde o primeiro momento abracei-
a como se fosse minha (azar do
Mouzar).

Unamo-nos nesta nobre cruzada.
Abaixo os mascotes fofinhos!

Viva o Saci!

gorrinho mégico dos europeus.

Enfim, espero que o Juca Kfouri
esteja errado e o Ricardo Teixeira,
nada chegado as boas maluquices,
como essa do Torero e nossa,
cometa pela primeira vez uma
"maluquice beleza" e aplie esta

idéia. Viva o Saci, mascote da
Copa de 2014, para desgosto dos
gringdfilos e das fabricas de
chuteiras - ele usa uma s6.

O Saci da pé!

Fonte:
http://blogdotorero.blog.uol.com.br/arch2008
-08-01_2008-08-31.html

Fonte:
http://blogdojuca.blog.uol.com.br/arch2008
-07-27_2008-08-02.html

Tomando como base esses trés artigos, podemos perceber que o comentarista Juca
Kfouri considera a campanha para tornar o Saci mascote da Copa em 2014 uma atitude
populista e demagogica. Além disso, critica o fato de a figura do Saci ter uma perna apenas e
fumar cachimbo, o que no meio futebolistico seria algo incoerente. 1sso porque as pernas séo
0 “instrumento” fundamental para ser um jogador de futebol e, pelo menos teoricamente, um
atleta ndo deveria fumar. Kfouri comenta ainda o fato de alguns jogadores fazerem
propaganda de cerveja, transmitindo a idéia de que ndo concorda com a vinculagcdo da
imagem de um atleta a bebidas alcodlicas e aproveita para “alfinetar” a selegéo brasileira que,
na época, se preparava para atuar nos Jogos Olimpicos de Pequim e estava com problemas
com seus atacantes (Ronaldinho Gadcho, visivelmente fora de forma, e Kaka, nao liberado
pelo Milan).

J& Torero “abraga” a idéia de Mouzar (com quem ele divide a Ultima péagina da
Revista do Brasil), salientando que a figura do mascote é tdo importante quanto a infra-
estrutura para sediar uma Copa do Mundo. Para exemplificar, cita 0s mascotes anteriores, dos
quais, segundo ele, as pessoas s6 se lembram gragas & Internet (“gragas a Sdo Google™)
porque foram criados especificamente para a Copa, ao contrério da figura do Saci que,
segundo Torero, traduz o que é o povo brasileiro. Baseia-se, entdo, na fabula das trés ragas,

citando que o Saci, assim como o brasileiro, possui influéncia dos indios, negros e brancos e
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compara a figura com o Papai Noel, que também possui um gorrinho vermelho e é um
simbolo universal. Para adaptar o Saci ainda mais ao povo brasileiro, cita 0s imigrantes
japoneses (centenario em 2008) e fala sobre o “Sacimi”, o Saci oriental. Depois, Torero apela
para a comparacéo fisica do Saci e faz uma espécie de apologia a incluséo, citando que o fato
de o Saci ser negro e deficiente ja seria um bom motivo para ser escolhido como mascote.
Finalmente, comenta o fato de considerar a figura do Saci como “resisténcia” aos
estrangeiros, principalmente & comemoracdo do Halloween e termina o artigo dizendo que os
Unicos que poderiam reclamar seriam os gremistas, jA que o time Internacional de Porto
Alegre tem a figura do Saci como mascote e é rival do Grémio (ver anexo 13).

Mouzar inicia seu artigo fazendo um comentério sobre os mais de 100 leitores do
blog de Kfouri que foram a favor da escolha do Saci como mascote da Copa de 2014 e
compara com 0s poucos leitores que se solidarizaram com a opinido de Juca Kfouri. Os
primeiros, segundo Mouzar, indicam a “popularidade” do Saci e 0s segundos séo vistos por
ele como preconceituosos, ja que se preocuparam com a imagem que a figura do Saci, negro e
perneta, passaria para os europeus. Rebatendo essa idéia, Mouzar cita que muitos ja foram a
Europa com a figura do Saci estampada nas camisetas (mercadificacdo do Saci) e que 0s
europeus se interessaram em possuir uma camiseta daquelas (“a figura do Saci vende”). O
fundador da Sosaci argumenta ainda que este seria um modo de os estrangeiros (ndo s 0s
europeus, mas asiaticos, africanos, australianos, enfim, o mundo) conhecerem “um pouco da
cultura e mitologia brasileiras” (mas s6 se comprarem a camiseta com a figura do Saci).
Através dessa afirmativa, podemos perceber a intengdo de Mouzar: vender a imagem do Saci
para o mundo, globaliz&-lo, nem que para isso seja preciso fazer algumas transformagdes em
sua figura para que este se adapte ao mercado consumidor (no caso, as camisetas sdo 0 meio
para divulgar a figura do Saci para o mundo, ja que durante a Copa, muitos adquirem

souvenirs como lembranca).

68



69

Depois desse argumento, Mouzar vai tentando rebater todas as criticas de Kfouri
sobre a incoeréncia de se ter uma figura perneta e fumante como mascote da Copa. Primeiro
fala do fumo. Se o Saci € um mito, o fumo ndo vai fazer mal a salide dele; além disso, o fumo
de corda, usado pela figura do Saci, de acordo com Mouzar, ndo é tdo prejudicial ja que ha
imagens de pretos velhos que fumavam cachimbos e viviam muito. O fundador da Sosaci
termina este argumento questionando por que as pessoas querem que 0 comportamento do
Saci seja “politicamente correto” e nfo de outros mitos como Edipo, Eletra e Baco, criticando
as pessoas que valorizam o estrangeiro em detrimento do nacional. Quanto a perna, Mouzar
diz que o rodamoinho funciona como a perna “substituta” do Saci e por isso ele jogaria
melhor que os “pernas-de-pau” da selecdo brasileira, criticada por Kfouri.

Em relacdo ao fato de Juca considerar uma proposta “populista e demagogica”,
Mouzar o critica e diz que isso é s6 um rétulo para tudo aquilo que é aceito pelo povo. Para
salientar como a figura do Saci identifica o povo brasileiro, Mouzar comenta que o Saci é
conhecido no Brasil todo (é nacional e ndo local) e que sua imagem é a mesma que possui 0
brasileiro: pobre (vive pelado), perneta e negro (vitima de preconceito), mas ainda assim
alegre, gozador, brincalh&o.

Finalizando, Mouzar compara o Saci com os bons jogadores de futebol que, segundo
ele, sdo negros. A excecdo seria o Garrincha, que é descendente de indio, mas tem
comportamento “sacizistico”, ja que brincava com a bola e enganava os adversarios. Mouzar
termina o artigo rotulando de “gringdfilos” todos os que ndo aceitarem a figura do Saci como
mascote da Copa do Mundo de 2014 e aproveita para criticar os interesses dos patrocinadores
estrangeiros, como a fabrica de chuteiras (as chuteiras usadas pelos jogadores da sele¢do ndo
s&0 nacionais).

A partir dessa discusséo toda sobre a escolha do mascote da Copa, podemos ver

como a imagem do Saci se transforma para ser globalizada. Aqui, ele ndo é mais um diabrete,
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ndo mete mais medo nas pessoas, ao contrério: ele é “vendido” para os brasileiros como um
simbolo da sua identidade e de resisténcia a influéncia dos estrangeiros. Entretanto, a grande
preocupacdo de Mouzar é argumentar como essa figura pode ser “mercadificada”, ou seja,
como ela pode ser vendida ao mundo todo se for transformada em mascote da Copa do
Mundo. Além de se tornar conhecido no mundo todo, a figura do Saci podera dar lucros, uma
vez que pode ser a estampa de varios souvenirs da Copa, pois se tornara publico e, portanto,
podera ser uma figura utilizada do jeito que bem entenderem, seja em camisetas, bonés,
bandeiras e outros.

Mas esse processo de transformagao do Saci para se tornar um “produto” é percebido
por aqueles que acreditam realmente em sua existéncia. Essas pessoas diferenciam o Saci que

se pretende globalizar do Saci que eles “conheceram” na infancia. Isto pode ser observado a

seguir nos dados fornecidos pelos informantes durante a pesquisa de campo.
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5. As narrativas e as diversidades do Saci

Tomando como base 0s conceitos abordados anteriormente, sobre a hipdtese de
haver narrativas em que o personagem é um “Saci globalizado”, “Saci oral” e “Saci escrito”,
seguem alguns dados de informantes da pesquisa de campo feita por mim.

Estdo divididos conforme o conteldo das narrativas, em como aparece a figura do
Saci: *“globalizado™ (Associacdo Nacional dos Criadores de Saci, Festival do Saci em
Botucatu, Sociedade dos Observadores de Saci e Museu AfroBrasil), “oral” (entrevistas com

informantes no Vale do Paraiba e no Mato Grosso) e ““escrito” (textos de Monteiro Lobato,

Regina Lacerda, Olivio Jekupé e Mouzar Benedito).

5.1. O saci “globalizado”

5.1.1 BOTUCATU - SP

a) Informante A

Em Botucatu, entrevistei uma informante, para quem o Saci é um primata, de pele
escura e seu “gorro” vermelho na verdade é formado de sua propria pele, a partir do pescogo.
Essa visdo de que o Saci é um primata j& foi relatada pelo Baréo de Pirapora, quando esteve
em S8o Manoel, conforme a historia de Rodrigo Araujo (vide anexo 01). De acordo com
Cascudo (2006), o macaco foi primeiro um tema oriental e depois europeu. Eles acreditavam
se tratar de um animal que j& foi gente e, por isso, era visto como “o simbolo da astucia, da
desenvoltura atrevida” (Cascudo, 2006, p. 273). Estas caracteristicas estdo presentes nas

narrativas sobre o Saci.
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Outras caracteristicas, segundo a informante, é que a pele do Saci é grossa, como
couro de boi e ndo possui pélos. N&o usa roupa, pois o formato do corpo é discreto, ndo ha
nada saliente, que escandalize. E tudo natural, pois ele nfo tem malicia. Tem uma perna so e
é, por natureza, travesso: gosta de coisas que balancam, se mexem e emitem som. Gosta de
instrumentos musicais e geralmente o bando faz sinfonia com assovios e danga a qualquer
hora do dia.

Ainda de acordo com a sua narrativa, 0s Sacis vivem na floresta, se alimentam de
frutas, sementes e frutos, colaborando com o reflorestamento. Embora tenham apenas uma
perna, sdo muito silenciosos. Mas ndo param nem quando sofrem ou se machucam. S&o
sempre alegres, pois ndo se preocupam com o dia de amanha.

Como sdo travessos, roubam cachimbo de todo mundo, mas o natural é o broto de
bambu, que eles estdo sempre mascando. A medida que os homens véo derrubando as arvores,
0s Sacis somem, pois ndo suportam o sol e muito menos a cidade, aonde s6 vao para aprontar.

Quanto & idade, ndo d& para precisar quanto tempo eles vivem. Sabe-se apenas que
quanto mais fortes e robustos (ndo gordos), mais velhos eles sdo. Eles crescem lentamente,
ficam muito tempo do mesmo tamanho e atingem no méximo de 80 a 90 centimetros. Sempre
andam unidos, em bandos. Ha duas espécies de Saci: 0 Pereré e um outro. Ao ser perguntada
sobre 0 Saci passarinho, a informante contou que aconteceu com ela uma vez de estar fazendo
polenta com frango. Como a polenta demorava a esfriar, colocou-a sobre a mesa e voltou-se
para o fogéo para terminar o frango. Quando voltou-se, viu que um Saci estava com a polenta
e havia um outro esperando no muro. Quando se deu conta, viu que tinha ficado sem o frango
também. Para distrai-la, eles emitiram um som no telhado. A informante voltou-se e ndo
conseguiu enxergar nada, porque estava contra a luz. Mesmo assim, perguntou quem estava la

e responderam que ndo era ninguém, era s6 um passarinho e comegaram a imitar um.
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Entdo, a informante desafiou: se fosse um passaro realmente, entdo que voasse. Um
deles respondeu que ndo podiam porque eram “fiotes” e por isso ndo tinham asas. Nisso 0s
outros comegaram a rir. Entéo, chegou o netinho da informante para comer a polenta e sentou
na rede. Quando ela percebeu, 0 neto estava dormindo e um Saci estava na rede com ele,
fazendo carinho. A informante ficou encantada com isso e descobriu que os Sacis gostam de
crianca. Logo depois, eles pularam o vitr6 e foram embora.

Além disso, 0s Sacis ja aprontaram muitas coisas com ela: pegavam os frangos de
criagdo e davam para 0s vizinhos pobres, faziam-na queimar o feijdo, ou salgar demais a
comida etc.

A informante conta ainda historias de como é possivel cacar um Saci. Ela afirma que
ndo é facil conseguir, pois eles ndo sobrevivem ao cativeiro. Eles moram em bambus
trancados e gostam de &gua limpa, por isso ndo sobrevivem. Em Botucatu h& Sacis na &rea das
Trés Pedras, perto de Bofete. Quando foi convidada a participar de um programa de TV, a
informante disse que levou para 14 um Saci, mas quando chegou em Bofete teve de parar para
abastecer o carro. Nesse interim, 0 Saci escapou e sumiu na mata. Para caca-los também é
dificil, pois eles ndo saem na claridade e ndo podem ser vistos a noite (a informante frisa ndo
ser verdade que é preciso beber para ver os Sacis). Por isso, a informante ndo acredita que seja
possivel pegar um Saci em uma garrafa. Acredita que peguem em gaiola, como arapucas para
passaros, mas ndo vale & pena, pois segundo a informante eles ficam tdo tristes que ndo
reagem e acabam morrendo.

Quanto ao inicio da ANCS — Associacdo Nacional dos Criadores de Saci, diz a
informante que surgiu através do seu primeiro contato com as narrativas, que foi pura
coincidéncia: seu filho, José Oswaldo, muito brincalhdo, morava em Campinas. Um dia, no
escritorio, foi pegar uma caneta que havia acabado de deixar sobre a mesa, mas a caneta havia

sumido e ninguém tinha pegado. Entdo, ele disse & secretaria que o Saci havia pegado a
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caneta. Como ela ficou muito assustada com a histéria, ele acrescentou que sua mée, que
morava em Botucatu, criava Sacis em uma fazenda. Logo depois, a informante liga para o
escritorio do filho. A secretéria atende, pergunta sobre a historia e a informante, sem saber de
nada, confirma por brincadeira. Alids, acrescentou que estava ligando justamente porque
alguns Sacis haviam escapado e estavam fazendo a maior baderna na cidade. A secretaria
decide, entdo, conhecer a fazenda e ver os Sacis. E ai que a informante desmente a historia.

Ela conta ainda que, meses depois, Paulo Freire, um musico de Itajuba, MG, junto
com José Oswaldo, filho dela, traz um casal de Sacis mineiros e leva em Trés Pedras. Por isso
a informante narra que ha duas espécies de Sacis: s6 em Minas e em Botucatu. Atualmente,
segundo ela, seu genro estd comegando uma nova criagcdo em Porangaba, SP.

Para a informante, isso é 6timo, pois as narrativas de Sacis sdo um exemplo de unido
para 0os homens, j& que ndo existe concorréncia, disputa entre os Sacis de suas historias. Além
disso, eles cultivam a natureza, enquanto a humanidade a destroi. Por isso, ela ndo vende
Sacis. O dinheiro ndo compra a alegria que eles trazem, o exemplo que eles sdo e a beleza da

liberdade deles.

b) Festival do Saci

Ainda em Botucatu, tive a oportunidade de visitar o “Festival do Saci”, que acontece
todos os anos, no més de Agosto. Esse festival, o quinto realizado na cidade, ocorreu nos dias
27 e 28 de agosto de 2005.

O evento, que teve apoio da Prefeitura Municipal, ocorreu nas dependéncias do
Espacgo Cultural “Antonio Gabriel Mardo” e teve entrada franca. Tal evento ficou conhecido

no Brasil inteiro apds uma reportagem na revista “Isto é”, feita em 2001, por Camilo

Vanucchi. Esta reportagem segue no anexo 04.
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O festival, segundo seus organizadores, ¢ uma homenagem ao Dia do Folclore,
comemorado no dia 22 de agosto, e tem como objetivo dar continuidade ao resgate das lendas
e folclores brasileiros atraves de atividades lidicas e artisticas. O evento também teve praga
de alimentacéo diversificada e artesanato, além de apresentagdes culturais e musicais.

O Festival do Saci contou com o0 apoio da Secretaria de Comunicagdo, Turismo,
Escola Waldorf Aitiara e Associacdo Nacional de Criadores de Saci [ANCS]. No anexo 02

segue a programacéo completa do evento.

c) ANCS - Associagdo Nacional dos Criadores de Saci

De acordo com o depoimento de José Oswaldo Guimaraes, a Associacdo Nacional
dos Criadores de Saci — ANCS - nasceu “a partir da descoberta de Sacis na regido de Itajuba
(MG) e da necessidade de um grupo de amigos em (re)introduzir o Saci na mata de Botucatu e
agora também em outras localidades.”

A revista “Caros Amigos”, em sua edi¢cdo nimero 12, de marco de 1998, publicou
um depoimento do presidente da ANCS, José Oswaldo Guimardes, ao violeiro e escritor

Paulo Freire. O depoimento segue transcrito no anexo 03.

d) SOSACI - Sociedade dos Observadores de Saci

Criada em S&o Luiz do Paraitinga, em julho de 2003, a SOSACI é, de acordo com
Mouzar Benedito, um de seus organizadores, uma ONC (Organizagdo N&o Capitalista) que
reline os interessados em valorizar e difundir a tradi¢do oral, a cultura popular e infantil, os
mitos e as lendas brasileiras. Seus integrantes acreditam no Saci, na lara, no Boto, no

Curupira, na Cuca, no Boitata e nos demais entes do folclore nacional.
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De acordo com a ata de fundagéo, o objetivo da associagdo “ndo € cagar nem manter
em cativeiro o Saci ou qualquer dos seus parceiros da tradigdo popular. A meta da SOSACI,
como o proprio nome indica, € observar e estudar o insigne perneta e seus companheiros, em
suas diversas manifestacdes, e divulgé-los por meio de textos, musicas e outras artimanhas”.
Busca, a0 mesmo tempo, promover e incentivar a leitura e elaboragdo de obras
comprometidas com nossos valores e raizes.

Nesse sentido, segundo ele, a Sociedade lutou para instituir o Dia do Saci em 31 de
outubro, no lugar da festa americana Halloween. Isso porque, de acordo com os membros da
Sosaci, 0 Saci simboliza a resisténcia aos super-herdis e aos personagens dos filmes e
desenhos importados, que infestam o imaginério das criangas e jovens. Ele desafia e enfrenta
0s estrangeirismos que corroem o idioma nativo, em detrimento da nossa cultura e autonomia.

Ainda de acordo com a ata, “A SOSACI ndo é uma entidade xen6foba. Nem
pretende trafegar na contraméo da histéria do mundo globalizado. Mas ela tem orgulho de ser
brasileira e, ao lado dos povos irmdos da América Latina, reivindica reciprocidade na relacdo
com as nagdes hegemdnicas do dito Primeiro Mundo. Ela cré que o repertorio mitolégico do
nosso pais é bastante rico, permitindo trocas de méo dupla com os cidaddos da comunidade
planetéaria”.

Através de Ata, assinada por seus membros-fundadores, a SOSACI aceita novos
filiados, desde que se disponham a assumir e respeitar os principios estabelecidos na ata e no
manifesto.

Atualmente, apds conseguir a instituicdo do dia do Saci no Estado de S&o Paulo,
conforme o anexo 08, a Sosaci realiza um abaixo-assinado para a escolha do Saci como

mascote da Copa do Mundo de 2014, conforme j4 visto anteriormente.
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e) Museu AfroBrasil

Em novembro de 2007, tive a oportunidade de ir & exposi¢do “Formas e Pulos: o Saci
no imaginario”, realizada pelo Museu AfroBrasil, localizado no Parque do Ibirapuera, em S&o
Paulo.

A exposigdo, que aconteceu no Pavilhdo Padre Manoel da Noébrega, teve como
objetivo o resgate das representacdes do Saci por diversos artistas, em suportes e técnicas
variadas, tais como estatuas (em diversos materiais), painéis, desenhos, charges, ceramicas e
propagandas.

De acordo com o curador do museu, a mostra revelou a energia do “insigne perneta”,
recuperando o espacgo invadido pelas bruxas travestidas nas abdboras do raloim (eles fazem
questdo desta forma ortogréfica), que, ainda de acordo com o curador, “teimam em sequestrar
nosso imaginario e representam as forgas do mal na geopolitica do século XXI.”

Para isso, foram expostas pegas de Mestre Passarinheiro, Victor Brecheret (vide
anexo 10), Menotti Del Picchia, Ceramica Sdo Caetano, Marcos Cartum, Adriano, Samuel
Casal, Paulo Caruso, Zé Maria Passos, José Luiz Nogueira Ohi, Tereza Vianna, Alex Hornest,
Carvall, Angelli, Aninha, Jodo Bosco, Jorge Barreto, Waldez, Denis, Marlene, Marcelo
Martinez, Airon, Vallandro, Orlando, Arraya, Vinicius Vogel, Zélio, Marcelo Castro,
Salvador, Bruno Porto, Marcelo Barreto, Ziraldo, além de artigos de Monteiro Lobato e
amostra de varias propagandas que usaram a figura do Saci.

O Museu contou também com a apresentacdo dos meninos do Quarteto Pereré e do
percussionista Dinho Nascimento, além da exibicdo do documentéario Somos todos Sacys.

Para completar, monitores organizaram brincadeiras antigas com as criangas, tais

como cabra-cega, lenco atras, entre outras.
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5.2. O “Saci oral”

5.2.1 Vale do Paraiba

No Vale do Paraiba, percorri as cidades de Taubaté, Tremembé e Sdo Luis do
Paraitinga. Estas cidades foram escolhidas por terem um historico em relacéo as narrativas de

Saci. Abaixo, seguem alguns depoimentos recolhidos de informantes dessas cidades.

5.2.2. S&o Luis do Paraitinga

Em Séo Luis do Paraitinga, todas as narrativas de Saci parecem vir de uma “forma”,
afinal sdo idénticas. Alias, a cidade baseia sua economia no Turismo e se orgulha de ser
conhecida como “Terra do Saci”. Entretanto, para a maioria dos moradores, isso ndo passa de
marketing, de coisa de quem sé quer ganhar dinheiro. Uma moradora nascida e criada em S&o
Luis, relatou que “Saci s6 é bom porque traz dinheiro a cidade na época do Carnaval (eles
alugam a casa para turistas por R$ 10 mil em cada temporada) e do Festival do Saci. Fora
iSso, muitos moradores mais velhos parecem acreditar mais nas narrativas de Lobisomem do

que nas historias do Saci.

a) Informante A
Este informante é muito conhecido em S&o Luis do Paraitinga por trés motivos: ele
conta histérias do Saci, escreve e vende livros sobre ele e, recentemente, tirou uma foto do
Saci, conforme veiculado no programa “Balan¢o Geral”, da TV Record (vide CD anexo).
O informante me narrou uma histéria “pronta”, igual & veiculada por Mouzar na

SOSACI, criada na cidade de S&o Luis. Aqui, refiro-me a uma historia “pronta” levando em
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consideracdo os conceitos de Vansina (1961) ja expostos anteriormente, quando tal autor faz
referéncia as quatro formas bésicas de tradicdo oral. No caso do informante A, o contetdo é
basicamente 0 mesmo, sd havendo modificacbes na maneira de contar (contetdo fixo e forma
livre). Trata-se, entdo, de acordo com a teoria de Vansina (1961), de uma “férmula”, uma
espécie de rotulo para o material. Neste caso especifico do informante A, as tradicbes séo
veiculadas nas mensagens (contetdo) retiradas do Saci escrito, divulgado a partir de Monteiro
Lobato e, mais recentemente, a partir de Mouzar com o livro “Saci, o guardido da floresta”,
publicado em 2007 e cuja narrativa ja foi citada anteriormente.

Isso pode ser percebido se considerarmos que assim como o livro de Lobato (s.d.) e
Mouzar Benedito (2007), o informante contou que o Saci gosta do nimero sete: nasce do pé
de taquarugu e demora sete anos para se formar. Vive cerca de setenta e sete anos e quando
morre vira orelha-de-pau. Para ele, o Saci ndo gosta de aparecer, por isso é mais facil ouvir o
Saci do que ver. Como 0 Saci vive na mata, se a pessoa for atras dele, querendo ver, pode se
machucar em um espinheiro. O machucado fica inflamado durante sete dias.

Ha muitos cacadores que ndo conseguem sucesso porque quando chegam & mata,
ficam presos nos bambus do taquarugu, que se torna um meio de defesa da Mata Atlantica.
Por isso, 0 Saci é considerado um guardido da Mata Atlantica.

Para ele, existem trés tipos de Saci: o Trique, que é pequeno e faz um barulho de
passarinho quebrando graveto. Por isso é importante entrar na mata sem fazer barulho.

O Saci Pereré é mais esperto, porque chega, atraves dos bambus, até a cidade, onde
observa tudo e comecga a esconder as coisas: chave de carro, caneta, lapis e demais objetos.
Para reaparecer, deve-se dar um n6 numa palha de milho ou num barbante, falando que esta
amarrando o Saci. Isso até aparecer o objeto. Se, depois de encontrado o objeto, a pessoa ndo
desatar o no, poderd ter um castigo que dura por sete anos. Mas, se a pessoa for descuidada,

perder algo e colocar a culpa no Saci, se nao foi ele, a noite o Saci vem fazer malvadezas.
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O Saci Sagura mora no meio da mata, ndo vai a cidade porque ndo gosta da luz. Ele
tem os olhos vermelhos e, segundo o informante, os indios guaranis o viam como um ser
maléfico, pois ele defende a mata de quem vai cacar.

O Saci, para ele, ndo tem gorro, € um cabelo vermelho. Na floresta, tudo o que é
vermelho é para indicar perigo, como 0s sapos vermelhos ou as taturanas vermelhas, que séo
venenosos. No caso do Saci, ele pinta o cabelo de vermelho para se fingir de perigoso, o que
ele ndo é, de acordo com o informante.

O Saci ruim é culpa da igreja, segundo ele. Antigamente, os padres diziam que se a
pessoa ndo fosse a missa, 0 Saci a pegaria. Esse medo que a igreja colocou nas pessoas
“demonizou” o Saci. Mas para o informante, o gorro vermelho do Saci € um presente que
Deus deu a ele para que o Saci pudesse ficar invisivel aos olhos do diabo.

Para tirar essa idéia de que o Saci é ruim, o informante tem feito varios poeminhas e
livrinhos para as criangas. Para ele, isso é importante porque em S&o Luis as pessoas ndo
falam muito que acreditam em Saci, talvez por medo. Nesses livrinhos, ele descreve algumas
caracteristicas do Saci e pude observar que é através deles que o informante tenta modificar a
figura do Saci, colocando-o como amigo das criancgas e guardido das florestas para se adaptar
ao “mercado” infantil, ja que ninguém compraria livros com narrativas de Saci se tiverem
medo dele.

Quanto a perna do Saci, ele afirma que h& varias versbes: que o Saci montou a
cavalo, caiu e decepou a perna ou que caiu da cisterna por ser muito bagunceiro e perdeu a
perna ou ainda que era escravo e a perdeu lutando capoeira. Ha também a versdo de que,
quando escravo, ficava preso por uma perna para ndo fugir e, para se libertar, cortou a propria

perna.
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Mas para os que acreditam em Saci, o informante narra que o Saci ja nasceu assim.
Embora haja pessoas que afirmem que o Saci tem duas pernas e que uma delas ndo é vista
porque ele gira muito rapido no rodamoinho.

Ele acredita que o Saci tenha s a perna esquerda porque quando ele da n6 nas crinas
do cavalo, as trangas estdo caidas para o lado esquerdo. Quanto a méo, ele narra que o Saci
tem apenas uma das maos furadas, para ficar brincando com brasa. Ndo é negrinho, é
queimado do sol, ja que ele vive na mata.

Para saber se 0 Saci estd por perto é s6 prestar atencdo se ha algum galo cantando
fora de hora, casais brigando, assovios fininhos sem saber de onde vém ou rodamoinhos. Para
exemplificar, ele contou a historia de um menino que ndo queria cortar o cabelo e fugiu da
mae. Quando ele percebeu, um vento muito forte comegou. O menino entéo voltou para casa e
pediu a mée que fossem ao barbeiro, pois estava com medo que 0 Saci trancasse o cabelo dele
pensando que fosse crina de cavalo.

Ao ser perguntado se acredita em Saci, o informante diz que ndo sé acredita como
prova que ele existe. J& havia provado para alguns jornalistas que foram a S&o Luis filmar e o
Saci fez as cameras queimarem. Isso fez com que um dos jornalistas ndo duvidasse da
existéncia do Saci. Além disso, ele enviou a outra emissora uma foto em que ha uma sombra,
com o formato do Saci, conforme CD em anexo.

J& para o video “Somos todos Sacys”, feito pela Sosaci, o informante afirma que foi
entrevistado vérias vezes para fazer parte do filme, mas o Saci queimou a filmadora. Além
disso, quando foram passar o filme na praga, quando apareceu a figura do Saci, um vento
derrubou o teldo e todos sairam correndo, com medo do Saci.

Terminando, ele me convidou para voltar a S&o Luis em outubro, na comemoragao
do dia do Saci, no dia 31. Essa festa é organizada pela Sosaci e tem bonecos, brincadeiras

antigas, histdrias de Saci e seus amigos: Curupira, Mula-sem-cabega, lara etc.
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Essa festa, segundo o informante, tem o apoio da Prefeitura, da Secretaria do
Turismo e da Sosaci. Durante o evento, chega a ter mais de mil criangas reunidas para ouvir

historias do Saci.

b) Informante B

O informante B é artesdo e faz bonequinhos de Saci para vender. Ele me narrou
histdrias parecidas com as do informante A (também com base nas caracteristicas do Saci de
Lobato e Mouzar), mas acrescentou o seguinte:

O Saci pode se transformar em um passarinho, chamado sem-fim, também conhecido
como peixe-frito. Esse passaro € o chamado Saci-ave porque quando ele canta, o som se
espalha de tal maneira que a pessoa olha do lado contrério ao do som, ou seja, ele confunde as
pessoas.

Por se transformar em qualquer coisa, 0 Saci engana a todos. Mas se a pessoa quiser
ver 0 Saci e ficar protegido, deve fazer o seguinte: numa noite de lua cheia, pega-se uma vela
acesa, uma faca e deve ir até a mata. Quando for perto da meia-noite, é preciso desenhar com
a faca uma estrela de sete pontas no chdo (ver desenho no anexo 12).

Depois, deve-se ficar no centro da estrela, com a vela na méo e rezar a seguinte
oragéo:

“Pra vivo tenho faca

Pra morto oragéo

Pra bruxa tenho fogo

Pra transformar em carvao

Qual for o mistério agora

E bom aparecer

E vocé, Saci, que esta escondido,
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Vai logo aparecer”.

Fazendo isso, de acordo com o informante, a pessoa consegue ver tudo de
sobrenatural, principalmente o Saci e fica protegido por estar dentro da estrela. Podemos
perceber, neste caso, que ele usa uma espécie de oragdo, uma “formula” - de acordo com os
padrdes propostos por Vansina (1961) — para conseguir comprovar a existéncia do Saci e ao

mesmo tempo se proteger dele, j& que o Saci é, para ele, algo sobrenatural.

5.2.3. Taubaté

a) Informante A

Em Taubaté, encontrei tal informante: um descendente de mogambicanos, que me
pareceu supersticioso. Isto porque ele marcou de dar a entrevista no centro de Taubaté, em
frente & Igreja Santa Terezinha, famosa por proporcionar prote¢éo aos fiéis.

Ao ser abordado para relatar sua narrativa de Saci, o informante me recebeu muito
bem. Mas percebi que ele ficou um tanto nervoso ao iniciar sua histdria. Na entrevista, que
segue em anexo no CD, pode-se perceber esse nervosismo porque ele gagueja durante a fala e,
ao citar palavras como “inferno” e “Saci”, ele fez o sinal-da-cruz. Eis o que ele me narrou,
resumidamente:

Numa fazenda no bairro rural do Quiririm, distrito de Tremembé, o tio do informante
era caseiro. H4 muito tempo, em um Natal, o tio convidou a familia para passarem I4. Era um
domingo muito chuvoso, mesmo assim foram porque era o sonho deles conhecer a fazenda.
Chegando 14, ficaram meio assustados porque a claridade era a luz de velas.

De frente para a casa, havia um arvoredo muito grande, com pé de manga. Nas portas

e janelas da casa havia rachaduras e desenho bem grande de uma cruz. Ao ser perguntado
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sobre a cruz, o tio responde que era por causa da “Sacizada” que sempre ia |4 e, segundo ele,
quando tem uma cruz desenhada, o Saci ndo chega. J& as rachaduras eram coices dos cavalos
que viam o Saci de noite. Como, de acordo com o tio, os cavalos tém um “mistério” no
joelho, quando véem Saci, eles ddo coices na cruz desenhada e racham as portas e janelas da
fazenda.

A noite, foram todos dormir. Estranharam novamente porgue ndo havia camas, eram
esteiras. Quando comegaram a cochilar, o informante e os primos ouviram barulho de panelas,
0 que ja fez com que o informante dissesse que ndo ia mais dormir. Ao perguntar para o tio
sobre o barulho, o tio respondeu que era comum 0s Sacis entrarem pelas rachaduras e
mexerem nas panelas, o que amedrontou o informante. Nisso, as galinhas comegaram a
cacarejar e 0s patos a fazerem muito barulho sem parar, voando alguns para a sala e o tio
explica que as aves conseguem ver o sobrenatural e fazem barulho para avisar.

Apos isso, 0 tio contou que certa noite, que fazia muito frio, ele foi acender o
cachimbo no fogdo de lenha e sentou para se aquecer até alta madrugada. Entdo, dormiu
profundamente e s6 acordou quando sentiu um pedacinho de carvdo queimando seu bigode, o
que, para ele, tinha sido uma malvadeza do Saci.

Quando o dia amanheceu, o informante e os primos foram ver a paisagem do
casardo, que era muito bonita. A irma dele resolveu ir até o quintal e o tio pediu que todos
ficassem sempre juntos porque a fazenda era muito grande.

Mas a irmd se “encantou” com um pretinho que estava em cima de um cupim. Esse
pretinho comecou a contar historias e levar a irmd do informante para o meio da mata.
Quando os outros perceberam, ela ja estava no meio do capoeirdo. Sairam atrés dela, mas ndo
encontraram.

O tio disse que o0 Saci a tinha levado e que era melhor procurar um padre porque isso

s0 se resolve atraves de uma oragdo muito forte. Entdo, o tio pegou um facdo e foi cortando o
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mato; o padre ia jogando &gua benta e 0s meninos, atrds do padre, escutavam a menina gritar
que estava l4, no meio da mata, mas bem longe.

Nesse momento, o padre pediu a todos que rezassem a “Oragdo do Senhor Amado”,
que é muito forte a ponto de fazer com que nenhum mal fique perto quando se reza essa
oracd0. A Unica restricdo € que antes de reza-la é preciso tirar o chapéu e tudo de aco que
estejam carregando. De acordo com o informante, essa oracao existe ha mais de trés séculos e
era rezada pelos escravos quando estavam apanhando para ndo sentirem dor. A oragéo,

cantada, € a seguinte:

Oragéo ao Bom Jesus da boa morte (Oragéo do Senhor Amado)
O meu Senhor amado,/ meu sumo bem e Deus meu,
Perdoai ao coragdo meu / todo contrito, Senhor.
Com pesar infinito,/ e choro infinito eu rogo,

Pelo excessivo amor / que eu vos tenho, 6 Senhor!

E da cruz no santo lenho / padeceu meu bom Jesus,
Derramou seu sangue na cruz,/ também no horto, 6 Senhor!
Antes quisera eu ser morto / que tornar a ofender meu Deus.

Mas antes morrer quero eu / do que mais pecar, 6 Senhor!
Para mais me condenar,/ as costas vos dei, Senhor,
Mas agora com grande dor,/ j& me arrependo, 6 Senhor!
Como salvar-me eu quero,/ rogo & Virgem Maria
Que na ultima agonia/ nos favorecga, 6 Senhor!

Para que ndo prevaleca / contra nos todo inferno, X

Eu vos peco, Senhor eterno,/ misericérdia, Senhor!
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Eu vos peco Senhor eterno,/ misericordia, Senhor!

Pelas dores de Maria Santissima,/ misericérdia, Senhor!

Apos rezarem, eles chegaram até a menina, que estava em uma arvore muito alta e
envolvida em cip6s com espinhos. O padre e o tio pegam a menina, que estava mole, como se
estivesse morta. Foi quando ela contou que tudo aconteceu por causa do Saci.

Aqui, o informante interrompe a narrativa para enfatizar que ele acredita no Saci,
embora muitos digam que € folclore e fagam musica para “acabar” com a histéria verdadeira
do Saci.

Ainda de acordo com a narrativa dele, o Saci se alimenta de palavras mas. No caso
da “experiéncia” dele, o Saci chegou a jogar abacate na casa do tio s para fazer com que as
pessoas ficassem bravas e dissessem palavrdes. Mas se eles dissessem palavras de Deus, 0
Saci ia fazer travessura em outro lugar.

Quanto a reproducéo, ele diz que Saci “ndo tem sexo”, ele se reproduz com meninas
que falam muito palavrdo. Nesse caso, 0 Saci leva a menina com ele, de onde nascem 0s
Sacizinhos. Por isso 0 Saci é mau. Mas para pegar um Saci, o informante afirma que € sO
jogar agua benta no rodamoinho. Assim, o Saci fica visivel e pede piedade.

Uma outra histéria que ele conta é que nessa mesma fazenda, sairam a tia do
informante e um sobrinho, que falava muitos nomes feios. A tia avisa 0 menino que o Saci
poderia pega-lo, mas o menino ndo acreditou e continuou falando palavrdo. De repente, 0 Saci
assoviou com um som fininho e profundo para o menino. Este, com muito medo, foi para
perto da mée e ndo falou mais palavréo.

Sobre o Saci-ave, ele afirma que nunca ouviu falar, mas uma moga que estava

ouvindo a entrevista, disse conhecer um que canta “Sa-ci, Sa-ci”. De acordo com a minha
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pesquisa, € o Tapera Naevia, conhecido como “sem-fim”, cujo canto pode ser ouvido no CD
em anexo.

Continuando, o informante conta que a tia dele estava nervosa e foi fazer almogo. O
nervosismo era por causa do motorista que ndo foi buscé-la para levar a cidade. O motorista
tinha visto no caminho, perto de uma bica, uma porca com sete leitdezinhos e decidiu que ndo
iria mais a fazenda. A tia, entdo, falou um palavrdo. O Saci apareceu e colocou aglicar no
feijdo ao invés do sal. Por causa disso, ninguém almogou naquele dia.

Para ele, o Saci ndo aparece muito hoje, mas ele existe até no pensamento das
pessoas. Ainda para ele, o Saci veio das matas e ndo € coisa dos negros, mas dos indios. Isso
porque, segundo ele, os negros eram protegidos pelas oracGes e os indios eram de cultura
profana. Como os indios queimavam o corpo dos mortos para purificacdo, o Saci é preto. O
gorro vermelho simboliza a maldade, pois ele é profano. Para os religiosos, a cor vermelha
simboliza o amor e a fraternidade. Como o Saci é profano, o vermelho e o preto simbolizam a
cor da maldi¢do. Mas para o informante, ndo é algo muito mau no caso do Saci, que faz

travessuras achando que s&o brincadeiras.

5.2.4. Tremembé

a) Informante A

Em uma reserva florestal na cidade de Tremembé, chamada Trabiju, visitei esta
informante, uma vilva de 43 anos. Acompanharam-me alguns moradores de Tremembé que a
conheciam e, portanto, serviram de intermediérios.

A historia narrada por ela é a seguinte:

Tudo aconteceu em Santa Cruz, quando ela tinha 07 anos. A mée pediu que a irmé da

informante fosse buscar 4gua e aproveitasse para chamar o irméo, de 09 anos. Quando chegou
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14, o irmdo estava sentado de lado na cacimba, fazendo estilingue. A menina disse ao irmao
que a mée estava chamando. Se ele ndo obedecesse, a mae bateria nele. O menino olhou para
a irma e deu risada. Quando a menina chegou a casa, 0 irmao estava la. A menina voltou na
cacimba e viu novamente o irmdo, mas quando chegou perto, viu que era 0 Saci. Entéo, o Saci
conversou com ela e comegou a jogar pedras na menina até ela ir embora.

De acordo com a informante, o Saci, na verdade, tem as duas pernas. Para ela, Saci
de uma perna s6 é lenda; o verdadeiro tem duas pernas. E como o diabo, que a informante ja
viu: ele usa chapéu panam, € loiro, de olho azul, cabelos enrolados e ndo é feio como dizem,
é bonito. Mas ela ndo quis falar muito disso, porque ndo gosta de lembrar.

Voltando ao Saci, segundo a informante, ele tem a pele avermelhada, mais para
amulatado. Tem um gorrinho, veste roupas como nds, mas ndo fuma cachimbo: fuma cigarro.
Ela s6 ndo sabe dizer se é cigarro de palha ou cigarro comum, mas € cigarro. Quem usa
cachimbo é o diabo.

Uma outra histéria da informante é sobre seu falecido marido. Segundo ela, o marido
era “abusante”, pois mexia com coisas ruins do outro mundo e via muitas coisas. Entre elas,
um toco de xaxim que parece uma bola de fogo e aparece no sitio dela a cada 07 anos.

Além disso, ele provocava o Saci, deixando pinga no bambuzal para tentar deixar o
Saci bébado. Por causa de mexer com o Saci, 0 marido da informante teve varios castigos: a
menina mais velha deles, quando tinha trés anos foi escondida pelo Saci no meio do pé de
bananeira. Ao ser resgatada, a menina contou que seguiu um pretinho que ofereceu uma
boneca para ela. De acordo com a informante, a menina é abobada até hoje por causa disso.

J& 0 menino do meio apanhou do Saci, que jogou pedras nele e no tio dele, quando
eles foram & cidade buscar pinga.

Para pegar o Saci, é facil: tem que se concentrar. Pode ser feito de duas maneiras:
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a) Deve chamar o Saci e deixar um copo de pinga ou um pedago de fumo para ele,
que ele vem buscar. E possivel ver que o Saci esteve no local porque ficam buraquinhos no
chéo e a pinga ou o0 fumo desaparecem.

b) a segunda forma € com a peneira. Como para a informante o Saci € uma criatura
sobrenatural, uma “alma” que fica vagando, deve-se pegar uma peneira virgem, um rosario
bento e, quando houver um rodamoinho, joga-se a peneira e o terco, que o Saci fica preso. Ali,
pode ser colocado em uma garrafa.

Se estiver preso, 0 Saci faz favores em troca de um carro, dinheiro, fazenda ou a
alma da pessoa. Podem ser coisas simples também, como pinga ou fumo. Como o Saci vive
em matas ou em lugar que tem pedra, esses produtos sdo dificeis de encontrar. Por isso, se a
pessoa der pinga ou fumo, o Saci fica tdo agradecido que faz favores para a pessoa, podendo
até matar alguém se for preciso.

Nestes casos, como o favor é maior, 0 Saci pede a alma em troca. Um exemplo é a
histéria de um fazendeiro de Pindamonhangaba, conhecido do pai da informante. Esse
fazendeiro era trabalhador, mas muito ganancioso.

Um dia, um velho rezador encontrou esse fazendeiro e disse que se o fazendeiro
desse a alma dele em troca, o rezador traria um Saci para ele. O fazendeiro aceitou, porque
queria ser 0 mais rico do mundo.

Numa quinta-feira, ao meio-dia, o rezador foi até & roca e ficou cantando. Quando
veio um vento, ele pegou o Saci. O Saci comegou a chorar e pedir que o soltassem, porque 0
terco estava benzido com agua benta. Mas o velho rezador colocou o Saci numa garrafa com
dificuldade, porque o Saci era gordinho.

O fazendeiro levou o Saci para casa e comegou a enriquecer porque, segundo a
narrativa da informante, o Saci até assaltava banco para dar dinheiro ao fazendeiro. Ele

assaltava e punha o dinheiro em cima da mesa do fazendeiro.
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Um dia, ele ficou doente e a mulher do fazendeiro despediu dele falando que a
riqueza ndo tinha adiantado de nada quando ele precisou de satde. O fazendeiro concordou e
a mulher foi atras do rezador para ver se ele podia ajudar o fazendeiro.

O rezador tinha se mudado. Ao meio-dia, a casa comegou a “estralar” e a garrafa do
Saci que estava na casa estourou. O Saci chegou num cavalo preto, saltou por cima de todos
0s que estavam na casa e disse: “Quem vende compra e quem compra recebe”. Entdo, espetou
um garfo na barriga do fazendeiro, que havia morrido, e o levou dali. Todos se assustaram e
fizeram oracéo para o fazendeiro.

Para o veldrio, colocaram um pé de banana e puseram no caix&o no lugar do morto
para que pudessem rezar e fazer o enterro.

Hoje, segundo a informante, o Saci ndo aparece mais tanto quanto antes porque as
pessoas ndo tém mais tanta fé e nem respeito uns pelos outros. Além disso, Deus resolveu dar
0 castigo para as pessoas aos poucos e ndo na hora como antigamente que, se a crianca
respondesse o pai, 0 Saci, 0 Boitatd ou a Mula-sem-cabega castigavam.

Para a informante, o Saci semeia a discordia entre as pessoas e se alimenta de
palavras ruins. Ela inclusive conhece uma pessoa que falava muita coisa feia. Um dia, ele
pediu ao filho que fosse levar farinha para um outro lugar. O filho foi e viu trés moleques
jogando bola feita de meia preta.

Dias depois, o menino foi achado dentro de um buraco, pelado. Quando foi tirado de
14, ele s6 conseguiu falar que eram Sacis. Depois disso, ele ficou abobado.

A informante finaliza dizendo que hoje os adultos mentem para as crian¢as que 0
Saci é bonzinho. Segundo ela, eles estdo errados em fazer isso, porque a crianca perde o medo

e pode ser levado pelo Saci, que é muito malvado.
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Para ela, essa histdria de que Saci nasce no bambuzal é mentira. Ele brinca no
bambuzal, mas veio do inferno. Segundo ela, o “chefe” do Saci é o diabo. Prova disso é que
Saci gera discdrdia, leva a alma dos outros, bate em cachorro e nas pessoas, judia dos cavalos.

O Saci pode se transformar também para enganar a gente. Pode se fingir de gente ou
se transformar em um passarinho para jogar piolho nas pessoas, s6 por brincadeira. 1sso pode
acontecer se o individuo falar com o passarinho meio-dia ou seis horas da tarde.

De acordo com ela, hoje isso tudo é historia, virou lenda para muitos. Para esta

informante é verdade, porque ela vivenciou tudo isso.

5.2.5. Bela Vista (MS)
A cidade de Bela Vista foi a Gnica que encontrei fora do Estado de S&o Paulo em que
as pessoas falam sobre o Saci. Nas demais, as pessoas me diziam que “Saci é coisa de

paulista”.

a) Informante A

Nesta cidade, entrevistei um engenheiro que acha perigoso as pessoas duvidarem da
existéncia do Saci. Ele me narrou o seguinte:

O Saci € um passarinho chamado sem-fim, que assovia de dia. Ele se apropria disso
porque pode imitar um pintinho e, por ndo ter cheiro, chegar perto de animais, principalmente
de cachorros, por exemplo, para dar uma “surra” neles, s6 de malvadeza.

Para o informante, o Saci é descendente do “pombero”, uma espécie de Saci do

Paraguai. Segundo ele, o “pombero” era um bugre, que gostava de fumo e cachaga. Por isso o
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Saci pede fumo e cachaca quando encontra alguém. Se a pessoa ndo der, o Saci faz
travessuras.

Por poder se transformar em moleque, passarinho, animais ou até mesmo ficar
invisivel, o Saci se aproveita disso para brincar com as pessoas. SO que essas brincadeiras sdo
maldades.

Um exemplo dessas narrativas é a historia da avé do informante, que ficou
desorientada e ndo conseguia mais voltar para casa. De acordo com ele, a avd sentiu um
perfume muito forte de guavira, uma fruta doce, existente por l4. Entéo, ela pensou em pegar
um pouco para comer, mas na verdade era o Saci, que a fez perder o rumo de casa.

Depois disso, ela comegou a deixar um ovo no muro para o Saci. Em troca, ele se
tornou amigo dela e olha a casa dela sempre que ela precisa. Mas é necesséario cuidado: se a
pessoa prometer algo para o Saci e ndo cumprir, ele castiga. O mesmo acontece se a molecada
imitar o assovio dele ou se um adulto trabalhar na hora da ave-maria (meio-dia e seis da
tarde).

Segundo o informante, houve caso de um menino que imitou o assovio do Saci e 0
Saci apareceu para ele e o colocou dentro de um tambor. Um outro caso é do menino que era
paraplégico e ndo acreditava no Saci. Entdo, um dia, na janela de casa, apareceu para ele um
Saci Sarara, que é loiro. Depois disso, ele ficou com febre durante trés dias, assim como um
trabalhador da usina, que via o Saci Sarara e ficava doente.

J& o tio do informante era chefe de trem em Trés Lagoas, trabalhava na estrada de
ferro Noroeste, que ligava Bauru a Corumbé. Ele dizia que ndo acreditava em Saci, até que
um dia o Saci ficou jogando pedras nele, impedindo-o de dormir.

Para terminar, o informante conta que o Saci mora na vegetacdo de Caraguata,
também chamada de Gravata. Tanto que um conhecido dele, quando era moleque, foi raptado

pelo Saci e encontrado duas semanas depois. Ao ver que 0 menino ndo estava desnutrido, a
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made perguntou se ele havia comido e o menino respondeu que o Saci jogava frutas do alto das
arvores para ele comer.

Depois, descobriu-se que isso sé aconteceu ao menino porque ele ndo tinha sido bem
batizado. Entdo, o padre o batizou novamente e isso ndo aconteceu mais. Para o informante,
além do batismo, o que protegia 0 menino era que o pai, depois disso, s dava surra de terco
nele quando 0 menino aprontava.

Finalmente, o informante narra que para se proteger das travessuras do Saci € preciso
rezar a seguinte oracdo, muito curtinha e facil de aprender: “Ave-Maria, Santa Maria, apara

peré”.

5.3. O “saci escrito”

5.3.1 Monteiro Lobato (vide anexo 14)

No livro “O Saci”, encontramos a base para a maioria das narrativas contadas,
especialmente as “globalizadas”. Nesta obra, Lobato afirma que o Saci é o diabo, pois “fede
enxofre” e s pode ser combatido com oragdes e simbolos importantes para o Cristianismo,
como a cruz. Além disso, pode-se verificar que Lobato valoriza o conhecimento dos mais
velhos, uma vez que a personagem Pedrinho s fica sabendo tudo sobre o Saci quando vai
conversar com Tio Barnabé, um preto-velho de mais de oitenta anos e que, por isso, conhece
tudo (“Como ndo hei de saber tudo, menino, se ja tenho mais de oitenta anos? Quem muito
véve muito sabe...”).

Um dos itens importantes é quando Lobato relata as maldades do Saci. Através da
descricdo de Tio Barnabé, é enfatizado que o Saci “ndo faz maldade grande, mas ndo ha

pequenina que ndo faga”. Entre as traquinagens estdo azedar o leite, esconder objetos,
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baguncar as panelas e o que tiver dentro delas, perseguir cavalos, enfim, remexer nas coisas
da casa “que nem mulher velha”.

Outra caracteristica é a descricdo da figura do Saci. Lobato o descreve como um
diabinho de uma perna s, com as mdos-furadas, fedendo a enxofre e que tem na carapuga
vermelha sua principal fonte de forga, como Sansdo, personagem biblico, tinha nos cabelos. O
autor salienta ainda que Saci gosta do nimero sete e, como é filho das trevas, tem a tendéncia
de procurar sempre o lado mais escuro das coisas.

Para se capturar um Saci, segundo a descricdo da personagem de Tio Barnabé, é
preciso esperar pelo dia de Sdo Bartolomeu que é o mais ventoso do ano. Alias, aqui, temos
uma informacdo importante. O dia de Sdo Bartolomeu é 24 de agosto. Segundo a tradicdo
popular portuguesa e de outros paises europeus, "o dia de Sdo Bartolomeu € o dia em que 0
diabo anda & solta." (Espirito Santo, 1988)

Nesse dia, deve-se jogar uma peneira de cruzeta (formato de cruz no centro) em um
rodamoinho que, segundo a narrativa, é a principal ocupacéo do Saci no mundo. Capturado,
deve-se colocar o Saci em uma garrafa e ele s ficara visivel quando a pessoa que capturou
“cair na modorra”, ou seja, estiver com sonoléncia profunda.

A narrativa termina com Pedrinho capturando um Saci com a ajuda de sua irmé,
Narizinho, e com a personagem de Tia Nastacia comentando ndo entender como Dona Benta
permitia que Pedrinho mantivesse em seu quarto um Saci, pois aquilo, para ela, néo parecia

ato de cristao.

5.3.2 Regina Lacerda (vide anexo 15)

A autora, assim como Lobato, coloca Pai Zé, um preto velho, de sessenta e cinco

anos e meio como a personagem que conversa com o Saci. Como se verd em uma analise
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adiante, o Saci aparece como um diabinho e oferece favores em troca de que Pai Zé lhe
consiga de volta a cabaga de mandinga roubada.

Pai Zé, casado com S& Quitéria, era apaixonado por outra mulata: a S& Quirina. De
acordo com a narrativa, desde o dia de Santo Antbnio, conhecido popularmente como o santo
casamenteiro, Pai Zé estava tentando conquistar a mulata, mas ndo conseguia. Entéo, em troca
de uma mandinga para conquisté-la, Pai Zé consegue a cabaca do Saci que havia sido roubada
e devolve. Mas a mulher de Pai Zé, S& Quitéria, descobre tudo e antes que ele consiga fazer a
mandinga para S& Quirina, briga com a mulher.

A narrativa termina com Pai Zé culpando o Saci pelas desavencas entre ele e a
esposa e concluindo que “a todo aquele que viu e falou com o Saci, acontece sempre uma

desgraga”.

5.3.3 Joaquim de Queiroz (anexo 16) e Ofélia e Narbal Fontes (anexo 17)

Nessas duas poesias infantis, podemos verificar que o Saci é retratado com muitas
caracteristicas baseadas na narrativa de Lobato. Entretanto, ha algumas diferengas.

Queiroz, em seu poema, descreve o Saci como um menino que trabalhava para o mal
e havia quebrado a perna durante uma queda na cisterna. Explica também que o Saci era
branco, mas na noite de Sdo Jodo (24 de junho) foi pular fogueira e a fumaga o tornou
“pretinho como carvdo”. O poema termina com um castigo para 0 Saci: por causa de suas
traquinagens, ele se transformou no passarinho-saci, uma clara referéncia a crenca de que o
Saci € um passarinho que, conforme citado anteriormente, trata-se do tapera naevia,
conhecido como sem-fim.

Também Ofélia e Narbal Fontes narram que o Saci € um passarinho. Segundo o

poema, 0 Saci € uma ave durante o dia, por isso s6 aparece de noite. O Saci é descrito como
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um “tapuia”, ou seja, um indiozinho, com carapuca vermelha e cigarro na boca (como a
narrativa da informante A de Tremembé, que afirma ser o cigarro o fumo do Saci e o
cachimbo o fumo do pai dele, 0 demonio).

Ainda de acordo com o poema, o Saci faz vérias maldades (como as descritas por
Lobato) e s6 vai embora porque uma mée faz “esconjuras e rezas” e o dia ja estava

amanhecendo.

5.3.4 Olivio Jekupé

No livro “O saci verdadeiro”, Olivio Jekupé (2000) conta ser ex-aluno de Filosofia
da Universidade de Londrina e da Universidade de Sdo Paulo. Neste livro, ele relata a versao
indigena para a lenda do Saci: um menino com duas pernas, protetor da natureza e animais,
que ndo é mau, nem bagunceiro, diferentemente do Saci popularmente conhecido.

Ele se baseia em lendas contadas por seus ancestrais. Nelas, os guaranis contam
histérias de um pequeno indio meio mégico, com o poder de ficar invisivel, que vive nos
bosques e protege os animais, escondendo-os dos cagadores.

Seu nome é Cambai ou Cambay, e curiosamente ele tem uma perna torta, e anda
manquitolando. Vem dai a expressdo cambaio, que significa manco, em portugués.
Cambai, de acordo com Jekupé (2000), pode ser considerado um ancestral do Saci

moderno, que adquire a cor preta por influéncia da cultura afro trazida para o Brasil.

5.3.5. Mouzar Benedito (vide parte 1)

O livro “Saci, o guardido da floresta” (2007), foi retratado na primeira parte deste

estudo. Nele, Mouzar descreve a figura do Saci com base na narrativa de Lobato: é um
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menino negro, com uma carapuca vermelha, que nasce nos gomos de taquarugu (uma espécie
de bambu gigante do Brasil) e gosta do nimero sete.

Mas nessa obra, Mouzar traz um Saci modificado. Ndo se trata mais de um diabinho e
sim de uma espécie de gnomo que cuida das florestas. A narrativa é voltada para as criancas e
segundo o autor, 0 Saci-Pereré congrega elementos de diversas ragas, tal como o povo
brasileiro. Por isso, tem diferentes formas e faz diferentes traquinagens, de acordo com a
regido do pais. Para Mouzar, o Saci surgiu h4 200 anos no sul do pais, na fronteira com o
Paraguai, e tem origem guarani. Com o tempo, adquiriu o barrete vermelho de origem
européia e incorporou fei¢Oes africanas e um pito de preto velho com a chegada dos escravos.
Através dessa miscigenacdo, podemos dizer que Mouzar, baseando-se na Fabula das Trés

Racas proposta por DaMatta (1990), considera que o Saci representa o povo brasileiro.
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6. As adaptacgdes nas narrativas

A partir dos dados coletados na pesquisa de campo, pdde-se perceber que as trés
propostas de narrativas de Saci sdo concomitantes. Parte-se aqui da teoria de que os fatos séo
cumulativos, ou seja: as narrativas de Saci nascem umas dentro das outras — ((( Saci local )
Saci escrito) Saci global) — e ndo precisam obedecer, necessariamente, a uma sequéncia
cronoldgica, apesar de sua existéncia primeira, em cada instancia, poder ser definida em
relacdo as demais de acordo com o modo como a figura do Saci aparece nas narrativas e as
suas modificacGes ao longo do tempo.

Essas adaptacOes feitas nas narrativas exercem um papel fundamental nos sistemas
culturais e sociais, uma vez que representam um processo de interagdo social. Para Linton
(1971), a sociedade é organizada pela distribuicdo de papéis sociais entre seus membros, que
se sujeitam a um conjunto de comportamentos previamente definidos, bem como a avaliacéo
do alinhamento entre o desempenho e a idealizacdo propria de cada um desses papéis. De
acordo com Ferreira Netto (2008), esses papéis sdo salvaguardados nas narrativas.

Goffman (1993) tem um conceito semelhante. Para ele, a sociedade estabelece um
modelo de categorias, tentando enquadrar as pessoas conforme atributos considerados comuns
e naturais pelos membros da sociedade. Assim, determina-se um padrdo extrinseco ao
individuo, permitindo a previsdo da categoria, atributos, identidade social e relagdes com o
meio.

Se um individuo demonstra pertencer a uma categoria ndo usual, o grupo social o

estigmatiza, marcando uma diferenca de identidade social.

“Aquellos que son incongruentes con nuestro estereotipo acerca
de como debe ser determinada especie de individuos... El término
estigma sera utilizado, pues, para hacer referencia a un atributo
profundamente desacreditador; pero lo que en la realidad se
necesita es un lenguaje de relaciones, no de atributos. Un atributo
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que estigmatiza a un tipo de poseedor puede confirmar la
normalidad de otro y, por conseguinte, no es ni honroso ni
ignominioso en si mismo.” (Goffman, 1993, pg. 13).

Nesse sentido, podemos afirmar que, diante da diferenca identitaria, o grupo social
invalida o que faz parte de uma categoria ndo usual, sendo, assim, uma individualidade por
este estar fora do pardmetro do modelo considerado padrdo. Essa individualidade é
considerada, no presente estudo, ndo como um sujeito, mas uma representagéo circunstancial
de determinadas caracteristicas pertencentes a um grupo social. Se essas caracteristicas
fugirem da norma considerada pelo grupo como padréo, por serem incomuns, passam a ser
“nocivas”, ficam a margem da sociedade, formando uma barreira diferenciadora e por isso o
grupo social tenta conservar essa imagem num esforgo constante de manter o controle social.

Esse conceito de fronteiras diferenciadoras e mecanismos de sua manutengéo foi
estudado por Barth (1998). Para ele, as fronteiras resultam de interages sociais que
estabelecem tracos culturais, fisicos, de valores, entre outros, para definir normas, padrfes de
relacionamento, propiciando, desta forma, o surgimento e a manutengéo de fronteiras entre 0s

individuos do grupo social. Assim, ele afirma que os grupos sociais persistem como

“unidades significativas apenas se implicarem marcadas
diferencas no comportamento, isto &, diferencas -culturais
persistentes. Contudo, onde individuos de culturas diferentes
interagem, poder-se-ia esperar que tais diferencas se reduzissem,
uma vez que a interagcdo simultaneamente requer e cria uma
congruéncia de codigos e valores — melhor dizendo, uma
similaridade ou comunidade de cultura”. (Barth, 1998, pg. 196)

Neste estudo, a hipotese é que cada narrativa sobre o Saci carrega um modelo de
comportamento que seria considerado ideal. Tais comportamentos variam de acordo com o
conjunto social que o transmite.

Baseando-me nos conceitos de Linton, Goffman e Barth, j& citados, é possivel
analisar os modelos de comportamento, localizando-o0s nas categorias de narrativas sobre o

Saci, atribuindo-as em local/rural (oral); literaria (escrito) e globalizada.
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Por exemplo: o Saci “literario”, fixado por Monteiro Lobato através da escrita tem
uma existéncia e uma fungéo exclusivamente interna ao Brasil. Considerando-se o contexto
histdrico e cultural do momento em que foram escritas, as narrativas lobatianas podem ser
interpretadas como uma busca da identidade nacional, conforme citado anteriormente.
Constituia, desta maneira, para o escritor, uma importante forma de reconhecimento da alma
popular do brasileiro. Dai vem a idéia de organizar o inquérito.

Por isso, a meu ver, nesta categoria as narrativas de Saci assumem um papel
“nacionalista”: se a gente ndo sabe quem é, se ndo tem identidade, vai atrds das raizes de
nossa formacéo. Assim, essas narrativas pretendem enfatizar a formagédo brasileira, numa
referéncia a “Féabula das trés ragas”, proposta por Da Matta (1990).

Para tal autor, a formacéo do povo brasileiro est4 centrada na visdo de que o Brasil é
uma nacgdo multi-étnica. Segundo essa visdo, o0 pais se consolidou como a mistura de trés
racas: indios, brancos e negros. A fabula procura apagar as diferencas entre as trés ragas que a
constituem, reduzindo-as a “contribui¢es de cada raga”, das quais se teriam originado as
“qualidades do povo brasileiro”, conforme jé citado.

Mas, para Da Matta (1990, p. 62 ), “h& uma distancia significativa entre a presenga
empirica dos elementos e seu uso como recursos ideoldgicos na construcdo da identidade
social, como foi o caso brasileiro”. Nesse sentido, a questido da identidade é entendida
enquanto uma dindmica construcdo social e que, logicamente, produz efeitos sociais, uma vez
que permite que o individuo ou o grupo se localize e seja localizado em um sistema social.

Esse sistema obviamente é influenciado pela nova ordem mundial. Com a
globalizacdo, as identidades ndo sdo mais unificadas e estaveis, ao contrario: coexistem o
local e o global.

Nesse contexto, e de acordo com os conceitos ja referidos neste estudo de que a

globalizagdo evidencia conflitos em torno do sentido e uso do conceito de “diversidade
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cultural” e a presenga de uma heterogeneizacdo de idéias, produtos, imagens trazidas pelo
aumento do contato entre as culturas, cujo combustivel cultural, a meu ver, vem das criagdes
locais, posso colocar o argumento de que o local da origem ao global.

No caso das narrativas, isso se coloca da seguinte maneira: a figura do Saci, para
Lobato, € um simbolo da identidade do brasileiro. Mas no cenéario atual, globalizado,
podemos perceber a tensdo existente entre o que € global e o nacional; entre o nacional e o
local; entre o local e o estrangeiro.

Assim, o Saci “globalizado”, “moderno”, objetiva valorizar as lendas que fazem
parte da cultura brasileira, mas também quer coloca-lo como um “guardido da floresta”, como
indica o livro “Saci, guardido da floresta”, de Mouzar Benedito (2007). Com a idéia de
valorizagdo da lenda nacional, podemos dizer que Mouzar (2007) apresenta a figura do Saci
como uma “bandeira” para apresentar e “vender” ao mundo, como Vvisto anteriormente na
discussdo sobre a escolha do Saci como mascote da Copa do Mundo de 2014 que ocorrera no
Brasil. A oposicéo, aqui, é a relacéo do Brasil (nacional) com o mundo (global): a intencéo €
que todos conhegam, defendam e apreciem o Saci.

Esse conceito € reforcado pela ONG Sociedade dos Observadores de Saci — SOSACI
ao instituirem, por exemplo, o “Dia do Saci” na mesma data em que Se comemora O
Halloween americano (31 de outubro). Segundo a ONG, a figura do Saci foi escolhida por ser
0 mito brasileiro mais popular e que melhor simboliza o brasileiro, conforme citado
anteriormente na analise das figuras do Saci.

Mouzar (2007), assim como Lobato, atribui as caracteristicas do Saci uma fusdo dos
trés elementos formadores da populacéo brasileira. Para ele, o nome é de origem indigena;
seria uma adaptacdo do mito de Yaci-Yateré. Dos negros, ele teria como caracteristicas a cor e
0 hébito de fumar cachimbo e dos brancos teria herdado o gorrinho, sendo uma adaptagéo do

pileo, e a mio furada. Por isso, a autor considera a figura do Saci um mito genuinamente
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brasileiro: “O Saci € um simbolo do Brasil. Defender o Saci e festeja-lo é defender o Brasil e
nosso futuro”. (Mouzar, 2007, pg. 67).

Essa tensdo entre local X global também é caracterizada por Ortiz (2003). O autor
afirma que quando os elementos da cultura popular se associam a movimentos politicos e
intelectuais, como é o caso da ONG da SOSACI, geralmente estes “se propdem redefinir a
problemética brasileira em termos de oposi¢do ao colonialismo”. (Ortiz, 2003, pg. 128)

Ainda de acordo com o autor, a nocdo de identidade define-se em relagdo a algo que
Ihe é exterior para o que ela se mostra diversa. Mas, para Ortiz (2003, pg. 07), a identidade
possui ainda uma dimenséo interna: “dizer que somos diferentes ndo basta, é necessario
mostrar em que nos identificamos”.

Isso porque em termos culturais Ortiz (1994, pg. 114) considera que com a
reorientagdo econdmica, como a globalizagdo, “paralelamente ao crescimento do parque
industrial e do mercado interno de bens materiais, fortalece-se o parque industrial de producéo

da cultura e o mercado de bens culturais”. Assim:

“O mito das trés ragas torna-se entdo plausivel e pode se atualizar
como ritual. A ideologia da mesticagem, que estava aprisionada
nas ambiglidades das teorias racistas, ao ser reelaborada pode
difundir-se socialmente e se tornar senso comum, ritualmente
celebrado nas relagbes do cotidiano, ou nos grandes eventos
como o carnaval e o futebol. O que era mestico torna-se
nacional”. (Ortiz, 2003, pg. 41).

Como a SOSACI traz a figura do Saci em oposicéo a cultura americana (Halloween),
0 mesmo fez Monteiro Lobato em 1917, ao usar o jornal O Estado de S&o Paulo para publicar
um artigo pedindo a participagdo dos leitores sobre a lenda do Saci. Lobato propunha que as
histdrias enviadas respondessem a trés questdes:

1) sobre a concepcdo pessoal do Saci; como o recebeu na sua infancia; de quem
recebeu; que papel representou tal crendice na sua vida etc..

2) qual a forma atual da crendice na zona em que reside.

3) que histdrias e casos interessantes, "passados ou ouvidos" sabe a respeito do Saci.
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O artigo virou o livro O Sacy-pereré: resultado de um inquérito, publicado em 1918.
Na obra, percebe-se que Lobato se opfe a cultura dominante no Brasil na época: a francesa.
Essa oposi¢do foi feita & medida que o autor tentava mostrar as “crendices” folcldricas do
homem do campo, numa tentativa de “resgate das origens”, como explicitado acima.

Dessa forma, podemos perceber duas categorias: as narrativas escritas de Monteiro
Lobato se transformaram em historias infantis que tém como funcdo o entretenimento e
apresentacdo dos elementos criadores da identidade nacional. Isso fez com que a figura do
Saci se transformasse num mito, uma vez que sua funcdo é descritiva, conforme o conceito de

Malinowski (1984, pg. 152):

“Ndo é, por conseguinte, nem uma mera narrativa, nem uma
forma de ciéncia, nem um ramo da arte ou da histéria, nem um
conto interpretativo. Preenche uma funcdo sui generis
intimamente relacionada com a natureza da tradicdo e a
continuidade da cultura...Em breves palavras, a fun¢do do mito é
fortalecer a tradigdo”.

Mas em Sdo Luis do Paraitinga e em Botucatu, cidades que se colocam como
originarias do Saci, as narrativas trazem este personagem como um “guardido da floresta”,
conforme os escritos de Jekupé (2000) e Mouzar (2007). Isso pode demonstrar que 0 Saci
“globalizado” tem como objetivo mostrar um modelo ideal de comportamento atual: o
ecologicamente correto. Em uma narrativa de apresentagdo de comportamento ideal, tem-se

um processo normativo, conforme Strauss (1978, pg. 15):

‘Falar de regras e falar de significado ¢é falar da mesma coisa; e,
se olharmos para todas as realiza¢gbes da Humanidade, seguindo
0s registos disponiveis em todo o mundo, verificaremos que 0
denominador comum é sempre a introducédo de alguma espécie de
ordem. Se isto representa uma necessidade basica de ordem na
esfera da mente humana e se a mente humana, no fim de contas,
ndo passa de uma parte do universo, entdo quica a necessidade
exista porque hé& algum tipo de ordem no universo e 0 universo
ndo é um caos”.

Desta maneira, comparando as categorias de narrativas acima exemplificadas,
podemos perceber uma diversidade quanto aos seus objetivos: a narrativa local tem fungéo
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descritiva (Lobato e a busca pela identidade) e a narrativa global tem fun¢do normativa
(Mouzar e a sugestdo do comportamento “ecologicamente correto”).

Comparando a figura do Saci nas narrativas locais, nas narrativas escritas e nas que
pretendem “globalizar” o Saci, verificamos claramente as modificagbes, as “assepsias
semanticas” pelas quais as narrativas passaram até se transformarem no que é hoje. Isso
porque segundo Goody e Watt (1963) tais modificacbes acontecem de acordo com a
reorganizacio dos papéis sociais, funcionando como suporte de coesdo social. E essa coes&o
que, segundo os autores, garantird o alinhamento do desempenho comportamental com a
idealizacdo do papel social.

Para manter o alinhamento, o enunciador das narrativas pode modifica-las e por isso
elas nem sempre se superpdem, uma vez que “se adaptam continuamente as necessidades e
restricbes dos individuos” (Ferreira Netto, 2008, p. 10).

Essas adaptagOes ficam subentendidas nas narrativas, mas se seguirmos as propostas
sobre pensamento narrativo de Bruner (1991), que j& foram citadas neste trabalho
(Diacronicidade, Particularidade, Vinculos de estados intencionais, Composicionalidade
hermenéutica, Canonicidade e violacdo, Referencialidade, Genericidade, Normatividade,
Sensibilidade de contexto e negociabilidade e Acréscimo) conseguimos definir muito bem as
adaptacdes e o carater normativo das narrativas.

Ferreira Netto (2008) divide as caracteristicas de Brunner (1991) em dois grupos,

conforme a tabela a seguir:

CARACTERISTICAS DE NIVEL BAIXO | CARACTERISTICAS DE NIVEL ALTO

Diacronicidade Narrativa Particularidades
Vinculos de estados emocionais Referencialidade
Composicionalidade Hermenéutica Genericidade
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Canonicidade e violagédo

Sensibilidade ao contexto e negociabilidade

Normatividade

Acréscimo Narrativo

Basicamente, os grupos atuam diretamente na formag&o das narrativas. O nivel alto é

constituido por referéncias subjetivas, que atuam indiretamente na realidade, e o nivel baixo

por referéncias concretas, atuando diretamente sobre o0s elementos narrativos.

Estas caracteristicas, de acordo com Bruner (1991) permitem ao enunciador construir

uma historia, uma tradicdo que assegure identificacdo social, mesmo que isso ndo seja

claramente percebido. Por isso, pode-se afirmar que as narrativas podem se variar em fungéo

das necessidades sociais.

Definidas as hipoteses, abaixo segue um exemplo de como funciona essa teoria

dentro de duas narrativas, dos seguintes autores:

a) Rodrigo Araujo

b) Regina Lacerda

Rodrigo Araujo

Regina Lacerda

Na mesma época, que o Bardo do Pirapora deu um
curso em Sdo Manoel, ele visitou em Botucatu, o
Bardo conheceu uma Associacdo de criadores de saci,
uma Ong, especializada pela manutencéo da mitologia
do saci, um trabalho bonito de resgate folclérico, que
chamou a atencdo do Bardo, que chegou até a escrever
um memorando a associagdo, explicando de modo
cientifico o que era um saci.

“Sacis sdo uma visdo do colonizador portugués, que
interpretava ap0s ver algumas espécies de macacos
brasileiros, como o cuxiu, que possui um tufo na
cabeca, facilmente identificado pelos colonizadores
como os gorros dos grumetes. O cuxiu gosta de ficar
pendurado pelo rabo, de modo que esconde suas patas
traseiras, dando a impressdo ter apenas uma perna so,
0 macaco € todo preto, e gosta de comer brotos das
arvores, principalmente dos bambuzais, dando a
impressdo de estar fumando”.

Bardo estava indo para Botucatu e resolveu tomar um
atalho por Boituva, e fugir do pedagio da Rodovia
Castelo Branco. Em Boituva, ele pegou um atalho de
terra, s6 que a lama foi tdo grande que acabou

Por aquele tempo o saci andava desesperado. Tinham-
lhe surrupiado a cabaca de mandinga. O moleque,
extremamente irritado, vagueava pelos funddes de
Goiés. Pai Z¢, saindo um dia & cata dumas raizes de
mandioca castela que Sinha-dona lhe pedira, topou
com ele nos grotBes da roga.

- Vancé quer alguma coisa? — perguntou pai Zé
admirado, vendo agora o moleque rodopiar como o
pido de ioid.

- Olha negro, - respondeu o saci, - vancé gosta de sa
Quirina, aquela mulata de sustancia: pois eu lhe dou a
mandinga com que ela ha de ficar enrabichada, se
vancé me arranja uma cabaca que perdi.

Pai Zé, louco de contentamento, prometeu. A cabaca,
ele sabia-0, fora amoitada pelo Benedito Galego, um
caboclo sacudido que, cansado das malandrices do
moleque, a tinha roubado das grimpas do jatoba
grande, |4 nas rogas do ribeirdo. Pai Zé fora uns do
que o tinham aconselhado, para obstar que o saci,
como era de sue costume quando incomodado,
tornasse a levantar as arvores da derrubada que o
Benedito fizera nessas terras.
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atolando o carro. Ele saiu indignado, e avistou um
cavalo morto. O Bardo lembrou que carro atolado e
cavalo morto é mal agouro, é coisa de saci, assim
como, quando o leite azeda, o bolo murcha, a massa
desanda, quando some alguma coisa que estava perto
e depois reaparece, é obra de saci.

Pois 0 saci estava perto de um cupinzeiro, e chamou o
Bardo. O Bardo procurou a explicagdo cientifica,
afinal o saci que la estava, ndo era como se descrevia,
poderia ser um morador que armou aquela armadilha.
Mas de fato, ndo tinha mesmo uma perna, usava uma
camiseta, um shorts sujo, e nada de gorro. O Saci
falou para o Bardo que ndo adianta tanto ceticismo, e
que resolveu ndo aprontar com ele, pois ele ja tinha
alguém para se preocupar. O saci alertou o Bardo pelo
perigo que rondava, era o tangorolango, que estava em
sua espreita.

— O Tangorolango é muito esperto, mas tem uma
sensibilidade de pele, ndo costuma aparecer de dia por
causa do sol, e tem noites que o sereno pode adoecé-
lo. Mas tome cuidado com noites quentes, em que a
umidade é muito baixa.

O saci ndo prolongou, e antes mesmo que o Bardo
percebesse, ele havia sumido. Quando ele viu o carro
estava desatolado, e o Bardo continuou sua viagem
para Botucatu, onde visitou os shows do festival
Angelino de Oliveira.

Com a rica dadiva dum quartilho de cachaca e meia-
méo do seu fumo pixud, pai Zé alcangou do galego a
cabaca desejada.

Sa Quitéria, porém, ndo via com bons olhos o afa de
seu velho pela posse da milonga. E ela também deitar
guebrando, se sabia!

O negro chegou aos grotdes e chamou pelo saci, que
de pronto apareceu.

-Toma la a sua cabaca de mandinga, seu saci, e da-me
ca o feitico pra sa Quirina.

O moleque desbarretou-se, tirou uma pitada grossa da
cumbuca, fungou, e entregando o resto a pai Z8,
disse: "Da-lhe a cheirar esta pitada, que a crioula é
sua escrava".

"Ah, negro velho dos infernos, que conheci a tua
tramoia”, gritou sa Quitéria furiosa, saindo do
bambuzal e segurando-o pelo papo.
E, na luta do casal, |4 se foi o feitico que o pobre pai
Zé adquirira com o sacrificio dum quartilho de
cachaca, e a meia mdo do seu bom fumo pixua.
Desde entdo, nunca mais houve paz no casal, que se
devorava as pancadas; e pai Zé arrenegava sem
descanso o maldito que introduzira a discérdia no seu
rancho.

Porque, o ioid, concluiu o preto velho que me contava
essa histdria, a todo aquele que viu e falou com o saci,
acontece sempre uma desgraga.

Comparando as duas narrativas, podemos estabelecer algumas particularidades,

propostas por Bruner (1991):

Narrativa 1
1. Baréo “cientista”
2. Ong de “resgate folclorico”
3. Saci “ndo tinha mesmo uma perna, usava uma

camiseta, um shorts sujo, e nada de gorro”

Narrativa 2
1. Pai Zé - escravo
2. Saci desesperado, irritado, vagueava pelos
funddes de Goias a procura de sua “cabaca de
mandinga”.

3. Pai Zé deseja sa Quirina, mas é casado com Sa

Quitéria.
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Podemos dizer que as particularidades se referem a dados pessoais, particulares e se
destinam a superficie social. 1sso porque o detalhe particular preenche uma fungdo genérica.
Funcionam como reforcos para a memoria cultural do receptor/ouvinte, ou seja: coloca em
pauta as conexdes que faltam e precisam ser trazidas para a compreenséo das relagdes.

No caso da primeira narrativa, temos um bardo “cientista”, que é cético em relacdo a
existéncia do Saci. Subentende-se que o0 bardo enxerga as situacdes de maneira “racional”,
I6gica. Um exemplo disso € que ele tenta explicar cientificamente a crenca na figura do Saci.
No entanto, nem todo cientista é cético. Ao que parece, temos ai uma proposta de
comportamento, 0 que ocorre também na segunda narrativa. Pai Zé, embora casado, sente
desejo por outra mulher: a mulata S& Quirina. Nas duas narrativas, esses comportamentos
serdo questionados.

Tais questionamentos levam em conta os vinculos de estados emocionais. Estes nada
mais sdo que manifestacBes emocionais humanas atribuidas as personagens, quaisquer que
elas sejam. Podem aparecer como as razdes intencionais, 0s motivos / causas de determinado
comportamento, como crengas, desejos, teorias ou valores.

No caso dos trechos escolhidos para analise, podemos subentender uma associa¢do
de um vinculo de estado emocional a uma particularidade. Ou seja: no primeiro caso, temos
um Bardo, que subentendidamente se trata de uma pessoa estudada. O modelo de
comportamento proposto é o de que supostamente pelo fato de o bardo ser cientista
(particularidade), inicialmente é cético em relacdo & existéncia do Saci (vinculo de estado
emocional). J& na segunda narrativa, Pai Zé é um negro, escravo, trabalhador de roga
(particularidade). Por isso, subentende-se que ele ndo tem estudo e, talvez por isso, acredite na
existéncia do Saci (vinculo de estado emocional).

Quanto & referencialidade, ha alguns elementos que fazem a coeréncia entre o fato

narrado e a comunidade que faz a narrativa em relagdo aos comportamentos salvaguardados,
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que seriam o modelo ideal. Na primeira narrativa, o Saci alertou o bardo pelo perigo que o
rondava (tangolorango) apenas para chamar a atengdo dele quanto ao ceticismo. A intengéo
do Saci ndo é a de fazer maldade, mas de alertar o bardo para a “verdade” que ele ndo vé
porque ndo acredita no Saci. Temos aqui um Saci “bonzinho”, bem de acordo com a ONG,
citada no texto, e que é especializada pela manutencdo da mitologia do Saci, num trabalho de
resgate folclérico.

Na segunda, o Saci promete fazer um favor a Pai Zé: faria um feitico para S& Quirina
se apaixonar por Pai Zé se este conseguisse recuperar a cabaca de mandinga. Também nesta
narrativa a intencdo do Saci ndo é a de fazer maldades, mas apenas conseguir de volta o que
perdera. Entretanto, o Saci acaba se tornando o “vildo” para Pai Zé, uma vez que este culpa o
Saci pela discordia que se estabelece entre ele e S& Quitéria, sua mulher, quando esta descobre
0 que Pai Zé pretendia.

Essas referéncias estdo diretamente ligadas a canonicidade e violagdo. Essa
caracteristica se estabelece quando existe a transgressdo do comportamento considerado ideal,
gerando o “motivo” para a existéncia da narrativa e, claro, uma conseqtiéncia ao “violador”.
No primeiro caso, a violacdo seria o fato de o bardo enxergar o Saci cientificamente,
“desprezando” a crenca local botucatuense, do qual o Saci faz parte. No segundo, temos o fato
de Pai Zé ser casado e, mesmo assim, desejar outra mulher.

As consequéncias divergem: em relacéo ao baréo, fica subentendido que ele deixa de
ser cético e valoriza o folclore local (ele vai assistir ao show de Angelino de Oliveira,
compositor botucatuense de modas de viola caipira, como “tristeza do Jeca”,) e por isso 0 Saci
desatola o carro. No caso de Pai Z¢é, o comportamento ndo muda: ele devolve a cabaca para o
Saci e fica contente ao receber o feitico para conquistar S& Quirina, embora ndo consiga fazé-
lo, porque S& Quitéria, a esposa, 0 pega no flagra. O castigo, entdo, se estabelece: brigas,

discérdias entre o casal.
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7. Analise de uma narrativa oral

Nos depoimentos colhidos entre os informantes, escolhi o do informante A, de Taubaté
para analisar mais detalhadamente, uma vez que este me pareceu muito supersticioso e
medroso ao narrar a sua historia, como ja referido anteriormente. O fato de tal informante
fazer o sinal-da-cruz todas as vezes que falava no nome do Saci me pareceu um indicio de
quéo verdadeira € a figura do Saci para ele. Tanto é, que no meio da narrativa ele vai criticar o
fato de fazerem musica para, segundo ele, “acabar” com a narrativa verdadeira do Saci, numa
clara referéncia as pessoas que transformaram a figura do Saci para divulga-lo no “mercado”.

A narrativa tem inicio nos mostrando o cendrio onde se passara a historia: zona rural
de Taubaté, no bairro do Quiririm. O ambiente nos é colocado em forma de suspense, ja que
sempre h& pouca luminosidade quando se fala no Saci (“a luz de velas”, “a noite”).

A casa da fazenda onde se passa a historia também é sombria. Além da mata muito
fechada em frente, a casa € escura, as portas e janelas tinham rachaduras e o desenho grande
de uma cruz, indicando que ali todos iriam precisar de protecdo. A énfase nessa idéia se da
quando o informante salienta que até os bichos sabiam que a cruz era uma prote¢do contra o
Saci, ja que os cavalos davam coices na cruz desenhada quando “viam” o Saci.

Esse cenério causa estranhamento nos participantes da historia, principalmente no
informante que era da cidade e teria que dormir aquela noite em esteiras ao invés de camas.
Além disso, como o informante cita estar com os primos, podemos inferir que, como criancas,
estavam agitadas, querendo brincar e ndo dormir. Talvez dai, o tio tenha contado a narrativa
de Saci para colocar medo nas criangas e fazer com que elas dormissem. Tanto é que o tio
inicia a historia falando do perigo de ficar acordado até de madrugada, ja que uma vez o Saci
havia aprontado com ele, colocando um pedago de carvao para queimar-lhe o bigode. Desta

parte podemos entender ndo s6 a ameaga “se ficarem acordados até tarde o Saci pode fazer
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malvadezas”, como também o fato de o Saci servir de “desculpa” para o bigode queimado: €
claro que ndo foi o Saci quem aprontou, foi mera distracdo do tio que adormeceu com o
cachimbo na boca.

Continuando a narrativa, o informante diz que quando as criangas sairam para brincar,
o tio pediu que todos ficassem juntos. Mas eles provavelmente desobedeceram, ja que a irma
mais nova do informante se perdeu deles. Aqui, da mesma forma que o tio usou a figura do
Saci como culpado por sua distragéo, o informante o usa como o culpado pela desobediéncia,
j& que uma das criangas estava perdida. Mais ou menos como algo do tipo “ndo fomos nés
que desobedecemos, foi 0 Saci quem levou a menina”. Assim, a culpa é “transferida” para o
Saci.

O interessante é que o tio busca a ajuda do padre para procurar a menina (talvez o
padre estivesse na fazenda, ndo se sabe se ele foi chamado apenas para isso) e o0 padre ndo
questiona a existéncia ou a crenca na figura do Saci, ao contrério: ele joga 4gua benta e pede
que as criangas rezem a Oragdo do Senhor Amado para se protegerem do Saci, que é visto
como o Mal.

Percebe-se, entdo, que tem inicio um ritual que muito lembra o exorcismo. O Saci,
para eles, é uma figura tdo maléfica e poderosa que a cruz na porta da casa ndo adiantou; a
agua benta jogada pelo padre também néo; s6 depois da oracéo a menina foi encontrada e com
caracteristicas como se tivesse sido “possuida” por algo muito ruim (“estava mole, como se
estivesse morta™). E preciso reparar também que a propria menina ndo confirma que se perdeu
dos outros, mas coloca a culpa no Saci.

Assim, é necessario verificar que a figura do Saci aparece para ser “desculpa” pela
distracéo dos adultos ou como uma espécie de castigo pela desobediéncia das criangas, numa

tentativa de normatizar o comportamento: “ndo se distraia e ndo desobedega aos mais velhos”.
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Além dessas normas, podemos subentender outras, como “ndo falar palavrdes”. O
informante narra que o Saci se alimenta de palavras mas e se reproduz com meninas que
falam palavrdes. A continuacdo da narrativa é uma espécie de reiteragdo dessas normas, pois
o informante d& exemplos de como um menino ndo dava ouvidos & mée e por isso 0 Saci
assoviou no ouvido dele; da tia do informante que ficou nervosa porque o motorista ndo
apareceu para buscé-la e se distrai colocando agucar no lugar de sal no tempero do feijdo. Em
todas essas historias, a culpa é sempre da figura do Saci e diante disso podemos afirmar que
para este informante o Saci serve de manutengdo das regras do comportamento.

Continuando a narrativa, o informante comenta sobre a imagem do Saci, que para ele
tem a ver com a religiosidade. Entdo, o Saci é comparado com os religiosos inclusive quanto &
cor: “para os religiosos a cor vermelha simboliza o amor e a fraternidade; para o Saci o
vermelho e o preto simbolizam a cor da maldi¢éo”.

Finalizando, o informante diferencia sua descendéncia (ele € mogambicano) da origem
africana que muitos ddo para o Saci. Comenta que 0 Saci € negro ndo por ser descendente de
africanos como ele, informante, mas por ser indigena. Segundo o informante, os indios,
diferentemente dos negros, ndo aceitaram a religido cristd e por isso eram profanos. Entéo,
quando um indio morria, a tribo queimava o corpo do morto para purificagdo. Como, de

acordo com a narrativa dele, o Saci é um indio que j& morreu, é negro.
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8. Conclusdo

A globalizagdo, emblema da sociedade moderna, gerou profundas modificages nas
tecnologias, nos meios de comunica¢do e na sociedade como um todo, tornando instaveis as
identidades fixadas em repertérios de bens exclusivos de uma comunidade local ou nacional.
Essa instabilidade foi acarretada pelas inovagbes tecnoldgicas, pelo fortalecimento da
industrializacdo e dos meios de comunicacéo que modificaram nossos habitos e nos deram um
horizonte mais cosmopolita, a0 mesmo tempo em que unificaram os padrées de consumo,
inclusive em relacdo a Cultura.

Entretanto, percebe-se que a cultura nacional ndo se extingue, e sim se converte, se
modifica, se reconstrdi para interagir com as diferentes culturas mundiais, de acordo com o
“mercado consumidor”, bem como a proposta feita por Adorno (1974) de que a Industria
Cultural mercadifica os bens culturais.

Neste estudo analisamos a figura do Saci, questionando se as narrativas a Seu respeito
continuam sendo uma maneira de regular o comportamento social, mesmo no contexto da
mundializacéo e verificamos o quanto sua figura acabou se transformando para se adequar aos
padrdes sociais. Tido por muitos como a identidade do povo brasileiro, a figura do Saci ndo
ficou ritualizada, mas foi (e continua sendo) reconstruida em torno desse processo de
globalizagéo.

Assim, classifiquei as narrativas de Saci em “Saci oral”, “Saci escrito” e *“Saci
globalizado” para fazer referéncia as narrativas orais, coletadas de informantes, as narrativas
escritas e, portanto, publicas, como Lobato (s/d), e narrativas que tentam globalizar a figura

do Saci, como a de Mouzar (2007).
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Em relagdo ao Saci oral, podem-se observar, com os depoimentos colhidos dos
informantes, algumas semelhangas entre os habitantes de Taubaté e Tremembé e o informante
do Mato Grosso.

Para eles, o verdadeiro Saci ndo é o descrito por Monteiro Lobato, mas aquele que eles
conhecem por terem “vivenciado” as historias através de acontecimentos com seus parentes
ou conhecidos, ja que todos narram fatos ocorridos com seus irmaos, tios, primos, avos e
outros. Alis, eles ndo gostam e ndo acreditam nas narrativas baseadas em Lobato, julgando-
as inveridicas e, por isso, folclore, invencéo.

Também é possivel verificar que para estes informantes o Saci € tido como o demdnio,
ndo s6 por causa da aparéncia (mal-cheiro, méo-furada), mas pelas maldades que comete.
Essa caracteristica aparece também pelo fato do Saci de fazer favores em troca de algo, seja
comida, pinga e até mesmo a alma da pessoa, exatamente como as narrativas a respeito do
diabo.

Entdo, pode-se entender que para todos eles as narrativas de Saci ttm como objetivo
causar medo para propor uma possivel mudanga de comportamento ou para servir como
“desculpa” por erros cometidos pelas pessoas.

As propostas de mudanga de comportamento surgem dentro das narrativas quando oS
informantes contam que o encontro com o Saci acontece por fatores como falar palavrdes (o
Saci, segundo as narrativas, se alimenta de palavras “feias”), desobediéncia (n&o querer cortar
o0 cabelo), curiosidade (Saci atrai as criancas prometendo brinquedos), ndo querer dormir (o
informante e os primos estavam dormindo no mesmo quarto na fazenda e por isso queriam
brincar e ndo dormir), ceticismo (aqueles que ndo acreditam no Saci e ainda imitam o seu
assovio) e até mesmo ganancia (fazendeiro que promete a alma e em troca o Saci roubava

bancos para ele).
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J& o fato de o Saci servir como “desculpa” para os erros cometidos surge dentro das
narrativas quando o Saci se torna a causa dos problemas. E de se notar que todos aparecem
como “vitimas” do Saci (o feijdo queimou por causa do Saci, a tia trocou o sal por agucar
porque viu o Saci, a avo se perdeu de casa porque 0 Saci a enganou etc).

Em ambos os casos (proposta de comportamento ou causa dos erros), para 0S
informantes o Gnico modo de se proteger das “diabruras” do Saci é a oragéo, 0 que nos mostra
que as narrativas de Saci sdo um fato associado a religido. Neste caso, com base no que foi
visto, podemos dizer que a figura do Saci é associada especificamente ao Catolicismo, uma
vez que as narrativas apresentam dias de santos catolicos (Sdo Bartolomeu, Séo Jodo, Santo
Antbnio, por exemplo) e citam oragdes cat6licas como maneiras de combater as
manifestacBes deste demoniozinho que é o Saci. Além das oracdes, na narrativa analisada
anteriormente, aparece a figura do padre que pratica um ritual muito parecido ao exorcismo
catolico: cruzes, agua benta e oracdes de forma e conteldo fixos para “expulsar” o Saci (no
caso, a oracdo do Senhor Amado).

Em outras religibes, como nas evangélicas, por exemplo, esse ritual parece acontecer
de maneira diferente. Ndo ha oragBes de forma e contetdos fixos, mas uma espécie de
“conversa” entre o pastor e o diabo presente no corpo da pessoa. Os pastores parecem basear
suas falas nas diversas passagens biblicas que retratam Jesus expulsando o demdnio. Na
Biblia Sagrada (1969), essas passagens aparecem nos livros de Matheus, Marcos e Lucas, mas
no livro de Marcos séo retratadas com mais detalhes: Marcos 1 (21-28), 5 (1-14), 9 (14-29).

Em todas essas passagens, Jesus conversa diretamente com o diabo ao invés de fazer
oragBes a Deus, como os catdlicos fazem. Em todas as vezes, Cristo ordena ao diabo que saia
do corpo que ocupa: “Cala-te e sai desse homem” (Marcos 1 — 25); “Espirito imundo, sai
desse homem!”(Marcos 5-8); “Espirito mudo e surdo, eu te ordeno: sai deste jovem e nunca

mais voltes a ele!” (Marcos 9 — 25), exatamente como fazem os pastores durante as chamadas
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“sessOes de descarrego” das Igrejas. Essas sessdes podem ser vistas inclusive pelas redes de
TV, como a sesséo da Igreja Universal transmitida todas as madrugadas pela Rede Record.

J& em relagdo ao Saci globalizado, ou que se pretende globalizar, pode-se verificar,
quanto aos depoimentos recolhidos sobre o Saci em S&o Luis do Paraitinga, Botucatu e das
ONGs (Sosaci e ANCS), que todos eles tém como referéncia a narrativa escrita por Monteiro
Lobato. Para eles, assim como para Lobato, o Saci é a sintese do povo brasileiro. Para tal
afirmativa, todos eles se baseiam na proposta de DaMatta (1990) : A Fabula das Trés Ragas.
Tanto é que descrevem o Saci como uma mistura de indios (nome), Brancos (pileo e méo-
furada) e Negros (cor, cachimbo), resultando em uma imagem nacionalista, como se 0 Saci
representasse a “alma”, o carater do brasileiro (esperto, brincalhdo etc).

Mas, enquanto para Lobato a figura do Saci é uma forma de resisténcia a cultura
estrangeira, para os informantes de S&o Luis e das ONGs ele é algo mais: além de maneira de
resisténcia, a imagem do Saci deve ser resgatada para ser “vendida” ao mundo, como se fosse
uma mercadoria. A intengdo é expandir o mito local para o mercado global. Por isso, ele teve
que sofrer algumas modificacbes a fim de se adaptar ao contexto atual. Entre essas
adaptacdes, estdo a mudanca fisica (ndo tem mais chifre, pélos e rabo) e comportamental (ele
ndo é mais um “diabinho”, mas um “guardido da floresta”).

Como forma de resisténcia, podemos colocar o fato de as ONGs se oporem a
comemoracdo do Halloween norte-americano no Brasil lutando pela instituicdo do Dia do
Saci exatamente na data de comemoracao do Dia das Bruxas (31 de outubro). Isso ja pdde ser
bem notado na figura de Ohi, em que o Saci aparece para “devorar” a abdbora, simbolo da
festa norte-americana.

Como mercadoria, temos o fato de a imagem do Saci ter se modificado para se adequar
ao contexto atual: descaracterizacdo demoniaca (0 Saci ndo € mais perigoso), alimentacéo

igual a dos animais (banana, broto-de-bambu), tentativa de aproximagao das criancas (0 Saci
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fez o netinho de uma das informantes dormir), protecédo das florestas (Saci ecologicamente
correto).

Dessa forma, a figura do Saci ndo coloca mais amedronta as pessoas, ao contrario: ele
é colocado como se fosse um “bichinho de estimacdo”, tanto que uma das ONGs diz ter
criadouros de Sacis (ANCS) e a outra tenta colocar o Saci como Mascote da Copa de 2014.

Para “vender” o Saci, além de tais modificacdes, os informantes tentam adaptar a
figura dele & diversidade, criando vérias espécies de Saci (Trique, Pereré, Sacura e até o
loirinho “Sarara”).

Entdo, podemos comparar esse contexto de “mercadoria” com o exemplo da Barbie,
anteriormente referido: “N&o importa que tipo de Saci vocé use para narrar historias; importa
que seja um Saci”, sendo exatamente tais transformagdes com a figura do Saci que regulam a
estabilidade e a continuidade das narrativas.

Portanto, as transformacdes culturais e tecnoldgicas advindas da globalizagéo
influenciaram consideravelmente as narrativas sobre o Saci, dando-lhes novas formas,

sentidos, valores e modos de existéncia na sociedade.
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ANEXQOS

Anexo 1 - O Encontro do Baréo do Pirapora com um Saci - Baréo do Pirapora -
Rodrigo Araujo

Na mesma época, que o Bardo do Pirapora deu um curso em S& Manoel, ele visitou em
Botucatu, o Bardo conheceu uma Associacdo de criadores de saci, uma Ong, especializada
pela manutencdo da mitologia do saci, um trabalho bonito de resgate folclérico, que chamou a
atencdo do Bardo, que chegou até a escrever um memorando a associacdo, explicando de
modo cientifico o que era um saci.

“Sacis sdo uma visdo do colonizador portugués, que interpretava apos ver algumas espécies
de macacos brasileiros, como o cuxiu, que possui um tufo na cabega, facilmente identificado
pelos colonizadores como 0s gorros dos grumetes. O cuxiu gosta de ficar pendurado pelo
rabo, de modo que esconde suas patas traseiras, dando a impressao ter apenas uma perna so, 0
macaco € todo preto, e gosta de comer brotos das &rvores, principalmente dos bambuzais,
dando a impressdo de estar fumando.

Com a expansao territorial e a conseqliente miscigenacdo, 0 saci passa a ter caracteristicas
especiais, como génios das literaturas &rabes, que eram conhecidos por alguns marujos”.

Mas o Bardo teria uma idéia diferente, ap6s encontrar um saci, pois, justamente no dia de Séo
Bartolomeu, apds uma chuva, o Bardo estava indo para Botucatu e resolveu tomar um atalho
por Boituva, e fugir do pedégio da Rodovia Castelo Branco. Em Boituva, ele pegou um atalho
de terra, s6 que a lama foi tdo grande que acabou atolando o carro. Ele saiu indignado, e
avistou um cavalo morto. O Bardo lembrou que carro atolado e cavalo morto é mal agouro, é
coisa de saci, assim como, quando o leite azeda, o bolo murcha, a massa desanda, quando
some alguma coisa que estava perto e depois reaparece, é obra de saci.

Pois o saci estava perto de um cupinzeiro, e chamou o Bardo. O Bardo procurou a explicagéo
cientifica, afinal o saci que la estava, ndo era como se descrevia, poderia ser um morador que
armou aquela armadilha. Mas de fato, ndo tinha mesmo uma perna, usava uma camiseta, um
shorts sujo, e nada de gorro. O Saci falou para o Baréo que ndo adianta tanto ceticismo, e que
resolveu ndo aprontar com ele, pois ele ja tinha alguém para se preocupar. O saci alertou o
Bardo pelo perigo que rondava, era o tangorolango, que estava em sua espreita. Mas o Baréo
nunca mais havia visto o tangorolango, e disse ao saci:

— Mas eu ja vi de tudo nessa vida, mas nada desse tal de tangorolango !

O saci alertou o Baré&o pelo brilho de sua vida, e que ele precisava derrotar o tangorolango:

— O Tangorolango é muito esperto, mas tem uma sensibilidade de pele, ndo costuma aparecer
de dia por causa do sol, e tem noites que o sereno pode adoecé-lo. Mas tome cuidado com
noites quentes, em que a umidade é muito baixa.

O saci ndo prolongou, e antes mesmo que o Baréo percebesse, ele havia sumido. Quando ele

viu 0 carro estava desatolado, e o Bardo continuou sua viagem para Botucatu, onde visitou 0s
shows do festival Angelino de Oliveira. (Fonte: http://www.geocities.com/Paris/Jardin/4112/caipiindex.html)

128



129

Anexo 2 — Programacéo do Festival do Saci — Botucatu — SP

DIA 27, SABADO:

15 horas - Patrulha do Saci:
Gincana monitorada envolvendo criangas em atividades diversas pelo espago cultural.

Coordenada pelos artistas Sérgio Camargo e Ana Blue.

15 horas - Oficina de Pifanos:
Dividida em introducéo sobre a histdria do pifano e a sua colheita, manufatura dos
instrumentos e primeiros passos para o tocar, 0 sopro, a sonoridade e suas possibilidades.

Publico alvo: estudantes, professores e publico em geral.

16 horas - Sacicultura:
A artesd e educadora Marina Bacchi contou historias sobre o saci e outras figuras miticas de
nosso folclore, ministrando oficina de biscuit e brincadeiras diversas, sempre com a tematica

do saci e do folclore brasileiro.

16h30 - Roda de Coco:
Apresentacdo de danga folclorica encontrada no litoral e no interior de vérios estados do

nordeste.

17h30 - Teatro de Fantoches ‘Nosso Folclore':
Apresentacdo de teatro de fantoches abordando as figuras miticas de nossa cultura popular

como o Saci, a Mula-sem-cabega, o Bicho-papéo, o Caipora e outros.
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18 horas - Catireiros de Dois Corregos:
Dangca pertencente ao nicleo de palmeados e sapateados, acompanhados, sempre, por duplas

de violeiros que alternaram as modas com a atuagéo dos catireiros.

19 horas - Sons da Terra:
O grupo prestou uma homenagem ao ser que, segundo eles, habita o cerne dos bambuzais

espalhados pelo mundo: o Saci.

20h30 - Flautins Matua:

Composto por tocadores de pife e percussionistas, buscando sempre o pluralismo musical e

cultural, inspirado em manifestagdes populares brasileiras.

DIA 28, DOMINGO:

15 horas - Patrulha do Saci:
Gincana monitorada envolvendo criangas em atividades diversas pelo espago cultural.

Coordenada pelos artistas Sérgio Camargo e Ana Blue.

15h30 - Sacicultura:
A artesa e educadora Marina Bacchi contou novamente as histdrias sobre o saci e outras
figuras miticas de nosso folclore, ministrando oficina de biscuit e brincadeiras diversas,

sempre com a tematica do saci e do folclore brasileiro.
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16h30 - Danca das Fitas:
Dangca universal, encontrada em muitos paises e em varias regides do Brasil, sendo muito

apreciada no sul do pais.

17 horas - Frevo:
Dangca originaria do nordeste por diferentes grupos e opositores que caminhavam com bandas
e marchas pelas ruas da cidade.Tudo ‘frevia' ao perceberem a chegada de policiais, que

passavam a fazer seus passos ao som das bandas.

17h30 - Teatro de Fantoches 'Nosso Folclore':
Novamente a apresentacdo de teatro de fantoches abordando as figuras miticas de nossa

cultura popular como o Saci, a Mula-sem-cabeca, o Bicho-papé&o, o Caipora e outros.

18 horas - Arcos de Galante do Cavalo-Marinho:

O cavalo-marinho vem da zona da mata de Pernambuco e € uma espécie de reizado com cerca
de 70 personagens entre animais, humanos e assombracdes que dura a noite inteira
terminando com o raiar do sol. O ritmo é tocado sempre pelo banco composto de rabeca,

ganz4, pandeiro e bage.

19 horas - Aquarela do Brasil:
Espetaculo musical, que segundo seus intérpretes, apresenta pinceladas dos diversos tons e
cores encontrados em nossa musica popular, manifestaco rica de nossa cultura e presente em

todos os momentos de nossa existéncia.

20h30 - Jongo do Piqueti:
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Danca de origem banto, ancestral do samba e do pagode, que ainda resiste em alguns pontos

do estado. Os participantes homenagearam Sao Benedito e os antepassados negros.

Anexo 3 — Entrevista com José Oswaldo — Revista “Caros Amigos”

- José Oswaldo Guimaraes é engenheiro, gerente de uma empresa prestadora de
servicos na &rea de telecomunicacdes e presidente da ANCS (Associacdo Nacional dos

Criadores de Saci). N&o faca essa cara, leitor, 0 Oswaldo vai contar:

“Em 1980 fui com alguns amigos visitar a regido de Trés Pedras, em Botucatu, onde
diziam ter muito disco-voador. Conversando com os moradores, nos disseram nunca terem
visto nada de anormal por ali, nenhuma luz estranha, nada. Estdvamos indo embora, quando

um menininho puxou seu pai e perguntou:

- ‘Pai e aquela vez que uma égua saiu desembestada pelo pasto sem que ninguém

mexesse nela e pulava como se tivesse alguém montado em cima?’

- ‘Ah, filho, aquilo néo é disco-voador, é o saci que montou na égua e ficou fazendo

tranca na crina dela’.

Oswaldo conta que pararam admirados com a histdria e perguntaram para o homem

se era verdade que existia saci.

- ““Mas claro. Antes tinha muito, agora tem pouco, mas ainda tem. Aquele mesmo, de

uma perna s6. Tem pouco porque chegou a luz elétrica e desmataram a regido”.
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O homem segui contando um monte de histéria do que o saci fazia: escondia 6culos,

talhava o leite, desandava o doce e brincava nos rodamoinhos.

Foram embora desconfiados. Trés anos depois, Oswaldo estava num barzinho em
Itajubd, sul de Minas Gerais, e lhe contaram que um homem criava saci ali na regido. Ele
apareceu no bar e ficaram conversando. Depois de contar alguns casos, 0 homem acabou

confiando em Oswaldo e resolveu leva-lo para conhecer a criagéo.

Foram a um sitio, andaram na mata até chegar nos viveiros. Cada um media cerca
de 2,5m/4,5 m. em cada viveiro morava um casal de saci. Nos maiores tinha até filhote.
Oswaldo se admirou com isso e foi logo perguntando se era possivel levar alguns para
Botucatu, pois la os sacis estavam sumindo. O homem olhou bem para ele e disse que desde

que nao divulgasse seu nome e cuidasse bem dos bichinhos. podia levar.

Combinaram os detalhes. Oswaldo voltou para Botucatu e conseguiu a propriedade
de um amigo, na serra. Um lugar tranquilo, que as pessoas néo frequentavam e a vegetacao
ndo havia sido devastada. Voltou para Itajubd em um caminh&o de seu amigo. L4, o homem
fez muitas recomendacdes e ajudou a colocar o viveiro na caminhonete. Viajaram de noite,
porque saci ndo suporta o sol e também para fugir dos postos de policia, pois como iam

explicar para os policiais sua carga? Fizeram duas viagens. Levaram dois casais de sacis.

Entdo Oswaldo colocou o viveiro, fechado, na serra e is todo dia cuidar dos
bichinhos. Eles comem broto de bambu, banana, folha de bananeira. O dono do lugar falou

que estava comegando a aparecer outros sacis por ali. De alguma forma os que haviam vindo
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de Itajuba estavam atraindo os outros. A prova disso é que algumas ferramentas comecaram
a sumir, os varais das casas estavam mexidos, servi¢os de saci. Entéo, depois de uns dois
meses, vendo que os bichos estavam calmos, gostando dali, Oswaldo abriu a porta de um
viveiro. Os sacis ndo saiam, com medo. SG depois de trés dias com a porta aberta é que

arriscavam uma escapadinha, mas sempre voltando.

Oswaldo levava comida e deixava fora do viveiro. Os sacis foram saindo mais, se
aventurando. Entdo o outro viveiro foi aberto. Com o tempo, os bichos levavam mato, pedras,
folhas de bananeira para la e os viveiros acabaram virando tocas. Os sacis acabaram

cruzando com outros da regido. Hoje deve ter mais de 15 sacis por ali.

Quando as pessoas comegaram a ouvir essa histdria, muitos quiseram conhecer a
propriedade, ver os sacis. Sentindo que era apenas por curiosidade, Oswaldo achou melhor
ndo levar ninguém. Além do que, quem quiser apenas ver pode ficar o dia inteiro na espreita
e ndo encontrar nada. O bicho solto é muito arisco. Mas se passar o dia na mata tocando

viola, contando caso, sem dar bola para ele, € bem facil de aparecer.

Para quem ndo sabe, o saci é um primata que, na idade adulta, atinge um metro de
altura. A cor de sua pele é bem escura, suas fei¢des sdo parecidas com a do ser humano. Tem

uma perna so.

Quanto ao gorro, os criadores contam que ele tem um pelo mais avermelhado na
cabeca, formando um funil, o que da a aparéncia de um gorrinho. Mas para quem jura que
viu gorro, € porque viu mesmo. Saci gosta muito das coisas que ficam balancando: crina,

rabo, pano no varal. As lavadeiras fazem rodelas com tiras de pano para segurar a lata em
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cima da cabeca e depois penduram tudo no varal. O saci vé aquele pano balangando e acaba

enrolando na cabega em forma de gorro.

O cachimbo: ele quebra galhos de bambu para ficar mastigando. O pedaco de
bambu parece com um cachimbo. Mas, gente, saci mexe em tudo, some com as coisas, entéo

as vezes é o cachimbo mesmo que ele tem na boca.

Os criadores reconhecem que o primeiro a divulgar o saci foi o escritor Monteiro
Lobato. E arremataram: “Em seu livro ‘O saci’ ele descreve tdo bem que deve ter visto

mesmo alguns la em Taubaté”.

Sei bem que todos querem ver prova, uma fotografia ao menos. Oswaldo diz que
tirar foto de saci da o maior azar: o bichinho morre. D& azar para o saci! Além do mais, bom
é olhar o saci no seu canto e depois contar para os outros, cada um com seu jeito. E deixar

por conta da imaginagao de quem ndo conhece.

Para as pessoas interessadas em criar saci, nasceu a ANCS. Essa associagdo tem

estatuto e foi registrada em cartorio de Botucatu por um advogado.

Depois que o jornal “Diario do Povo™, de Campinas, publicou uma entrevista com
Oswaldo e que musicos associados durante suas apresentacfes o chamavam para falar da
ANCS, vérias pessoas entraram em contato com ele. Uns apenas para contar suas
experiéncias e outros que entraram na Associa¢do. Que se tenha noticia, o saci vem sendo
criado em Jundiali, Itajubd, Botucatu e um cunhado de Oswaldo esté se preparando para

levar um casal para Porangaba, SP, onde reservou uma area para reintroduzir o animal.
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Fazem parte da associacao pessoas das mais variadas profissdes; médicos, musicos,

engenheiros, dentistas, regentes, professores, bidlogos, bancarios, advogados...

Oswaldo diz que alguns associados criam 0s sacis em reservas e outros contando
histérias. E explica: “quando se esta contando a histéria do saci para uma crianca, vocé
acabou de criar um. Além de reintroduzir na mata, a gente quer reintroduzir o saci nas casas

das pessoas”.

Um ponto que Oswaldo gosta de reforcar é que o criados de sacis ndo é so aquele
que cuida para que a sua populagdo aumente na mata, mas também o que cuida da criagado

de sacis nas cabecas das pessoas.

Anexo 04 - REVISTA ISTO E - 20/06/2001

Acredite se quiser
Botucatu, interior de S&o Paulo, promove o primeiro festival nacional do saci

Camilo Vannuchi

Depois que o E.T. de Varginha e os chupa-cabras resolveram
passar uma temporada em territério brasileiro, muita gente
deixou de acreditar em saci — personagem imaginario do
interior do Brasil, ora visivel, ora invisivel. Virou coisa do
passado. Mas, na regido de Botucatu, interior de Sdo Paulo,
eles voltaram a aparecer — com pito no canto da boca e
carapuca vermelha. Dar nd em crina de cavalo, baguncar as
roupas estendidas no varal, sumir com 6culos e ferramentas,
coalhar o leite e desandar o doce sdo suas estripulias
prediletas. E tudo culpa do engenheiro José Oswaldo
Guimarées, 39 anos, que foi buscar dois casais de sacis em
Itajubd, sul de Minas Gerais, e obteve permissdo para “cria-
los” no sitio de um amigo. “Os sacis andavam sumidos de
Botucatu por causa do desenvolvimento. Com a urbanizagéo
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e a luz elétrica, muitos morreram ou fugiram. Eles odeiam a claridade”, explica Guimardaes,
sério como se criar sacis fosse a coisa mais normal do mundo. Para ele, de fato é. Guimaraes
preside a curiosa Associacdo Nacional dos Criadores de Saci. Fundada ha dez anos, com sede
em Botucatu, tem o objetivo de resgatar o habito de contar histérias. Dela faz parte também o
secretério de Cultura da cidade, Wilson Nakamoto. Ele e Guimardes vdo promover em agosto
0 Primeiro Festival Nacional do Saci. Entre as atracBes, violeiros, contadores de historia,
exibicdo de filmes e culinéria caipira.

Para Guimardes, criar saci significa divulgar os “causos” e atuar para manter acesas tradigdes
como essa. “Mais do que criar o saci na mata, queremos crid-lo na imaginagao das pessoas”,
explica. “Quando ndo havia luz elétrica e a maioria da populacdo morava na roga, muita gente
criava saci. Os contadores de histérias eram os idolos da meninada. Talvez o racionamento de
energia ajude nossa causa”, diz. Para ele, a tevé é uma das maiores responsaveis pela extin¢éo
dos sacis. O horario das historias se transformou no horério da novela. “J& ndo existem figuras
como Tio Barnabé”, resume Guimaréaes. No Sitio do pica-pau amarelo, de Monteiro Lobato,
Tio Barnabé é o velho matuto que ensina Pedrinho a capturar o negrinho de uma perna so:
“Arranja-se uma peneira de cruzeta, dessas com duas taquaras mais largas que se cruzam bem
no meio e servem de reforgo, e fica-se esperando um dia de vento forte em que haja
rodamoinho de poeira e folhas secas. Chegada essa ocasiéo, vai-se com todo o cuidado para o
rodamoinho e zaz! — joga-se a peneira em cima. Em todos os rodamoinhos ha saci dentro”,
garante o velho.

Lobato é considerado o maior “saciz6logo” do Pais. Em 1917, antes mesmo de inventar o
Sitio, incentivou os leitores do jornal O Estado de S.Paulo a enviar “causos” a redacdo. O
resultado foi a publicagdo do livro O sacy-pereré — resultado de um inquérito. Para o pai de
Emilia e Tia Nastécia, os sacis nascem em bambuzais, vivem 77 anos, tém um furo na palma
da mé&o e, quando morrem, se transformam em orelhas-de-pau. Os sacis imaginados por José
Oswaldo Guimaraes sdo diferentes. Primatas de pele escura, parecidos com o homem, eles
atingem um metro e meio de altura e ttm uma penugem cor de fogo na cabeca, parecida com
um gorro. “O cachimbo também ndo passa de um pedaco de bambu que eles gostam de
mastigar”, explica.

Anexo 05 - Manifesto do Saci

Um espectro ronda a inddstria da cultura. Como ja ocorrera durante a | Guerra Mundial —
quando os chamados “ povos civilizados” se matavam entre si nos campos da Europa, como
lembra Monteiro Lobato em seu Inquérito, escrito em 1917 —, o espectro do Saci voltou para
dar né na crina das poténcias que invadem 0s outros paises com uma “industria cultural”
predadora e orquestrada.

O Saci é reconhecido como uma forca da resisténcia cultural a essa invasédo. Na figura
simpética e travessa do insigne perneta, esbarram hoje, impotentes, 0os x-men, os pokemon, 0s
raloins e 0s jogos de guerra, como esharravam ontem patos assexuados e ratos com orelhas de
canguru.

E tempo, pois, do Saci expor abertamente seus objetivos, lancando um manifesto e
denunciando o verdadeiro espectro: o espectro do imperialismo cultural. Para tanto, outros
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expoentes do imaginario cultural brasileiro — como o Boitatad, a lara, o Curupira e 0
Mapinguari — reuniram-se e redigiram o presente manifesto.

A cultura popular € um elemento essencial a identidade de um povo. As tentativas insidiosas
de apagar do imaginario do povo brasileiro sua cultura, seus mitos, suas lendas, representam a
tentativa de destruir a identidade do nosso pais. A historia de todas as culturas até hoje
existentes é a historia de opressores e oprimidos. Hoje, como ontem, o Saci aplia, em
qualquer lugar e em qualquer tempo, qualquer iniciativa no sentido de contestar a arrogancia,
a prepoténcia e a destruigdo de que € portadora a indUstria cultural do império.

O Saci néo se reivindica como simbolo Unico e incontestavel da cultura popular brasileira. O
Saci trabalha pela unido e pelo entendimento das varias iniciativas culturais que devolvam ao
nosso povo a valorizagdo de sua identidade cultural. O Saci ndo dissimula suas opinides e
seus objetivos e proclama, abertamente, que estes s6 podem ser alcancados por um amplo
movimento de resisténcia cultural, denunciando os maleficios da industria cultural
imperialista. Que ela trema & idéia de uma resisténcia cultural popular. Nesta, o Saci nada tem
a perder a ndo ser seus grilhdes. E tem um mundo a ganhar.

Sacis de todo o Brasil, unamo-nos!

Anexo 06 - Manifesto Antropo6fago revisitado

Qualquer semelhanca com o Manifesto Antrop6fago de Oswald de Andrade, do ano de 1928,
ndo se trata de mera coincidéncia!l

S6 o saci nos une. Sacialmente. Etnicamente. Culturalmente. No ano 449 da degluti¢do do
Bispo Sardinha em Piratininga, e 75 anos apds o lancamento do Manifesto Antrop6fago de
Oswald de Andrade, os saci6logos desta terra vao, aos pulos, convergindo em torno da Unica
lei justa do mundo globalizado. O saci resgata nossa identidade, nossas raizes, o xis da
questdo tupi. Contra todas as catequeses do Império s6 nos interessa o que ndo é deles. A lei
do saci.

Estamos fatigados de todos os colonialismos travestidos de drama roliudiano. O cinema
americano devorando coraces e mentes. Demente. No pais onde d& status ter casa em
Maiami e comprar em sales com 20% off. Estacionar no valet parking e pedir comida
delivery. Por isso fazemos eco ao brado oswaldiano, contra todos os importadores da
consciéncia enlatada. Oswald ainda grita, resquicios do nheengatl ecoando ao longe. Nunca
admitimos o nascimento de Jeca Tatu entre n6s. SO que o Jeca de Lobato resiste. Ele resiste ao
Pato Donald, aos Poquemons, ao Raloim, as bruxas do Bush.

O instinto do Saci. S6 Saci. Um Saci contra as historias do homem que comecam no Cabo
Canaveral. A fixacdo do progresso por meio de catalogos e aparelhos de televisdo. E os
transfusores de sangue. Das veias abertas da América Latina. Antes dos norte-americanos
ocuparem o Brasil, o saci j& tinha descoberto a felicidade. Definida pela sacizidade de um
antropdfago, o proprio Saci. A transfiguragdo da Abdbora em carne seca. Antropofagia.
Absorcéo do inimigo abdbora.
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A nossa independéncia j& foi proclamada no 7 de Setembro, em Sdo Luis do Paraitinga.
Expulsamos o imperialismo travestido de globalizagdo hegemdnica. Contra a realidade social,
vestida e opressora, cadastrada em Washington e Londres, a realidade sem complexos e sem
penitenciarias do saciarcado de Pindorama.

Séo Luis de Paraitinga, 31 de outubro de 2003, ano da deglutigéo final da abdbora.

Anexo 07 - Estatuto - Associa¢do Sosaci
CAPITULO | - DA DENOMINACAO, SEDE, OBJETIVOS E DURACAO

Art. 1° — Sob a denominagdo “Associacdo SOSACI”, esta constituida uma associagdo civil
sem fins lucrativos, apartidéria, libertaria e democrética que se rege por este Estatuto.

Art. 2° — A Associacao tem sede e foro na cidade de S&o Luiz do Paraitinga, Estado de Sdo
Paulo, Republica Federativa do Brasil, & rua Coronel Domingues de Castro n° 50, podendo
criar nucleos, células e filiais em qualquer parte do pais e no exterior.

Art. 3° — A Associagao tem por objetivos:

I — Promover o desenvolvimento de projetos relacionados a valorizagéo da cultura popular e
caipira;

a) No que se refere ao aspecto cientifico-cultural, a SOSACI desenvolverd projetos e
trabalhos relacionados as seguintes areas:

Antropologia;

Educacao ambiental;

Folclore;

Educacdo artistica;

Sociologia;

Historia.

Il — Promover e incentivar a leitura e elaboracéo de obras comprometidas com os valores e
raizes culturais do povo brasileiro;

a) A elaboragdo e difuséo de obras poderdo ser feitas pelos seguintes meios:

Artigos;

CD-Roms;

Documentarios;

Exposicdes;

Filmes;

Publicagdes;

Livros;

Palestras;

Redes informatizadas;

Relatorios;

Videos.

111 — Valorizar e difundir a tradi¢éo oral e infantil, combatendo os estrangeirismos que
corroem o idioma nativo, em detrimento da cultura e da autonomia;

IV — Defender os interesses comuns de associados e outras entidades associadas e/ou adeptas
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de objetivos similares;

V — Estimular diferentes formas de intercambio, cooperacéo e solidariedade entre
ASSOCIADO:s e entidades associadas, contribuindo para a divulgagéo de informagdes,
projetos e eventos;

VI — Promover encontros e foros de debate para o aprofundamento de temas relevantes da
cultura popular e caipira brasileiras, nos planos regional, nacional e internacional.

Art. 4° — O prazo de duragdo da Associacdo é indeterminado.
CAPITULO Il - DO PATRIMONIO SOCIAL

Art. 5° — A Associagdo obterd recursos financeiros através de contribuicGes de seus
associados, patrocinios, donativos e subvencdes, de 6rgdos publicos ou privados e de pessoas
fisicas ou juridicas.

Art. 6° — Ser4 também fonte de receita da Associacéo a venda de material de divulgacéo da
SOSACI, bem como a arrecadagéo em eventos por ela promovidos;

I — A receita proveniente da venda de material de divulgacdo da Associagdo revertera,
inteiramente, para sua sustentagéo, para a realizagéo de seus projetos e objetivos, para a
quitacdo dos custos de despesas relacionadas a eventos por ela realizados e para a promogéo
de futuras atividades e eventos.

Il — A Associacdo ndo aceitard doagdes ou contribuicdes que impliquem encargos contrérios
aos objetivos definidos neste Estatuto.

CAPITULO 111 - DOS ASSOCIADOS E ENTIDADES ASSOCIADAS

Art. 7° — S8o0 membros da Associacgdo aqueles que a ela se filiarem, comprometendo-se a
respeitar este Estatuto, os regulamentos e delibera¢des da Diretoria.

Art. 8% — Os associados seréo divididos nas seguintes categorias:

I — Associados Fundadores — Os que idealizaram e organizaram a Associagéo, assinando seus
atos constitutivos;

Il — Associados Beneméritos — Os que prestaram relevantes servicos a Associagdo e forem
propostos e aprovados pela Diretoria;

11 — Associados — Todos os que a ela se filiarem.

Paragrafo Primeiro: O Unico critério para a admissdo de associados se traduz no fato de néo
estar o individuo cumprindo pena em virtude de sentenca penal transitada em julgado,
bastando sua inscricdo em formulario prdprio da instituicdo da SOSACI para lhe garantir o
status de associado, ficando reservado a Assembléia Geral o direito de estabelecer outras
condi¢Bes mediante alteracdo estatutaria.

Art. 9° — Para pertencer a Associacao, o candidato deve inteirar-se deste Estatuto e aprova-lo.
Art. 10 — S&o direitos dos associados:
I — Ter voz e voto nas assembléias e reunies da Associacao;

Il — Apresentar propostas de projetos que venham de encontro aos objetivos desta
Associagéo;
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Art. 11 — S&o deveres dos associados:

I — Cumprir o Estatuto e as decisdes da Diretoria;

Il — Zelar pelo prestigio da Associagéo;

11 — Colaborar sempre, direta ou indiretamente, com as atividades e eventos promovidos pela
SOSACI;

IV — Comparecer as Assembléias Gerais Ordinarias e Extraordinarias.

Art. 12 — Os associados perdem seus direitos por deixar de cumprir uma ou mais das
disposicOes constantes no Art. 11.

Paragrafo Primeiro: A excluséo do associado se dara ex officio ou mediante apresentacéo
formal de queixa, em Assembléia Geral, por motivo de falta grave, em decisdo fundamentada,
pela maioria absoluta dos presentes em assembléia especialmente convocada para esse
assunto, observados, sempre, 0s principios constitucionais da ampla defesa e do contraditdrio,
bem como, no que couber, o preceituado no artigo 57 do Cédigo Civil Brasileiro.

Paragrafo Segundo: Por falta grave entender-se-a atos que se constituam ilicitos criminais
e/ou civeis, assim como atos de flagrante imoralidade, contrarios a este estatuto, a lei, a boa
moral e aos bons costumes.

CAPITULO IV - DAS INSTANCIAS DA ASSOCIACAO

Art. 13 — S8o instancias permanentes da SOSACI:
a) a Assembléia Geral;

b) a Diretoria;

c) o Conselho Fiscal;

d) o Conselho de Etica.

e) as Sub-diretorias

SECAO | - DA ASSEMBLEIA GERAL
Art. 14 — A Assembléia Geral é a instancia soberana da SOSACI.

Art. 15 — A Assembléia Geral é constituida pelos membros da Diretoria, pelo conjunto dos
associados e pelos representantes de entidades associadas.

Art. 16 — A Assembléia Geral se reunir ordinariamente uma vez por ano e,
extraordinariamente, sempre que convocada pela Diretoria, pelo Conselho Fiscal, pelo
Conselho de Etica ou ainda por 1/3 (um tergo) dos associados.

Art. 17 — Compete a Assembléia Geral:

I — Formular as diretrizes de atuagdo da Associacao;

Il — Definir um programa de trabalho anual;

11 — Extinguir a Associagéo, nos termos dos artigos deste Estatuto;

IV — Eleger a diretoria;

V — Destituir a diretoria;

VI — Aprovar as contas;

VII - Alterar este Estatuto;

V111 — Referendar os membros do Conselho de Etica indicados pela Diretoria;
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Paréagrafo Unico: Para as deliberacfes a que se referem os incisos V e VI, é exigido o voto
concorde de 2/3 dos presentes a assembléia especialmente convocada para esse fim, ndo
podendo ela deliberar, em primeira convocagéo, sem a maioria absoluta dos associados, ou
com menos de um tergo nas convocagdes seguintes.

SECAO Il - DADIRETORIA

Art. 18 — Compete a Diretoria:

| — Estabelecer uma estratégia para a consecucdo dos objetivos da Associagao e das diretrizes
formuladas pela Assembléia Geral;

Il — Orientar a implementacéo do programa de trabalho anual definido pela Assembléia Geral
Ordinaria;

11 — Elaborar e submeter a Assembléia Geral Ordinaria o relatdrio de sua gestdo;

IV — Divulgar os ideais que norteiam 0s objetivos da SOSACI, contribuindo para a
consolidagéo da valorizagéo da cultura popular e caipira;

V — Contribuir diretamente para a constituicdo dos foros de debates e encontros previstos
neste Estatuto;

VI — Representar a Associagéo perante entidades nacionais e internacionais;

VII - Deliberar sobre a convocagdo de Assembléias Gerais Extraordinérias e providenciar sua
realizagéo;

VI - Designar os membros que irdo compor o Conselho de Etica, observado o disposto
neste Estatuto, ad referendum da Assembléia Geral;

IX — Propor & Assembléia Geral acréscimos e alteracdes para a reforma do Estatuto da
Associagdo dos Observadores de Saci (SOSACI).

Art. 19 — A Diretoria se reunira ordinariamente trés vezes por ano e, extraordinariamente,
sempre que necessario, cabendo ao presidente convoca-la.

Paragrafo Unico — As reunides extraordinarias da Diretoria deverdo ser convocadas pelo
presidente.

Art. 20 — A Diretoria da SOSACI é constituida por presidente, secretéario-geral, tesoureiro e
quatro diretores responsaveis por area de interesse.

Art. 21 — Compete ao presidente:

I — Exercer a representacdo da SOSACI junto as entidades comprometidas com objetivos
similares aos desta Associagao;

Il — Convocar e presidir as reunides da Associacao e as Assembléias Gerais;

11 — Apresentar, anualmente, a Assembléia Geral Ordinaria, o relatorio da gestdo da
Diretoria;

IV — Movimentar, em conjunto com o tesoureiro, as contas bancéarias da Associagao.

Art. 22 — Compete ao secretério-geral:

| — Praticar todos os atos necessarios ao funcionamento juridico-institucional da Associacéo;
Il — Secretariar as reunides da Diretoria e das Assembléias Gerais;

11 — Organizar e manter atualizados os documentos da entidade;

IV — Substituir o Presidente em suas auséncias ou impedimentos.

Art. 23 — Compete ao tesoureiro:
I — Gerir os recursos financeiros da SOSACI;
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Il — Manter atualizada a documentacdo contabil;

111 — Receber os créditos da Associagdo, realizar operagdes financeiras, quitar débitos e
praticar atos de natureza econdmica no &mbito de sua competéncia;

IV — Elaborar o balango anual, o relatdrio financeiro e apresenta-los a Assembléia Geral;
V — Substituir o secretario-geral em sua auséncia ou impedimento.

Art. 24 — Compete aos Diretores Responsaveis:

I — Convocar e realizar reunides, em suas areas respectivas — criagao artistica, musica,
divulgacgéo, infra-estrutura — para a organizacgéo de eventos promovidos pela SOSACI e
atividades culturais em geral,

Il — Compor a Diretoria;

111 — Emitir parecer sobre entidades que desejem filiar-se 8 SOSACI na categoria de
associada efetiva;

IV — Participar, com direito a voz e voto, das reunides da Diretoria.

SECAO Il - DO CONSELHO FISCAL

Art. 25 — O Conselho Fiscal € constituido por 03 (trés) membros e, ainda, por primeiro,
segundo e terceiro suplentes, eleitos em Assembléia Geral para um mandato de 04 (quatro)
anos, podendo ser reeleitos por igual periodo.

Art. 26 — Compete ao Conselho Fiscal:

| — Exercer sistematica e permanente fiscalizacdo das atividades da SOSACI, através do
exame dos balancetes, do balanco anual e dos livros e documentos a eles referentes;

Il — Apresentar & Assembléia Geral Ordinaria parecer sobre as operacdes da Associagéo,
tomando por base o inventario, o balango e as contas do exercicio;

11 — Informar, ao Conselho Diretor e a Assembléia Geral, irregularidades que apurar;
IV - Solicitar a Diretoria Executiva a convocagdo extraordinaria do Conselho Diretor, se
ocorrerem motivos graves e urgentes que, por sua dimensdo, possam comprometer a
credibilidade da instituigao.

SECAO IV - DO CONSELHO DE ETICA

Art. 27 — O Conselho de Etica se constitui em instancia de aconselhamento da SOSACI,
tendo ainda o papel de resguardar e preservar seus principios e objetivos.

Art. 28 — O Conselho de Etica sera composto por 07 (sete) membros — todos designados por

associados fundadores — cujos nomes serdo ratificados pela Diretoria.

I — Na primeira reunido apos a eleicéo, a Diretoria designara os nomes que irdo compor o
Conselho de Etica.

I1 — O Conselho de Etica se reunira sempre que convocado pela Diretoria.

Art. 29 — Compete ao Conselho de Etica:
I — Apreciar os casos que afrontem os principios da SOSACI, por parte dos associados, no
sentido de evitar o seu desvirtuamento;

Il — Cuidar para que o fortalecimento e valorizagédo da cultura popular e caipira se viabilizem

através da agéo concreta de seus associados.
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SECAO V - DAS SUB-DIRETORIAS

Artigo 29-A — A Sub-diretoria de Artes é composta de 02 (dois) membros indicados pela
Diretoria, tendo 0 mandato coincidente com o da Diretoria que o elege.

Paragrafo Unico: Compete & Sub-diretoria de Artes organizar, programar e zelar por
exposicOes de fotografias, de desenhos e quaisquer outras, bem como oficinas e quaisquer
outras atividades de cunho artistico.

Artigo 29-B — A Sub-diretoria de Mdsica é composta de 02 (dois) membros indicados pela
Diretoria, tendo 0 mandato coincidente com o da Diretoria que o elege.

Paragrafo Unico: Compete a Sub-diretoria de Mdsica organizar, programar e zelar pela
programacdo musical durante eventos da entidade.

Artigo 29-C — A Sub-diretoria de Literatura é composta de 02 (dois) membros indicados pela
Diretoria, tendo 0 mandato coincidente com o da Diretoria que o elege.

Paragrafo Unico: Compete a Sub-diretoria de Literatura organizar, programar e zelar pela
producdo de eventos de cunho literario da entidade, tais como palestras, conferéncias e
debates.

Artigo 29-D — A Sub-diretoria de Eventos é composta de 02 (dois) membros indicados pela
Diretoria, tendo 0 mandato coincidente com o da Diretoria que o elege.

Paragrafo Unico: Compete a Sub-diretoria de Eventos programar e organizar os eventos e
zelar pela seguranga dos participantes dos mesmos.

CAPITULO V - DA ELEICAO E DA POSSE

Artigo 30 — Os membros da Diretoria seréo eleitos entre os associados para um mandato de
04 (quatro) anos, podendo ser reeleitos por igual periodo.

I — Poderdo concorrer aos cargos de diretor todos os associados que compdem o quadro
efetivo da SOSACI;

Il — Os diretores responsaveis serdo indicados nominalmente pelas respectivas areas de
atividade que representam, e referendados por ocasido da Assembléia Geral Ordinaria;

11 — Os membros que compdem as instancias da SOSACI poderdo ser reeleitos apenas uma
Vez para 0s cargos que ocupam.

CAPITULO VI - DAS DISPOSICOES GERAIS E TRANSITORIAS

Art. 31 — O presidente e o tesoureiro da SOSACI responderéo diretamente pelas obrigacoes
assumidas durante sua gestéo, cabendo aos demais dirigentes responsabilidade subsidiéria.

Art. 32 — Os associados ndo respondem pelas obrigag@es contraidas pela SOSACI.
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Art. 33 — No caso de extin¢do da SOSACI, seu patriménio sera destinado a instituicbes com
objetivos similares cujos principios se coadunem com os da Associacao.

Art. 34 — Os casos omissos neste estatuto, serdo decididos pela Diretoria, ad referendum da
Assembléia-Geral.

Art. 35 — Este Estatuto entrard em vigor na data de sua aprovacdo em Assembléia-Geral.
S&o Luiz do Paraitinga, 10 de dezembro de 2005

MARIO CANDI’DO DA SILVA FILHO - Presidente.
RICARDO JOSE DE AZEREDO — Advogado OAB/S.P. 161.165

OBS:

Registrado no Registro de Imoveis e Anexos da Comarca de S&o Luis do Paraitinga aos 10 de
fevereiro de 2004

Protocolado sob n° 164, fls. 11 do Livro A e registrado sob n° 92, fls 41 do Livro A-2

Rosa Maria Corréa Ivo - Oficial Interina
Haydée Maria Corréa Ivo — Escrevente Designada

Praga Dr. Oswaldo Cruz, 22 — Centro

12140-000 - Séo Luiz do Paraitinga - S.P
Fone: 12 3671-2258.

Anexo 08 - Dia do Saci no Estado Sao Paulo

GOVERNO DO ESTADO DE SAO PAULO
Lei n° 11.669, de 13 de janeiro de 2004
Projeto de lei n® 1128/2003, do deputado Afonso Lobato - PV
Institui o "Dia do Saci"
O GOVERNADOR DO ESTADO DE SAO PAULO:

Faco saber que a Assembléia Legislativa decreta e eu promulgo a seguinte lei:
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Artigo 1° - Fica Instituido o "Dia do Saci", a ser comemorado, anualmente, no dia 31 de
outubro.

Artigo 2° - Esta lei entra em vigor na data de sua publicagéo.
Palacio dos Bandeirantes, aos 13 de janeiro de 2004.
Geraldo Alckmin
Claudia Maria Costin - Secretaria da Cultura

Arnaldo Madeira Secretario - Chefe da Casa Civil
Publicada na Assessoria Técnico-Legislativa, aos 13 de janeiro de 2004

Anexo 09 - O Estado de S&o Paulo
Segunda-feira, 8 de setembro de 2003
CIDADES

'Sacidlogos' querem valorizar cultura nacional
Grupo promoveu festival para difundir brincadeiras e antigas tradi¢des brasileiras

Celso Junior/AE

O economista Mario Candido, que integra a Sociedade dos Observadores de Saci: objetivo é
fazer frente ao imperialismo cultural

SAO LUIS DO PARAITINGA - A preservacdo das historias populares faz parte das
propostas de um grupo que nasceu em Sao Luis do Paraitinga com um objetivo:

valorizar e difundir a tradicéo oral, a cultura do povo, os mitos e as lendas brasileiras.

"E muito importante ndo perder a identidade nacional, que esta dando lugar ao imperialismo
cultural”, afirma o economista Mario Candido, que integra a Sociedade dos Observadores de
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Saci, a Sosaci. O grupo foi fundado em julho com cerca de 20 pessoas, mas esta ganhando
cada vez mais adeptos, interessados na cultura de raizes.

No fim de semana, a Sosaci promoveu o Festival do Saci em S&o Luis do Paraitinga. Durante
trés dias, foram realizadas gincanas, apresentacdes de bonecos, brincadeiras, palestras e rodas
de historias voltadas principalmente para as criangas. Tudo dedicado a personagens da cultura
popular, como o boitata, a curupira, a mula-sem-cabeca e, é claro, o saci-perere.

"Ha pessoas que se orgulham de falar inglés, mas que ndo sabem nem escrever direito o
portugués, que é a nossa lingua", diz Candido, um dos "saci6logos". O saci foi escolhido
como simbolo da sociedade por se tratar de um mito genuinamente brasileiro, que nasceu com
os indios.

Uma das propostas da Sosaci é a elaboracdo de uma abaixo-assinado que sera entregue no
Congresso Nacional para que seja instituido o Dia do Saci. "Além de um simbolo de
brasilidade, ele é muito brincalho", justifica outro "saciélogo”, o jornalista José Amado. Ele
lembra que as criancas de hoje em dia, principalmente nas grandes cidades, sao bombardeadas
pela cultura estrangeira na televisdo e nos videogames, em detrimento da nacional, como as
antigas brincadeiras de roda.

Anexo 10 - ""Formas e Pulos" o Saci no Imaginario

"Saci" Mestre Passarinheiro
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"Troféu Saci”- Victor Brecheret

Anexo 11 - Saci, Verdo, Peitica (tapera naevia)

Periodo Reprodutivo: junho a outubro
Locais de observagéo: Brejos, Cambarazal, Campo, Cerrado.

Rapidamente reconhecido pelo seu canto mais caracteristico, emitido de forma continua, ao
longo do dia, no periodo reprodutivo e mais espacadamente no resto do ano. Esse canto é
entendido em diferentes partes do Brasil conforme cada um de seus nomes comuns.
Embora seja facil de escutar, é de dificil observagdo. Vive solitario, ocupando areas abertas
proximas a capdes de mata, cordilheiras ou com &rvores esparsas. Ndo usa &reas com
vegetacdo baixa, ficando escondido entre o capinzal ou os arbustos. Canta pousado nos galhos
inferiores de uma arvore ou em arbustos, ocasido em que pode ser observado melhor, se
detectado a tempo. A qualquer sinal de perigo, voa para o interior da mata ou esconde-se nos
arbustos. O padréo rajado das costas, cabega e cauda, misturando linhas negras com faixas
marrom escuras dificulta sua localizacdo. Na cabeca, a risca branca do olho até a nuca e sob o
olho é caracteristica, mantendo as penas da cabeca ericadas. Barriga e peito de cor branca ou
creme.

Como o cuco europeu e outras aves de sua familia, ndo faz ninhos préprios. Coloca seus ovos
em ninhos de outras espécies, cabendo aos pais adotivos chocar e criar seus filhotes. Procura
aves que fazem ninhos grandes e fechados, com uma pequena entrada, como os do jodo-
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teneném. Apesar de muito maiores do que as espécies parasitadas, seus ovos possuem
dimensdes semelhantes ao hospedeiro forcado. A postura € feita quando os pais adotivos estao
comecando a botar os ovos e chocam mais rapido do que os irmdos de ninho. Ao nascer, 0
filnote possui um bico poderoso, com uma ponta em forma de alicate, usada para matar 0s
outros filhotes a medida que nascem. Com isso, assegura um suprimento de comida
compativel com seu  maior tamanho e  velocidade de  crescimento.
Os pais adotivos desdobram-se para conseguir alimentar o sacizinho, o qual segue pedindo
comida, mesmo depois de sair do ninho, com 18 dias de vida. Nessa fase, j& tem duas ou trés
vezes 0 tamanho dos hospedeiros. Sua alimentagdo ao longo da vida sera de insetos adultos e
lagartas.

Ocorre em toda a RPPN, em especial nos ambientes abertos da parte central.

(Fonte: Guia das Aves, p. 121)
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Anexo 12 — O Septagrama

Anexo 13 — O Saci por Ziraldo: Marcote do Inter de Porto Alegre

2

S

1
m. .

Para identificar o Inter como um clube do povo, nas paginas esportivas da antiga Folha
Desportiva e do jornal A Hora, surgiu na década de 50 a figura do Negrinho, um personagem
cheio de ironia e malandragem.

Com o tempo, o Negrinho acabou virando o Saci, aquele que gosta de armar ciladas contra as
pessoas, coisa que no futebol os colorados sempre gostaram de fazer contra os adversarios.

(Fonte: http://www.internacional.com.br/pagina.php?modulo=1&setor=5&secao=13)
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Anexo 14 — Monteiro Lobato

Tio Barnabé era um negro de mais de oitenta anos que morava no rancho coberto de
sapé 14 junto da ponte. Pedrinho ndo disse nada a ninguém e foi vé-lo. Encontrou-o sentado,
com o pe direito num toco de pau, & porta de sua casinha, aguentando o sol.

- Tio Barnabé, eu vivo querendo saber duma coisa e ninguém me conta direito. Sobre
0 saci. Serd mesmo que existe saci?

O negro deu uma risada gostosa e, depois de encher de fumo picado o velho pito,
comegcou a falar:

- Pois, seu Pedrinho, saci é uma coisa que eu juro que exéste. Gente da cidade ndo
acredita — mas exéste. A primeira vez que vi saci eu tinha assim a sua idade. Isso foi no tempo
da escraviddo, na fazenda do Passo Fundo, do defunto major Teotonio, pai desse coronel
Teodorico, compadre de sua avé dona Benta. Foi 14 que vi o primeiro saci. Depois disso,
quantos e quantos!...

- Conte, entdo, direitinho, 0 que é saci. Bem tia Nastacia me disse que o senhor sabia
— que o senhor sabe tudo...

- Como ndo hei de saber tudo, menino, se ja tenho mais de oitenta anos? Quem muito
véve muito sabe...

- Entdo conte. Que &, afinal de contas, o tal saci?

E 0 negro contou tudo direitinho.

- O saci — comecou ele — é um diabinho de uma perna s6 que anda solto pelo mundo,
armando reinagdes de toda sorte e atropelando quanta criatura existe. Traz sempre na boca um
pitinho aceso, e na cabeca uma carapuca vermelha. A forga dele esta na carapuga, como a
forga de Sanséo estava nos cabelos. Quem consegue tomar e esconder a carapuga de um saci

fica por toda a vida senhor de um pequeno escravo.
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- Mas que reinacdes ele faz? — indagou 0 menino.

- Quantas pode — respondeu o negro. — Azeda o leite, quebra a ponta das agulhas,
esconde as tesourinhas de unha, embaraca os novelos de linha, faz o dedal das costureiras cair
nos buracos. Bota moscas na sopa, queima o feijao que esta no fogo, gora os ovos das
ninhadas. Quando encontra um prego, vira ele de ponta pra riba para que espete o pé do
primeiro que passa. Tudo que numa casa acontece de ruim é sempre arte do saci. Nao
contente com isso, também atormenta os cachorros, atropela as galinhas e persegue os cavalos
no pasto, chupando o sangue deles. O saci ndo faz maldade grande, mas ndo ha maldade
pequenina que ndo faca.

- E a gente consegue ver 0 saci?

- Como n&o? Eu, por exemplo, ja vi muitos. Ainda no més passado andou por aqui
um saci mexendo comigo — por sinal lhe dei uma licdo de mestre...

- Como foi? Conte...

Tio Barnabé contou.

- Tinha anoitecido e eu estava sozinho em casa, rezando minhas rezas. Rezei, e
depois me deu vontade de comer pipoca. Fui ali no fumeiro e escolhi uma espiga de milho
bem seca. Debulhei o0 milho numa cagarola, pus a cagarola no fogo e vim para este canto pitar
fumo pro pito. Nisto ouvi no terreiro um barulhinho que ndo me engana. "Vai ver que é saci!"
— pensei comigo. E era mesmo. Dali a pouco um saci preto que nem carvao, de carapuca
vermelha e pitinho na boca, apareceu na janela. Eu imediatamente me encolhi no meu canto e
fingi que estava dormindo. Ele espiou de um lado e de outro e por fim pulou pra dentro. Veio
vindo, chegou pertinho de mim, escutou 0s meus roncos e convenceu-se de que eu estava
mesmo dormindo. Entdo comecou a reinar na casa. Remexeu tudo, que nem mulher velha,
sempre farejando o ar com o seu narizinho muito aceso. Nisto o milho comecgou a chiar na

cacarola e ele dirigiu-se para o fogdo. Ficou de cdcoras no cabo da cacarola, fazendo
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micagens. Estava "rezando"” o milho, como se diz. E adeus pipoca! Cada gréo que o saci reza
nao rebenta mais, vira pirua.

- Dali saiu para bulir numa ninhada de ovos que a minha carijé calguda estava
chocando num balaio velho, naquele canto. A pobre galinha quase que morreu de susto. Fez
cro, crg, crd... e voou do ninho feito uma louca, mais arrepiada que um ourigo-cacheiro.
Resultado: o saci rezou os ovos e todos goraram.

- Em seguida pds-se a procurar o meu pito de barro. Achou o pito naquela mesa, pos
uma brasinha dentro e paque, paque, paque... tirou justamente sete fumacadas. O saci gosta
muito do nimero sete.

- Eu disse c& comigo: "Deixe estar, coisa-ruinzinho, que eu ainda apronto uma boa
para vocé. Vocé ha de voltar outro dia e eu te curo".

- E assim aconteceu. Depois de muito virar e mexer, 0 sacizinho foi embora e eu
figuei armando o0 meu plano para assim que ele voltasse.

- E voltou? — inquiriu Pedrinho.

- Como ndo? Na sexta-feira seguinte apareceu aqui outra vez as mesmas horas.
Espiou da janela, ouviu 0s meus roncos fingidos, pulou para dentro. Remexeu em tudo, como
da primeira vez, e depois foi atras do pito que eu tinha guardado no mesmo lugar. Pés o pito
na boca e foi ao fogdo buscar uma brasinha, que trouxe dangando nas maos.

- E verdade que ele tem as maos furadas?

- E, sim. Tem as médos furadinhas bem no centro da palma; quando carrega brasa,
vem brincando com ela, fazendo ela passar de uma para o outra méo pelo furo. Trouxe a
brasa, p0s a brasa no pito e sentou-se de pernas cruzadas para fumar com todo 0 Seu S0ssego.

- Como? — exclamou Pedrinho arregalando os olhos. — Como cruzou as pernas, se

saci tem uma perna s6?
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- Ah, menino, mecé ndo imagina como saci € arteiro... Tem uma perna s, sim, mas
quando quer cruza as pernas como se tivesse duas! S&o coisas que so ele entende e ninguém
pode explicar. Cruzou as pernas e comegou a tirar umas baforadas, uma atrés da outra, muito
satisfeito da vida. Mas de repente, puf! aquele estouro e aquela fumaceira!... O saci deu
tamanho pinote que foi parar |4 longe, e saiu ventando pela janela fora.

Pedrinho fez cara de quem ndo entende.

- Mas que puf foi esse? — perguntou. — N&o estou entendendo...

E que eu tinha socado pélvora no fundo do pito — exclamou Tio Barnabé, dando uma
risada gostosa. — A pélvora explodiu justamente quando ele estava tirando a fumacada
ndmero sete, e 0 saci, com a cara toda sapecada, raspou-se para nunca mais voltar.

- Que pena! — exclamou Pedrinho. — Tanta vontade que eu tinha de conhecer esse
saci...

- Mas ndo h4 um sé saci no mundo, menino. Esse 14 se foi e nunca mais aparece por
estas bandas, mas quantos outros ndo andam por ai? Ainda na semana passada apareceu um
no pasto do seu Quincas Teixeira. E chupou o sangue daquela égua baia que tem uma estrela
na testa.

- Como é que ele chupa o sangue dos animais?

- Muito bem. Faz um estribo na crina, isto é, da uma lagada na crina do animal de
modo que possa enfiar 0 pé e manter-se em posi¢do de ferrar os dentes numa das veias do
pescoco e chupar o sangue, como fazem os morcegos. O pobre animal assusta-se e sai pelos
campos na disparada, correndo até ndo poder mais. O Unico meio de evitar isso € botar
bentinho no pescogo dos animais.

- Bentinho é bom?

- E um porrete. Dando com cruz ou bentinho pela frente, saci fede enxofre e foge

com botas-de-sete-léguas.
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Téo impressionado ficou Pedrinho com esta conversa que dali por diante s6 pensava
em saci, e até comegou a enxergar saci por toda parte. Dona Benta cacoou, dizendo:

- Cuidado! Ja vi contar a histéria de um nenino que de tanto pensar em saci acabou
virando saci...

Pedrinho ndo fez caso da histdria, e um dia, enchendo-se de coragem, resolveu pegar
um. Foi de novo em procura do tio Barnabe.

- Estou resolvido a pegar um saci — disse ele — e quero que o senhor me ensine o
melhor meio.

Tio Barnabé riu-se daquela valentia.

- Gosto de ver um menino assim. Bem mostra que é neto do defunto sinhd velho, um
homem que ndo tinha medo nem de mula-sem-cabeca. H4 muitos jeitos de pegar saci, mas o
melhor é o de peneira. Arranja-se uma peneira de cruzeta...

- Peneira de cruzeta? — interrompeu 0 menino — Que € isso?

- Nunca reparou que certas peneiras tém duas taquaras mais largas que se cruzam
bem no meio e servem para refor¢co? Olhe aqui — e tio Barnabé mostrou ao menino uma das
tais peneiras que estava ali num canto. — Pois bem, arranja-se uma peneira destas e fica-se
esperando um dia de vento bem forte, em que haja rodamoinho de poeira e folhas secas.
Chegada essa ocasido, vai-se com todo o cuidado para o rodamoinho e zas! — joga-se a
peneira em cima. Em todos os rodamoinhos h4 saci dentro, porque fazer rodamoinhos é
justamente a principal ocupagédo dos sacis neste mundo.

- E depois?

- Depois, se a peneira foi bem atirada e o saci ficou preso, € sé dar um jeito de botar
ele dentro de uma garrafa e arrolhar muito bem. N&o esquecer de riscar uma cruzinha na

rolha, porque o que prende o saci na garrafa nio é a rolha e sim a cruzinha riscada nela. E
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preciso ainda tomar a carapucinha dele e a esconder bem escondida. Saci sem carapuca é
como cachimbo sem fumo. Eu ja tive um saci na garrafa, que me prestava muitos bons
servigos. Mas veio aqui um dia aquela mulatinha sapeca que mora na casa do compadre
Bastido e tanto lidou com a garrafa que a quebrou. Bateu logo um cheirinho de enxofre. O
perneta pulou em cima da sua carapuga, que estava ali naquele prego, e "até logo, tio
Barnabé!"

Depois de tudo ouvir com a maior atencdo, Pedrinho voltou para casa decidido a
pegar um saci, custasse o que custasse. Contou o seu projeto a Narizinho e longamente
discutiu com ela sobre o que faria no caso de escravizar um daqueles terriveis capetinhas.
Depois de arranjar uma boa peneira de cruzeta, ficou a espera do dia de Sdo Bartolomeu, que
é 0 mais ventoso do ano.

Custou a chegar esse dia, tal era a sua impaciéncia, mas afinal chegou, e desde muito
cedo, Pedrinho foi postar-se no terreiro, de peneira em punho, a espera de rodamoinhos. N&o
esperou muito tempo. Um forte rodamoinho formou-se no pasto e veio caminhando para o
terreiro.

- E hora! — disse Narizinho. — Aquele que vem vindo estd com muito jeito de ter saci
dentro.

Pedrinho foi se aproximando pé ante pé e de repente, zas! — jogou a peneira em cima.

- Peguei! — gritou no auge da emogéo, debrugando-se com todo o peso do corpo
sobre a peneira emborcada. — Peguei o saci!...

A menina correu a ajudé-lo.

- Peguei o saci! — repetiu 0 menino vitoriosamente. — Corra, Narizinho, e traga-me
aquela garrafa escura que deixei na varanda. Depressa!

A menina foi num pé e voltou noutro.
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- Enfie a garrafa dentro da peneira — ordenou Pedrinho — enquanto eu cerco os lados.
Assim! Issol...

A menina fez como ele mandava e com muito jeito a garrafa foi introduzida dentro
da peneira.

- Agora tire do meu bolso a rolha que tem uma cruz riscada em cima — continuou
Pedrinho. — Essa mesma. Dé ca.

Pela informag&o do tio Barnabé, logo que a gente pde a garrafa dentro da peneira o
saci por si mesmo entra dentro dela, porque, como todos os filhos das trevas, tem a tendéncia
de procurar sempre o lado mais escuro. De modo que Pedrinho o mais que tinha a fazer era
arrolhar a garrafa e erguer a peneira. Assim fez, e foi com o ar de vitéria de quem houvesse
conquistado um império que levantou no ar a garrafa para examina-la contra a luz.

Mas a garrafa estava tdo vazia como antes. Nem sombra do saci dentro...

A menina deu-lhe uma vaia e Pedrinho, muito desapontado, foi contar o caso ao tio
Barnabé.

- E assim mesmo — explicou o negro velho. — Saci na garrafa € invisivel. A gente s6
sabe que ele est4 14 dentro quando a gente cai na modorra. Num dia bem quente, quando os
olhos da gente comegam a piscar de sono, o saci pega a tomar forma, até que fica
perfeitamente visivel. E desse momento em diante que a gente faz dele o que quer. Guarde a
garrafa bem fechada, que garanto que o saci esta dentro dela.

Pedrinho voltou para casa orgulhosissimo com a sua faganha.

- O saci estéa aqui dentro, sim — disse ele a Narizinho. — Mas esta invisivel, como me
explicou tio Barnabé. Para a gente ver o capetinha é preciso cair na modorra — e repetiu as
palavras que o negro Ihe dissera.

Quem ndo gostou da brincadeira foi a pobre tia Nastacia. Como tinha um medo

horrivel de tudo quanto era mistério, nunca mais chegou nem na porta do quarto de Pedrinho.
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- Deus me livre de entrar num quarto onde ha garrafa de saci dentro! Credo! Nem sei

como dona Benta consente semelhante coisa em sua casa. N&o parece ato de cristéo...

FONTE:

(LOBATO, Monteiro.

O Saci in Obra infanto-juvenil
de Monteiro Lobato, v.2)

Anexo 15 - Regina Lacerda

Por aquele tempo o saci andava desesperado. Tinham-lhe surrupiado a cabaga de
mandinga. O moleque, extremamente irritado, vagueava pelos funddes de Goias.
Pai Z¢é, saindo um dia a cata dumas raizes de mandioca castela que Sinha-dona Ihe pedira,

topou com ele nos grotdes da roga.

O preto, abandonando a enxada e de queixo caido, olhava pasmado o negrinho que lhe fazia

caretas e trejeitos, a saltar no seu unico pé, e fungando terrivelmente.

- Vancé quer alguma coisa? — perguntou pai Zé admirado, vendo agora o moleque rodopiar
como o pido de ioid.

- Olha negro, - respondeu o saci,

- vancé gosta de s& Quirina, aquela mulata de sustancia: pois eu lhe dou a mandinga com que

ela ha de ficar enrabichada, se vancé me arranja uma cabaca que perdi.

Pai Zé, louco de contentamento, prometeu. A cabaca, ele sabia-o, fora amoitada pelo Benedito
Galego, um caboclo sacudido que, cansado das malandrices do moleque, a tinha roubado das
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grimpas do jatob& grande, 14 nas rogas do ribeirdo.

Pai Zé fora uns do que o tinham aconselhado, para obstar que o saci, como era de sue costume
quando incomodado, tornasse a levantar as arvores da derrubada que o Benedito fizera nessas

terras.

Arrastando as alpercatas de couro cru pelas terras de so feitor, pai Zé capengava satisfeito e

inchado com a promessa do Saci.

Desde Santo Antdnio que ele rondava s& Quirina, procurando sempre ocasido de lhe mostrar
que apesar dos seus sessenta e cinco anos e meio, um olho de menos e falta de dente na boca,
nao era negro para se desprezar assim por um canto, ndo, que sustancia ainda ele ainda tinha

no peito para agiientar com a mulata e mais a trouxa de sa Quitéria, sua mulher, se ele tinha!

Mas a cafuza era dura de gente convencer. Toda a elogtiéncia que ele penosamente
engendrara em seu bestunto de africano e que Ihe tinha despejado pela festa de S&o Pedro, ndo

teve outro resultado senédo a fuga da roxa quando o encontrava.

Mas agora, gaguejava o preto, eu Ihe amostro, - que o saci € mesmo bicho bom pra deitar um

feitico.

Com a rica dadiva dum quartilho de cachaga e meia-méo do seu fumo pixud, pai Zé alcangou

do galego a cabaca desejada.

Sa Quitéria, porém, ndo via com bons olhos o afé de seu velho pela posse da milonga. E ela
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também deitar quebrando, se sabia!

- Perguntassem a bruxa de nha Benta, que desde as vésperas de reis estava entrevada na

trempe do jirau e ndo era zarolho e cambaio do seu homem que a enganasse.

Por isso a velha ciumenta estava de tocaia, desejosa por saber de seu intento. L4 ia pai Zé,

arrastando novamente as alpercatas de couro cru pelas terras de so feitor, a entrevista do saci.

Atras dele, sorrateira, 14 ia também s Quitéria.

O negro chegou aos grotdes e chamou pelo saci, que de pronto apareceu.

-Toma l4 a sua cabaga de mandinga, seu saci, e da-me ca o feitico pra sa Quirina.

O moleque desbarretou-se, tirou uma pitada grossa da cumbuca, fungou, e entregando o resto
a pai Zé, disse: "Da-lhe a cheirar esta pitada, que a crioula € sua escrava".

E desapareceu, fungando, pulando no seu Unico pé, nos grotdes e covoadas da roga.

"Ah, negro velho dos infernos, que conheci a tua tramoia”, gritou s& Quitéria furiosa, saindo
do bambuzal e segurando-o pelo papo.

E, na luta do casal, 14 se foi o feitico que o pobre pai Zé adquirira com o sacrificio dum

quartilho de cachaga, e a meia méo do seu bom fumo pixua.

Desde entdo, nunca mais houve paz no casal, que se devorava as pancadas; e pai Zé

arrenegava sem descanso o maldito que introduzira a discordia no seu rancho.
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Porque, 0 i0id, concluiu o preto velho que me contava essa historia, a todo aguele que viu e

falou com o saci, acontece sempre uma desgraca.

Anexo 16 - Joaquim de Queiroz

Era uma vez um menino
Que tinha o triste destino
De trabalhar para o mal.
Quebrava lougas por troga
Botava fogo na roga

Escancarava o curral.

Como o Pedro Malasarte,
Era visto em toda parte

Mas pulando com um pé so,
Que uma queda na cisterna
Foi que Ihe quebrou a perna

Conforme disse a Vovoé.

Caiu também na fogueira
Que ele acendeu na capoeira
Numa noite de S&o Jodo;

E mesmo branco que fosse,

FONTE:
(LACERDA, Regina.
Estdrias e lendas de Goias e Mato Grosso.)
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Dessa maneira tornou-se

Pretinho como carvao.

Mas veio um dia o castigo
Desse danado inimigo
Com infernal frenesi;
Para 0 sossego da gente
Ele virou de repente

No passarinho saci.

Anexo 17 - Ofélia Fontes e Narbal Fontes

No meio do mato se escutam barulhos
Que véao aumentando

Cessam os arrulhos

Da rola selvagem, que estava sonhando
No ninho, suspenso de um longo cipd:
E sob as estrelas, que brilham piscando,
Saci aparece pulando, pulando,

Numa perna so.

Saci é um tapuia curvado, baixinho

Trazendo & cabeca, barrete vermelho,
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(SANTOS, T. M.
As mais belas poesias infantis, p. 96)
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A boca, um cigarro,

Ferida no joelho,

Quem vem da floresta cercar no caminho
O pobre carreiro que passa em seu carro.
Espanta a boiada, pdes susto na tropa,
Persegue a cabocla, entorna-lhe as tinas,

E sobre um cavalo, trangando-lhe as crinas,

Galopa, galopa...

Criangas caboclas se agarram, tremendo,
A mie, que esconjurou e rezas remoi,
Enquanto 14 fora, o Saci esté dizendo

- Saci pereré

Minha perna me doi!...

Se 0 céu vai pintando
De aurora
Saci vai-se embora

Fumando, fumando...

E quando é de dia,

Por lei da Anhanga,

Saci se transforma num passaro esperto
E oculto na moita assobia, assobia

Esta longe?
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Esta perto?

Ninguém sabera...

FONTE:
(SANTOS, T. M.
As mais belas poesias infantis, p. 100)

Anexo 18 — Sacis — Desenhos e Figuras

a) Airon

et

Auu

b) André Le Blanc
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d) Antarctica
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f) Chris Eich

i) Mauro Salgado
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J) Paulo Caruso

k) Sosaci

1) Voltolino
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Anexo 19 - videos, entrevistas e fotos: vide CD.
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