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RESUMO: No século XIX, os irmdos Jacob e Wilhelm Grimm realizaram um amplo
mapeamento cultural do folclore alemdo com énfase nos contos de tradi¢do oral popular. O
trabalho a seguir tem como objetivo analisar o processo de constru¢do da moral dos contos dos
irmaos Grimm, tendo em vista a relagc@o entre o simbolismo pagao e os dogmas cristdos. Foram
analisados 4 contos dos irmaos Grimm: “Branca de Neve” (“Schbeewittchen”), “A dgua da
vida” (“Das Wasser des Lebens”) e “Rumpelstiltskin” (“Rumpelstilzchen”) (publicados
originalmente na coletanea Kinder- und Hausmdrchen de 1812) e “O Flautista de Hamelin”
(“Die Kinderzu Hameln”) (que consta na obra Deustsche Sagen, publicada em 1816). Os
contos foram analisados a partir de alguns pontos considerados como relevantes para a
constru¢cdo da moralidade literdria: espaco, tempo, personagens, estrutura da narrativa, temética
e conflitos. Foi realizada também uma profunda pesquisa de informacdes importantes para
melhor compreender a evolugdo histérica de cada peca literdria em questdo. Os contos serdo
analisados a partir da primeira edi¢ao de Contos maravilhosos infantis e domésticos 1812-1815
(2012), traduzido por Christine Rohrig, publicado pela editora Cosac Naify. O conto “O
Flautista de Hamelin” foi analisado a partir das versoes traduzidas pelo pesquisador americano
D. L Ashliman de 2013 que constam em sua pédgina académica. A fundamentac¢do tedrica foi
realizada a partir de importantes pesquisadores literdrios tais como Nelly Novaes Coelho
(1998), Jack Zipes (2002), Maria Tatar (2004), Karin Volobuef (2011), D. L. Ashliman (2013),
entre outros.

Palavras-chave: Irmaos Grimm. Literatura. Cristianismo. Paganismo. Contos.



ABSTRACT: The Brothers Jacob and Wilhelm Grimm made a deep research of the culture
and folklore from Germany in the XIX century, which is focused on the popular oral tales. The
following work focuses on analyzing the construction process of the moral of the Brothers
Grimm tales regarding the relation between pagan symbolism and Christian values. In sum,
four Brothers Grimm’s tales were analyzed “Snow White” (“Schbeewittchen”), “The Water of
Life” (“Das Wasser des Lebens”) e “Rumpelstiltskin” (“Rumpelstilzchen”) (originally
published on Kinder- und Hausmdrchen, from 1812) e “The Pied Piper of Hamelin” (“Die
Kinderzu Hameln”) (from Deustsche Sagen, published in 1816). The literary analysis
considered several important things such as space, time, characters, narrative structure, themes
and conflicts. A deep research was necessary to understand the historical evolution of each tale.
The literary analysis was done from the Portuguese translation of Kinder- und Hausmdirchen,
Contos maravilhosos infantis e domésticos 1812-1815 (2012), translated by Christine Rohring,
published by Cosac Naify. The Pied Piper of Hamelin was analyzed from the version translated
by American scholar D. L. Ashliman from 2013, which is available in his personal academic
web page. The theory base comes from several important scholars, such as Nelly Novaes
Coelho (1998), Jack Zipes (2002), Maria Tatar (2004), Karin Volobuef (2011), D. L. Ashliman
(2013), among others.

Keywords: Brothers Grimm. Literature. Christianity. Paganism. Tales.
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INTRODUCAO

Ao longo dos primeiros anos do século XIX, Jacob e Wilhelm Grimm, dois
pesquisadores da lingua alema, preocupados com a heranca cultural da Alemanha face ao
crescente progresso do periodo, publicaram o resultado de seus estudos e pesquisas sobre
cultura e folclore, focando nas lendas, festas populares e crengas religiosas circulantes no meio
popular. Dentre os resultados desse processo de pesquisa, destacaram-se as histérias que
culminaram na publicacdo, em 1812, de Kinder- und Hausmdirchen.

O titulo original da obra na lingua alema, Kinder- und Hausmdrchen, em tradugao livre,
significa “Contos para criangas e para o lar”. A pagina académica de Volobuef (2014) informa
que € provavel que a primeira tradu¢do da obra tenha sido realizada em 1894, por Alberto
Figueiredo Pimentel, como Contos da Carochinha. Ainda segundo a pesquisadora, em 1886,
Julia Lopes de Almeida e Adelina Lopes Vieira publicaram outro trabalho que também pode
ser considerado como uma das primeiras adaptagdes dessa coletanea de contos na Literatura
Brasileira. Dentre as inimeras tradugdes e adaptagdes que foram realizadas ao longo do tempo,
¢ importante destacar as publicacdes de Monteiro Lobato do ano: Contos de Grimm (1934) e
Novos Contos de Grimm (1936).

Dentre os muitos elementos presentes nos contos dos Grimm, esta pesquisa,
inicialmente, tinha como intengdo chamar a atencdo para alguns simbolos recorrentes
(numerologia, cores, citacOes a textos biblicos e mitologia teutdnica) naquele que ¢é
popularmente considerado o mais famoso dos contos de fadas, “Branca de Neve”
(“Schneewittchen”), e destacaria como esses elementos se configuram em suas diferentes
versdes. Porém, apds tomar conhecimento de outros trabalhos coletados pelos autores, foi
necessario ampliar o estudo, dada a constatacdo de que certas caracteristicas também se fazem
presentes neles, evidenciando a peculiaridade das versdes dos contos populares dos Grimm.

O simbolismo, o ocultismo e o misticismo anglo-saxdes foram tratados com extremo
cuidado pelos irmdos Grimm ao redigirem as historias, para que elas fossem repassadas as
geracOes futuras como heranca cultural. Sendo assim, esta pesquisa pretende analisar os
elementos religiosos (judaico-cristaos), pagdos e sobrenaturais que se fazem presentes nos
contos. Entende-se que os contos transmitem uma mensagem nas entrelinhas, o que vai além
da simples “moral da histéria”, estando, muitas vezes, vinculada a ideologia cristd. Nesse
sentido, destacamos as palavras dos pesquisadores Jodo Luis Ceccantini, Geovana Santos e
Thiago Valente (2010):

Durante muitos séculos, a pratica de narras histdrias serviu como veiculo de
transmissdo de ensinamentos, de concep¢des de mundo, de principios
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religiosos, morais e éticos. Esses valores eram repassados de geracdo a
geracdo, por meio de cantos, de rituais e de histérias que circulavam oralmente
(CECCANTINI; SANTOS; VALENTE, 2010, p. 191)

Os irmaos Grimm deixaram um legado forte e poético do qual € possivel extrair
inimeras li¢des de vida, em razdo da simbologia e da for¢a criativa que permeiam todas as suas
histérias (CANTON, 2009, p. 37). A proposta deste trabalho é evidenciar as caracteristicas
simbdlicas dos contos de fada reescritos e registrados por Jacob e Wilhelm Grimm, em razao
dessa forma de manifestacdo literdria, também conhecida como “contos maravilhosos”
(VOLOBUEF, 2011, p. 47), representar um desdobramento dos contos populares orais. Os
contos de fada possuem uma estrutura que se caracteriza por uma narrativa simples, curta e
direta, por meio da qual sdo transmitidos valores e tradi¢des culturais através das geracdes. Por
conseguinte, eles acabam fazendo parte do folclore de uma determinada regiao.

Essa producao literdria tem sido objeto de estudos que analisam a distin¢@o entre 0 mito
(Mithus) e os contos populares (Mdrchen). De acordo com Branddo (1995, p. 72-73), diante das
Teorias Mitograficas, os mitos sdo entendidos como narragdes que visam a oferecer explicacoes
sobre fenomenos da natureza. De fato, podemos ir além deste sentido simplificado para
compreendermos 0 mito ndo apenas como um meio para se entender os fendmenos da natureza,
mas também outros aspectos intrinsecos da experiéncia humana como a vida, a morte e a
velhice. Por meio do mito, portanto, o ser humano sinaliza sua busca constante de conhecimento
para dar entendimento ao universo ao seu redor. Os Mdrchen, por sua vez, conseguem
transcender o aspecto explicativo por se aliar a outros elementos, como os religiosos,
filosoficos, alegdricos e moralizantes. Sua caracteristica primordial € ilustrar a luta do bem
contra o mal, sendo que, no fim, o bem sempre prevalece.

A respeito da estreita relagdo entre contos populares e mitos, o escritor Ricardo Azevedo
faz importantes consideracdes tomando como fundamentagdo tedrica o trabalho de Claude
Lévi-Strauss (1986):

Parte considerdvel dos contos populares parece ser origindria de mitos
arcaicos. Os mitos, como se sabe, sdo, em principio, narrativas sagradas
relatando fatos que teriam ocorrido num tempo ou mundo anterior ao nosso e
que, em geral, tentam explicar a origem e a existéncia das coisas: como e por
que surgiram o mundo, os homens, os costumes, as leis, os animais, 0s
vegetais, os fendmenos da natureza etc. Em outras palavras, através de
histérias, as culturas criaram (e criam) mitos com o objetivo de tornar
compreensiveis e interpretdveis a existéncia humana e tudo o que existe
(AZEVEDO, 2007, p.1).

O trabalho dos irmaos Grimm € revestido de todas essas caracteristicas. Porém, ha uma

série de elementos subjetivos, como referéncias biblicas, numerologia, cores, simbolismo e
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mitologia teutdnica, que possibilitam interpretacdes interessantes a partir de uma andlise mais
minuciosa. Destarte, ressalta-se que as narrativas dos irmaos Grimm “[...] sdo marcadas por
uma variedade de tracos miticos e simbdlicos que apontam para sua distante génese oral ao
mesmo tempo em que lhe conferem valor poético” (VOLOBUEF, 2011, p. 8).

Os contos populares, contos de fadas ou mesmo contos maravilhosos sdo um rico
repertério de tradicdes e valores histdricos, culturais, religiosos, misticos e folcldricos,
transmitindo oralmente, de geracdo para geracdo, a identidade de determinada regido e seu
povo. Adotar-se-4, aqui, a terceira terminologia apresentada, “‘contos maravilhosos”, seguindo
a conceituacdo de André Jolles (1976, p. 181), para quem esta forma simples de narrativa
encontra-se aliada a uma caracteristica maravilhosa que a dota de singularidade essencial, em
virtude do contexto artistico e literdrio em que a mesma pode estar inserida. Nesse tipo de
narrativa, na maioria das vezes, o tempo, o espaco e alguns personagens sao indeterminados ou
indetermindveis.

Os irmdos Grimm conseguiram transmitir todos esses elementos aos seus textos e
impactaram tanto a Europa quanto outros paises. No Brasil, por exemplo, indmeros
pesquisadores, tais como Silvio Romero (1954), Adelino Brandao (1995), Nelly Novaes Coelho
(1998), Luis Camara Cascudo (2000), e Karin Volobuef (2011), identificam sua influéncia na
tradicao folcldrica brasileira.

O problema levantado sera discutir como Jacob e Wilhelm Grimm conseguiram
trabalhar os elementos simbdlicos e miticos pagdos em seus contos, dialogando com os
fundamentos da fé crista presentes na cultura europeia. Outra questdo a ser discutida € o conto
enquanto parte da relag@o entre Literatura e cultura.

Considera-se, assim, a linha de pesquisa “Literatura, Memoria e Identidade” como ideal
para a realizacdo desta pesquisa dentro do Programa de Mestrado em Estudos da Linguagem,
ja que os contos dos irmaos Grimm sao produtos da busca dos pesquisadores em conservarem
a memoria cultural da Alemanha, resultando em obras que ultrapassam as fronteiras de seu pais
para marcar sua importancia no ambito da cultura mundial.

O processo de contar histdrias esteve presente na humanidade desde a Antiguidade,
manifestando-se na formulag¢ao de mitos e lendas que eram transmitidos oralmente através das
geracdes. Assim, repassavam-se valores culturais e religiosos, tradi¢cOes e costumes, 0s quais
traduziam a estrutura folcldrica de povos e nagdes.

Levando em conta a constante presenca de elementos religiosos e espiritualistas
(especialmente aqueles norteados por principios origindrios do Cristianismo) na cultura

europeia, os contos populares acabaram por representar um meio de transmissdo dessas crengas,
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bem como de outras de origem considerada “pagd”, relacionadas, portanto, a um periodo
anterior 4 implantacio do Cristianismo. E justamente nesse ponto de interse¢io que se pode
identificar um suposto conflito de valores e crengas religiosos, que conseguiu se estabelecer de
maneira consistente, caracterizando os contos de fadas como uma manifestacao literdria tao
peculiar que conseguiu ir além das fronteiras dos paises europeus, atingindo o mundo todo.

Tendo em vista o trabalho de Jacob e Wilhelm Grimm de publicagcdo desses contos de
tradicdo popular, é possivel perceber a preocupacdo de se preservar todo esse simbolismo
pagdo, religioso, mitico e magico. Em varios dos contos dos Grimm, esses elementos em
questdo sdo apresentados de maneira similar e recorrente, caracterizando uma questdo relevante
a ser estudada.

Diante do exposto, chega-se ao seguinte questionamento: Como se apresenta a relagcdo
entre o simbolismo pagdo e os valores do cristianismo nos contos dos irmdaos Grimm?

Em razdo da contribui¢@o dos contos dos Grimm para a Literatura, € interessante analisar
0s pontos que tornaram esses pesquisadores tdo importantes para o estilo literdrio em questao.
Isso € relevante haja vista que esses contos representam um dos principais meios de expressao
folcldrica de diversos lugares, ja que estdo presentes em universos culturais de diferentes paises.
Portanto, é possivel identificar desdobramentos e versdes dos mesmos de forma adaptada a
realidade e ao contexto de cada lugar em que estdo inseridos.

Ressalta-se, conforme explica Brandao (1995, p. 38-41), que na literatura e no folclore
brasileiro constam inimeros contos que sao considerados adapta¢des dos chamados “Contos de
Grimm”, e que foram objeto de estudo e trabalho de grandes nomes da literatura e lingua
portuguesa, como Luis Camara Cascudo, Monteiro Lobato, Osvaldo R. Cabral, Silvio Romero
e outros.

Diante dessa conjuntura, esta pesquisa busca dialogar com a linha de pesquisa
“Literatura, Memoria e Identidade” de modo a construir um estudo que seja relevante do ponto
de vista literario e cultural.

Os contos maravilhosos representam um estilo literdrio permeado por elementos
culturais, histéricos, sociais, religiosos, miticos e folcldricos, os quais traduzem a identidade de
determinados povos. Sendo assim, este estudo propde-se a fazer uma andlise dos elementos
simbolicos e miticos presentes na obra dos irmaos Grimm, utilizando como corpus os seguintes
contos: “Branca de Neve” (“Schneewittchen”), “O Flautista de Hamelin” (“Die Kinder zu
Hameln”), “A dgua da vida” (“Das Wasser des Lebens”) e ‘“Rumpelstiltskin”
(“Rumpelstilzchen”). O que se pretende é demonstrar que, por trds de todo simbolismo pagao

presente nesses textos, existe uma base cristd fundada no contexto em que se enquadram, o que
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evidencia a convivéncia entre dois sistemas de pensamentos religiosos diferentes e, a primeira
vista, conflitantes, no meio popular.

A escolha de “Branca de Neve” se dd em razdo da popularidade desfrutada por este
conto ndo apenas junto ao publico, mas também no ambito académico. Na esfera do publico
leitor, € interesse deste trabalho tentar oferecer uma nova perspectiva desta narrativa visando
reiterar e renovar o interesse por esta histéria. Da mesma forma, dentro da esfera académica, a
escolha por este conto contribuird para aumentar a sua fortuna critica para trabalhos de outros
pesquisadores a partir da contemplacdo da simbologia crista e paga na literatura de Kinder- und
Hausmdrchen. Quanto aos demais contos, principalmente no caso de “A 4gua da vida”, a
escolha se justifica pela intencdo de divulgar criticamente narrativas que, apesar de
compartilharem pontos em comum com “Branca de Neve”, ndo sao tdo conhecidas pelos
leitores.

Especificamente, esta pesquisa objetiva demonstrar que, ao contrario do que comumente
poderia se esperar, por trds dos elementos vinculados ao paganismo nos contos dos irmaos
Grimm, existe uma base cristd. Da mesma maneira, este trabalho tem como foco realizar um
panorama geral do legado literdrio dos irmaos Grimm e ao processo de construcdo da
moralidade dos contos, levando em consideracao os elementos vinculados ao paganismo e aos
fundamentos da fé crista.

E interessante fazer uma abordagem mais complexa do conto, apesar de ele se configurar
como um estilo textual simples em um primeiro momento. Sendo assim, € fundamental haver
um forte embasamento tedrico de estudiosos que ja se utilizaram do trabalho dos irmaos Grimm
como objeto de pesquisa. A partir disso, realizamos um panorama geral histérico e literdrio
sobre o que j4 foi publicado a respeito do tema proposto. No mais, novas abordagens e andlises
poderiao ser obtidas.

Em relacdo aos elementos culturais e folcldricos que estdo associados ao legado dos
irmaos Grimm, Adelino Brandao (1995, p. 72) teoriza sobre o fendmeno Mutatis mutandis, que
se caracteriza essencialmente pela manifestacdo cultural de uma regido em outra, de maneira
similar. No caso em questdo, tem-se a literatura oral e tradicional brasileira documentada a
partir dos conceitos socioldgicos de povo, estado e nag¢do, com seus conceitos bdsicos de
fundamentacio de sua identidade e memdria. E conveniente ressaltar que Hall (2000, p. 59)
afirma que o processo de unificacdo cultural ndo se deu de maneira instantanea e pacifica, pois
a supressao das diferencgas culturais foi forgada.

O que se pretende € analisar alguns contos, que foram selecionados por apresentarem

um simbolismo caracteristico da obra dos irmaos Grimm, que os torna uma referéncia para esse
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tipo textual tdo peculiar. Esses contos “[...] constituem verdadeira matriz para o gé€nero
maravilhoso tanto aos olhos do estudioso, quanto do leitor comum” (VOLOBUEEF, 2011, p.

47). Ainda segundo a pesquisadora Karin Volobuef (2011),

A despeito da presenga dessas outras fontes, o legado dos Irm@os Grimm ocupa um
lugar de proeminéncia tnica. Para além da enorme popularidade de sua antologia de
contos, os Irmaos merecem especial destaque por terem fincado as raizes de um novo
campo de pesquisa. Sua valorizagdo da cultura popular e seu empenho em prol da
coleta de material folcldrico significou um estimulo decisivo para que pesquisadores
de intimeros paises passassem a recolher contos, rimas, cangdes, lendas, etc. de todas
as partes do mundo. Também aqui no Brasil o impulso advindo dos Grimm trouxe
uma nova postura diante do legado cultural do povo [...] (VOLOBUEEF, 2011, p. 48).

Nos contos dos Irmdos Grimm, conforme ja mencionado, é possivel identificar vérias

formas de simbolismo, como € o caso, por exemplo, da numerologia.

E importante ressaltar que “Por sinal, o préprio Wilhelm Grimm foi dos primeiros a
apontar caminhos naquelas dire¢des, ao observar que o “significado” dos contos, de hd muito
perdido, continuava, ndo obstante, sendo ‘sentido’” (BRANDAO, 1995, p.- 85). Em relacdo a
estrutura das histdrias, Katia Canton (2009, p. 35) explica que elas adquirem “[...] uma forma
muito paralela e simétrica, com repeti¢des de acontecimentos e de refrdos que penetram o texto
de forma a reforcar suas ideias”.

Em relac@o aos aspectos religiosos a luz da doutrina crista, destaca-se que “A maioria
dos contos de fadas teve origem em periodos em que a religido era a parte mais importante da

vida [...]” (BETTELHEIM, 1991, p. 22). Para o autor,

Bastantes das outras histérias dos irmdos Grimm comecam por alusdes religiosas. O
Velho Rejuvenescido comeca assim: "No tempo em que Nosso Senhor ainda andava
neste mundo, ele e Sdo Pedro pararam uma noite em casa de um ferreiro". Noutra
histéria, O Pobre e o Rico, Deus, tal como qualquer outro her6i dos contos de fadas,
estd cansado de tanto andar. A histéria comeca: "Nos velhos tempos em que Deus
ainda andava neste mundo por entre os homens, aconteceu uma vez que, cansado, foi
surpreendido pela noite antes de poder chegar a uma estalagem. Duas casas estavam
na sua frente, uma em face da outra", [...] (BETTELHEIM, 1991, p. 23).

Todo esse contexto consegue criar um ambiente literdrio em que o sagrado e profano
coexistem e transmitem uma mensagem peculiar dentro dos contos maravilhosos. Nesse caso,
a natureza humana aparece questionada de uma maneira sutil e subjetiva, mas de forma bem

coerente. Nas palavras de Katia Canton (2009),

Os valores e ideais que os irmios Grimm compartilham em suas histérias se mostram
bem diferentes daqueles, por exemplo, presentes nos contos de Charles Perrault.
Enquanto nos livros do francés as nogdes de civilidade eram explicitas, buscando
educar as criangas com boas maneiras, Jacob e Wilhelm davam &nfase a qualidades
como a forca de sobrevivéncia, a justi¢a, a perseveranca. Em seus textos, o bem se
paga com o bem e o mal, com o mal (CANTON, 2009, p. 35-36).

Dos estudos referentes aos contos dos irmaos Grimm, percebe-se que “Branca de Neve”

€ o mais conhecido e um dos melhores representantes dos elementos simbdlicos recorrentes em
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outras obras, conforme explica Adelino Brandao (1995, p. 107). De acordo com Bruno
Bettelheim (1991, p. 253), “Branca de Neve € dos mais conhecidos contos de fadas. Tem sido
narrado sob vdrias formas em todos os paises e linguas europeias; daqui se disseminou para
outros continentes (...)”. Elementos como o bem, o mal, a vida, a morte, o sangue, as cores, 0
tempo, o castelo, a realeza, a floresta, a numerologia, as relacdes familiares, bem como aspectos
negativos da natureza humana, tais como a inveja e a vaidade, todos sdo trabalhados com
extremo cuidado, de modo a transmitir, nas entrelinhas do conto, mensagens que podem ser
passadas despercebidas por um olhar mais desatento. Os contos “A 4gua da vida”,
“Rumpelstiltskin” e “O Flautista de Hamelin” também apresentam essas caracteristicas
recorrentes nas obras dos irmdos Grimm, conforme foi supramencionado. Os dois ultimos
conseguem ilustrar de maneira interessante a figura do mal ao utilizarem um personagem
masculino como vildo da histéria, ao contrario da grande maioria dos contos, que faz uso da
imagem de uma mulher. Esse potencial simbélico desde cedo chamou a atencdo de
pesquisadores.

Destarte, o pesquisador Jack Zipes (1999, p. 78) explica que, ao longo do tempo, a critica
literaria abordou o trabalho dos irmaos Grimm por diferentes modos, em virtude do contexto
psicolégico em que o mesmo pode estar inserido. As teorias de Max Liithi (1976) e Vladimir
Propp (1984) analises formalistas, estruturalistas e semidticas buscaram estudar
minuciosamente cada elemento dos contos dos irmaos Grimm, levando em conta o ocultismo
presente em cada histdria.

Jack Zipes (1999, p. 78-79) afirma que estudiosos da literatura, tais como Ludwig
Denecke e Hainz Rolleke, situaram o trabalho dos Grimm dentro de um recorte histérico que
possibilitou o desenvolvimento de um género misto conhecido por Buchmdrchen (contos de
livro), combinando elementos literarios e de tradi¢do oral. Ainda de acordo com o pensamento
de Zipes (1999, p. 79), os contos dos irmaos Grimm estdo permeados de valores cristdos, com
uma especial énfase na ética protestante. Evidencia-se, pois, um conteido moralizante, no qual
ha luta contra as injusticas sociais e possibilidades de autoafirmacao.

Os contos maravilhosos representam um estilo literdrio peculiar. Eles trabalham de
maneira sutil aspectos culturais, historicos, sociais, folcléricos e religiosos, que conseguem
representar um importante ponto de intersec¢do na tradi¢ao cultural de um determinado povo,
construindo, assim, sua identidade e memoria. A obra dos irmaos Grimm € um bom exemplo
de como os contos maravilhosos, por apresentarem elementos culturais que dialogam com
vdrias culturas, podem transcender as fronteiras dos paises ou regides onde originalmente estas

narrativas estdo vinculadas para chegaram a outros lugares, como o Brasil. Isso ocorreu em
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virtude da tradi¢do religiosa do pais, que assimilou os elementos extraidos de uma tradi¢dao de
dogmas judaico-cristaos, observados no processo de organizagdo desses contos.

A pesquisa tem cardter historico e analitico, sendo que sua principal preocupagdo é
estudar os contos, sempre explicitando o simbolismo revisitado pelos irmaos Grimm. Nesse
processo de andlise literdria foi levado em conta o contexto histérico e social europeu, em
especial os dogmas religiosos e as praticas pagds que representam um reflexo importante das
manifestacoes culturais do século XIX, periodo em que os irmaos Grimm realizaram sua
pesquisa de coleta dos contos populares.

Desse modo, foi feita uma pesquisa de revisao bibliogréfica pautada em diversos autores
considerados referéncia dentro da temética proposta, sendo eles Jack Zipes (2014), Maria Tatar
(1987), Bruno Bettelheim (1991), Adelino Brandao (1995), Karin Volobuef (2011), entre
outros. O trabalho em questio centrar-se-4 nos embasamentos tedricos (principalmente livros e
artigos cientificos) que foram publicados e, portanto, constituem-se como norteadores para
estudos e andlises. A partir dos dados coletados, serd possivel realizar uma aplicagcdo
interpretativa e analitica dos mesmos no contexto do estudo proposto. Logo, foi realizado um
estudo sobre todos os elementos supramencionados, os quais demonstram toda a complexidade
e relevancia da obra dos irmaos Grimm.

Posteriormente, serd realizada a anélise dos contos “Branca de Neve”; “A Agua da
Vida”; “O Flautista de Hamelin” e “Rumpelstiltskin”, observando diversos pontos relevantes
para a construcdo da moralidade nos mesmos, tais como: espago, tempo, personagens, estrutura
da narrativa, temdtica, conflitos, entre outros que se fagcam importantes. Os contos serdo
analisados a partir da primeira edi¢do de Contos maravilhosos infantis e domésticos 1812-1815
(2012), traduzido por Christine Rohring, publicado pela editora Cosac Naify. A escolha do
trabalho de Christine Rohring se dd em virtude desta ser a versao em lingua portuguesa mais
completa e fiel ao idioma alemao do original dos irmaos Grimm, conforme afirma o pesquisador
Marcus Mazzari, na apresentacdo desta obra. O conto “O Flautista de Hamelin” serd analisado

a partir da traducdo para o inglés do pesquisador D. L. Ashliman.
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1. A CULTURA POPULAR E O UNIVERSO SOBRENATURAL

A cultura € um elemento complexo e de grande importancia na sociedade em virtude de
seu amplo e interdisciplinar campo de abrangéncia. Por assim ser, o processo de identificacdo
e classificacao daquilo que hoje se concebe como cultura € extremamente dindmico e singular,
pois os meios de se lidar com a produgdo dos fluxos e manifesta¢des culturais de um povo sdo
diversos.

Apresentar um conceito tinico de cultura, portanto, nao € uma tarefa facil em razao dos
seus multiplos sentidos, bem como do seu amplo contexto de aplicagdo. Neste estudo, utiliza-

se a defini¢do elaborada por Tomaz Tadeu da Silva (2006), segundo a qual

O significado mais simples desse termo afirma que cultura abrange todas as
realizagdes materiais e os aspectos espirituais de um povo. Ou seja, em outras
palavras, cultura € tudo aquilo produzido pela humanidade, seja no plano concreto ou
no plano imaterial, desde artefatos e objetos até ideais e crengas. Cultura é todo
complexo de conhecimentos e toda habilidade humana empregada socialmente. Além
disso, é também todo comportamento aprendido, de modo independente da questio
biolégica (SILVA, 2006 p. 85).

A memoéria também aparece como um fator de extrema relevancia quando se trata de
cultura. Os chamados resgates culturais tém se apresentado de maneira recorrente nas
sociedades, pois a cultura é um registro de tradi¢des e costumes dos povos. Pelo entendimento
de Durval Muniz de Albuquerque Junior (2007, p. 14), na elaboracdo dos discursos sobre
cultura e suas formas de produc¢do, o uso da nocdo de resgate para salvar algo que estaria em
desaparecimento € recorrente.

Durval Muniz de Albuquerque Junior (2007, p. 15) explica que a nocdo de resgate
implica em uma origem utdpica de pureza. Nessa perspectiva, teriam existido, em um
determinado tempo, acontecimentos idénticos, os quais foram repetidos com semelhancas
absolutas, e refletidos diretamente nas identidades produzidas, uma vez que essas necessitam
ser guardadas na memoria. Apesar de existir uma interligacdo forte entre os elementos cultura,
identidade e memoria, diante das considerag¢des do autor, percebe-se a necessidade de se utilizar
com cautela a ideia de resgate cultural, tendo em vista a inexisténcia de uma tradi¢do cultural
imaculada e imutédvel nas préticas humanas.

E importante entender o papel da meméria para se estabelecer uma defini¢io precisa de
cultura. Jeanne Marie Gagnebin (2006, p. 26) explica que é preciso reconhecer a certeza da
morte e a obrigacao de se “[...] cuidar da memdria dos mortos para os vivos de hoje”.

A realidade que envolve os individuos na sociedade proporciona meios diferentes para

que acontecam os registros dos processos de criagdo de sentidos e dos significados das
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memorias sociais, historicas, religiosas e culturais. Os chamados sistemas classificatérios
aparecem nas consideragdes de Kathryn Woodward (2000, p. 42) como um instrumento de
suma importancia para o compartilhamento das produgdes culturais relevantes em cada

sociedade. Para ela:

Cada cultura tem suas préprias e distintivas formas de classificar o mundo. E pela
construcdo de sistemas classificatérios que a cultura nos propicia os meios pelos quais
podemos dar sentido ao mundo social e construir significados. H4, entre os membros
de uma sociedade, um certo grau de consenso sobre como classificar as coisas a fim
de manter alguma ordem social. Esses sistemas partilhados de significa¢do sdo, na
verdade, o que se entende por “cultura” (WOODWARD, 2000, p. 42).

E impossivel realizar uma andlise cultural sem levar em consideracio o complicado
processo de producgdo das identidades e sistemas de identifica¢do, conforme explica Durval
Muniz de Albuquerque Junior (2007, p. 14). Os discursos formulados em torno da cultura
fundam-se no principio basilar da identidade, que transcende os limites dos hébitos linguisticos,
revelando uma postura epistemoldgica a ser problematizada.

Solange Ramos de Andrade Davi (2001, p. 233) discorre sobre a impossibilidade de se
estudar a cultura de maneira isolada, entendendo que hd que se considerar seus inumeros
desdobramentos e ramificacdes, que abrangem um vasto campo de atuacdo de processos
politicos e socioculturais, com uma infinidade de pontos em comum.

De acordo com o entendimento de Maria do Rosario Gregolin (2008, p. 32), o conceito
de identidade € extremamente complexo e multifacetado por possibilitar diferentes andlises, em
diversos campos de estudo. Contudo, ha algumas questdes em comum que devem ser
observadas independentemente da drea de conhecimento, pois o processo de identificagdao dos
sujeitos ocasiona efeitos relevantes.

Kathryn Woodward (2000, p. 8-9) esclarece que o sentido expresso nas identidades é
adquirido essencialmente através da linguagem e dos sistemas simbdlicos nos quais as mesmas
estdo inseridas. A autora € categorica ao afirmar que a identidade € caracterizada principalmente
por meio de simbolos. Nesse sentido, valendo-se das consideragdes de Stuart Hall (2002), a
pesquisadora Maria do Rosdrio Gregolin (2008, p. 83) assevera que a identidade diz respeito a
um processo dinamico que se desenvolve e se transforma juntamente com a histéria, tendo em
vista as concepgoes de sujeito.

A andlise de Woodward (2000, p. 16-17) estd fundamentada a partir dos estudos de
Stuart Hall (1997) para justificar o processo de andlise do conceito de identidade e sua insercao
no circuito da cultura. Woodward (2000) ainda chama a atenc@o para a maneira como sao
apresentadas as igualdades e as diferencas dentro desse complexo sistema de identificacdo do

sujeito, e também suas relacdes com as discussdes sobre a representacao.
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A partir das teorias de Michel Foucault (1995), Maria do Rosério Gregolin (2008, p. 92)
afirma que o processo de autoconhecimento do ser humano € realizado por meio de técnicas de
produgdo, bem como através de comunicagcdo de simbolos que interagem entre si € com 0s
outros a sua volta, em relacdes de poder. Nesse sentido, é conveniente destacar o entendimento
de Kathryn Woodward (2000, p.17), que considera de grande importancia o estudo cauteloso
do sistema de producdo das identidades, que pode ser concebido como um circuito
interdependente e ndo linear, pois alguns pontos de conexdo sdo inexplicdveis, ou mesmo de
dificil fundamentacao tedrica.

Os seres humanos transmitem, a cada geracdo, costumes, valores, hdbitos e crencas
religiosas e filosdficas. Isso resulta na formacdo das sociedades nas quais os homens estdo
inseridos, e em que decidem adotar determinadas praticas como tradi¢do. “Neste sentido, a
tradicdo € construida a partir de uma memoria que parte da experiéncia vivenciada, uma
tradicdo que se reatualiza constantemente. Dai uma nocao mais rica para cultura, que € a do
fluxo, da fluidez, da dinamica cambiante” (NASCIMENTO, 2009, p. 121-122).

Conforme explica Durval Muniz de Albuquerque Jinior (2007, p. 16), aquilo que se
conhece como tradi¢des, na verdade, nada mais sdo que invengdes sociais em um determinado
contexto historico. E essas tradicoes, apesar de terem sido repassadas ao longo do tempo, ndo

se encontram isentas de modificacdes, transformacdes e adaptacdes. Segundo o autor,

Em qualquer sociedade humana, o que caracteriza a producdo cultural sempre foi as
misturas, os hibridismos, as mesticagens, as dominag¢des, as hegemonias, os tracos, as
antropofagias, as relacdes enfim. O que chamamos de cultura, conceito que por seu
uso no singular ji4 demonstra sua prisdo a légica da identidade, é na verdade, um
conjunto miltiplo e multidirecional de fluxos de sentido, de matérias e formas de
expressdo que circulam permanentemente, que nunca respeitaram fronteiras, que
sempre carregam em si a poténcia do diferente, do criativo, do inventivo, da irrup¢ao,
do acasalamento. Na verdade, nunca temos cultura; temos trajetdrias culturais, fluxos
culturais, relacdes culturais, redes culturais, conexdes culturais, conflitos culturais,
lutas culturais. As classes e grupos hegemdnicos muitas vezes fazem de suas
manifestagdes culturais a cultura (ALBUQUERQUE JUNIOR, 2007, p. 16).

Emile Durkheim (1954), em “As formas elementares da vida religiosa”, percebe os
sistemas classificatorios que organizam e ordenam simbolos e sentidos de elementos da vida
social expressos nas falas e rituais que configuram a complexidade da existéncia humana. A
argumentacao de Durkheim (1954) € reforcada por Kathryn Woodward (2000, p. 40), pois, por
meio dos sistemas classificatorios, € possivel fragmentar a sociedade. As relagdes de identidade
sdo estabelecidas por um meio de um discurso permeado por simbolos e sujeitos. Nessas
relacdes, as semelhancas e as igualdades sdo definidas num primeiro momento, apesar da

diferenca ser apresentada no mesmo instante. E importante entender que o processo de producdo
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e reproducdo das identidades € inerente aos contextos sociais e historicos, e, conforme afirma
Durval Muniz de Albuquerque Junior (2007, p. 18), as identidades ndo sdo originais.

Para Kathryn Woodward (2000, p. 40), para reafirmar posicionamento de Emile
Durkheim (1954) a respeito da forma como os processos simbdlicos funcionam, é possivel
utilizar a religido como exemplo. Através de simbolos e rituais, acontecem a produgdo e
reproducdo de relagdes sociais, bem como a segregacao daquilo que pode ser classificado como
sagrado e profano. E conveniente ressaltar que esse estigma é assim considerado porque existe
uma convengao social por parte de determinado grupo, seja ela oficial ou ndo, que atribuiu essas
caracteristicas aos artefatos e seus significados, com a finalidade de unido e consolidacdo

cultural.

Segundo Durkheim, se quisermos compreender os significados partilhados que
caracterizam os diferentes aspectos da vida social, temos que examinar como eles sdo

z 2

classificados simbolicamente. Assim, o pdo que é comido em casa € visto
simplesmente como um elemento da vida cotidiana, mas, quando especialmente
preparado e partido na mesa da comunhio, torna-se sagrado, podendo simbolizar o
corpo de Cristo. A vida social em geral, argumentava Durkheim, é estruturada por
essas tensdes entre o sagrado e o profano e € por meio de rituais como, por exemplo,
as reunides coletivas dos movimentos religiosos ou as refeicdes em comum, que o
sentido € produzido (WOODWARD, 2000, p. 41).

Em relagdo ao multiculturalismo, € conveniente destacar o entendimento de Tomaz
Tadeu da Silva (2000), que evidencia as problematicas envolvendo a diversidade a partir das
diferencas das identidades. Segundo Kathryn Woodward (2000, p. 68), “a diferenca é um
elemento central dos sistemas classificatérios por meio dos quais os significados sdo
produzidos”. A autora ainda se vale dos padrdes utilizados para demarcar as distin¢cdes entre
aquilo que € considerado sagrado e profano, em razdo da importancia da religiosidade e da
espiritualidade na cultura.

As estruturas classificatorias sd@o produzidas pelos sistemas sociais por meio dos
simbolos, que dotam de sentido a vida social, resultando nas distingdes fundamentais que
demarcam cada identidade. Nesse sentido, € possivel perceber intima relacdo entre igualdades

e diferencas nos centros de significacao da cultura.

Entretanto, esses sistemas classificatérios ndo podem explicar, sozinhos, o grau de
investimento pessoal que os individuos e as identidades assumem. A discussdo das
teorias psicanaliticas sugeriu que, embora as dimensdes sociais e simbdlicas da
identidade sejam importantes para compreender como as posicdes de identidade sdao
produzidas, é necessdrio estender essa andlise, buscando compreender aqueles
processos que asseguram o investimento do sujeito em uma identidade
(WOODWARD, 2000, p. 68).

Segundo Durval Muniz de Albuquerque Junior (2007, p.22-23), as politicas culturais
relativas aos meios de expressdo artistica precisam permitir o fluxo criativo de producao de

sentidos e saberes, que acarretam na diversidade, e ndo somente na identidade, concebida em
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um plano homogéneo e singular. E justamente a singularidade que culmina em uma pluralidade
criativa e dindmica, o que reflete em culturas, no plural.

Percorrendo os estudos de Mircea Eliade (2001, p. 36), € possivel identificar importantes
observacdes acerca do contexto histérico das religides e sua intima ligacdo com as produgdes
culturais e o espaco em que as mesmas sao manifestas. Segundo o pesquisador, ao observar
uma determinada denominacdo religiosa (no caso do estudo apresentado, ressalta-se a
perspectiva judaico-crista nas sociedades ocidentais e as que sdo classificadas como pagas, de
acordo com esses mesmos padrdes), € necessario demonstrar as variacdes das experiéncias
religiosas dentro de um espago, mesmo que as realidades culturais sejam de épocas diferentes,
pois as encenacgdes ritualisticas ilustram a experiéncia humana em um espago considerado
sagrado.

Até o momento, foi apresentada uma abordagem ampla acerca das defini¢des de cultura
para explicar a relacdo de interdependéncia entre a memoria e identidade dentro desse complexo
processo de produgdo de sentido cultural. Sendo assim, a partir agora, € interessante focar em
uma anélise da cultura considerando alguns de seus desdobramentos doutrindrios e tedricos,
levando em conta suas peculiaridades, como a cultura popular.

A cultura popular, segundo Roger Chartier (1995, p. 179), € uma categoria erudita. O
autor ressalta que os conceitos referentes as teorias que versam sobre cultura, de uma maneira
geral, acabam marginalizando seus elementos caracteristicos em relacido aqueles pertencentes
as categorias de culturas eruditas. De acordo com Chartier (1995), a elucidagdo de cultura
popular formulada por intelectuais ocidentais é multipla e contraditdria, fato esse que dificulta
as andlises realizadas no contexto em questao.

As representagdes culturais populares sdo constantemente produzidas e reproduzidas em
uma realidade multidimensional, em que diferentes elementos (sociais, historicos, folcldricos,
religiosos e filos6ficos) conseguem encontrar um ponto de intersecao em comum, que apresenta
concepgdes sobre os mais variados setores da vida humana. De acordo com Solange Ramos de
Andrade Davi (2001, p. 233), € justamente no processo de fragmentacdo desses elementos
culturais especificos que reside o dinamismo que resulta na complexidade das criagdes e
recriacdes populares. A producao do conhecimento, analisada a partir do senso comum, explica
as tradi¢Oes passadas e os fragmentos da cultura dominante, que refletem na classificagdao do
que € considerado como cultura popular.

De acordo com Martha Abreu (2003, p. 83), o conceito de cultura popular € um dos mais
controvertidos, em razao dos contextos histéricos e sociais que os envolvem serem amplos e de

dificil delimitacdo, pois a cultura esta frequentemente associada a juizos de valor, idealiza¢des
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politicas e filoséficas, além de homogeneizacdes resultantes de disputas de poder, que podem
ser observadas desde o final do século XVIII. A autora ainda real¢a a relacdo existente entre
cultura popular e folclore, que pode figurar em plano de equivaléncia, segundo os estudiosos
do tema.

Martha Abreu (2003, p. 83) explica que o folclore pode ser definido como o conjunto
de tradi¢des culturais de um determinado povo. Contudo, € necessdario considerar que os meios
de comunica¢do em massa (radio, televisao, cinema e literaturas impressas e virtual) acabaram
comprometendo a figura do elemento popular em sua concep¢ao origindria, de modo que nao é
mais possivel distinguir o que € essencialmente do povo ou dos setores populares. A autora
ainda aponta que as classes sociais dominantes impdem suas manifestacoes e producdes
culturais como sendo oficiais, ou mais refinadas.

E conveniente ressaltar alguns pontos importantes no processo de desenvolvimento do
folclore no continente europeu no que se refere a cultura, pois as teorias que estudam o folclore
surgiram na Europa. De acordo com Martha Abreu (2003, p. 85-86), logo depois do advento do
pensamento iluminista ao longo dos séculos XVIII e XIX, os folcloristas buscaram conhecer os
costumes das pessoas consideradas incultas, como os trabalhadores camponeses. Esses
costumes foram elevados ao patamar de marcas de nacionalidade, com vistas a estabelecer
fronteiras de nacionalidade em relacdo aos povos e costumes estrangeiros.

Desde a Idade Média, a cultura popular tem se estruturado com ricas manifestacoes
religiosas e filoséficas. Conforme explica Azzurra Rinaldi (2014, p. 5), o periodo medieval é
abastado de formas de expressdes culturais, socioecondmicas e até mesmo politicas, em razao
dos encontros e contaminacdes entre povos com experiéncias histéricas e culturais
contrastantes. De acordo com o autor, inexistia, nessa época, um limite claro entre o natural e
sobrenatural, de maneira que a vida cotidiana era permeada por crencas magicas. “A magia é
um fator fundamental que foi, ao longo dos anos que compdem o periodo medieval,
enormemente combatida pelos cristdos” (RINALDI, 2014, p. 5).

O conceito de cultura relaciona-se essencialmente as manifestagdes religiosas, em
especial quando s@o analisadas as caracteristicas populares que podem oferecer diferentes
perspectivas para a realiza¢do de estudos minuciosos. Para Regina Maria Nascimento (2009, p.
119), o ponto de intersecdo entre as terminologias cultura popular e religiosidade é sempre de
grande valia, tendo em vista que “[...] a melhor maneira de compreender a cultura popular seja
estudar o religioso, as crencas e as expressoes de devogdo, sejam elas exteriorizadas ou, ao

contrério, contidas” (NASCIMENTO, 2009, p. 119).
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Apesar de reconhecer a estreita ligacdo entre cultura e religido, Davi (2001, p. 240)
esclarece que ambos os conceitos estdo influenciados por fatores histéricos, econdmicos,
politicos, sociais, morais e filoséficos. Nao ha como a cultura ser reduzida a religido,
simplesmente, posto que esta deve ser apenas uma caracteristica daquela.

Para Regina Maria Nascimento (2009, p. 121), as identidades do conceito de cultura
popular merecem especial atencdo em virtude da sua relacdo intima com as defini¢cdes de
memoria e os registros histéricos que estdo inseridos no processo de producdo cultural. De
acordo com o entendimento da autora, a memoria dialoga diretamente com trés importantes
fendmenos sociais: a tradicdo socialmente compreendida; a producdo de identidades
influenciada por fatores sociais externos; e o sujeito ativo no seu contexto historico, interferindo
na sua propria realidade, e ndo somente sofrendo as consequéncias de fendmenos sociais.

Os rituais religiosos sdo considerados por Solange Ramos de Andrade Davi (2001, p.
239) como sendo a expressdao méxima do sobrenatural na cultura popular. E suas caracteristicas
polissémicas refletem, também, outros aspectos da vida humana, como 0s socioecondmicos,
lidicos, éticos, histéricos, e todo o complexo sistema cultural referente a identidade e a
preservacdo da memoria.

A palavra religido significa religar. Sendo assim, as préticas religiosas representam um
meio de se conectar o mundo material ao plano espiritual. “Inicialmente, € bom salientar que
todas as religides primitivas sdo consideradas pelos seus seguidores como meio, como um

caminho pelo qual podem alcancar o poder sobrenatural” (AGRA FILHO, 2008b, p. 2).

Apesar do pluralismo religioso, € possivel perceber algumas caracteristicas gerais do
conceito de religido, quando analisado por uma perspectiva mais ampla. Conforme foi
supramencionado, a busca pelo sobrenatural e uma realidade metafisica é facilmente percebida
pelos individuos que passam a expressar sua fé por meio de rituais e praticas religiosas.

A religiosidade é estudada com cuidado por Regina Maria Nascimento (2009, p. 119),
em razdo de que essa expressao estd intimamente ligada as instituicdes religiosas oficiais de
tradicdo judaico-cristd, em especial a Igreja Catdlica. Segundo a autora, apesar do
distanciamento da terminologia religiosidade dos aspectos populares da cultura, o povo
procura, constantemente, ligar-se ao sagrado através de diversos rituais, festas e cultos
religiosos, em busca de milagres e da imortalidade espiritual. “Entdo, ndo raro, estabelecemos
a bipolaridade dos opostos: religido e religiosidade” (NASCIMENTO, 2009, p. 119).

As teorias de Emile Durkheim (1989) acerca do paradoxo entre o sagrado e o profano

afirmam a inexisténcia da defini¢do clara desses dois elementos. As praticas consideradas
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sagradas sdo aquelas realizadas de acordo com os dogmas das instituicdes religiosas
formalmente estabelecidas, e as praticas seculares, ou mesmo profanas, sdo aquelas que nio sao
orientadas por uma doutrina de tradicao judaico-crista. As consideragdes do autor evidenciam
o papel social desempenhado pela religido, que influencia os sujeitos e os espacos em que se
manifesta. [sso resulta em um processo complexo que singulariza os grupos sociais que decidem
seguir o sistema de classificacdo simbdlico, que determina praticas sagradas ou profanas através
de rituais, simbologia, artefatos, alimentos, literatura, musica, artes, dogmas e doutrinas
tedricas.

Pela perspectiva antropoldgica cultural, Solange Ramos de Andrade Davi (2001, p. 235)
acredita que a religido ndo pode ser entendida como um sistema cultural hermético, restrito
unicamente a um determinado corpo literdrio tido como sagrado, detentor de uma verdade
instituida como unica. Segundo a autora, para que o contexto cultural da religido exista, é
necessario que haja uma relacdo com outros dogmas e crencas, dotados de significados
construidos no passado e que perduram no presente.

Ainda no que diz respeito ao aspecto social da religido, segundo o entendimento de
Emile Durkheim (1989), é importante perceber a forma como os grupos sociais, como um todo,

sdo afetados. Nas palavras do autor,

A religido € algo eminentemente social. As representacdes religiosas sao
representacdes coletivas que expressam realidades coletivas; os ritos sdo uma maneira
de agir que ocorre quando os grupos se reiinem, sendo destinados a estimular, manter
ou recriar certos estados mentais nesses grupos (DURKHEIM, 1989, p. 98).

A religiao € um objeto de estudo extremamente complexo que pode ser inserido em
diversos sistemas de andlises. Para Helen Ulhda Pimentel (2012), as questdes inerentes a
salvacdo dos homens e ao padrdo original para estabelecimento de normas e regras de conduta
moral podem ser indicadas como um dos fatores principais para influenciar os individuos
sociais a se inserirem dentro de um grupo religioso. De acordo com o entendimento da autora,
areligido € um importante mecanismo de controle sobrenatural sobre a vida dos seres humanos.
Neste estudo, o Cristianismo € apontado como um exemplo pertinente desse controle, tendo em
vista que € aceito por seus adeptos, e até por outras denominagdes religiosas, como uma forca
potente, em razdo da influéncia que a fé crista consegue exercer no mundo.

Destarte, Helen Ulh6a Pimentel (2012) assevera que,

[...] durante a fase de difusdo da nova religidao, os milagres exerceram um papel muito
importante na atracdo de seguidores, e isso foi utilizado sempre que surgiu a
necessidade de demonstragdo da superioridade do Cristianismo sobre o paganismo
(PIMENTEL, 2012, p. 173-174).

No mundo ocidental, em razdo do imperialismo europeu, a fé crista prevalece de

maneira consideravel sobre as demais. O discurso de dogmas e doutrinas que s@o aceitas como
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sagradas pela maioria aparece, nesse contexto, com uma ressonancia maior no meio social.
Destacam-se, assim, as palavras de Kathryn Woodward (2000, p. 42), que apresenta de forma

clara a definic@o de sagrado e, em consequéncia, o conceito de profano. Para a autora,

2

O sagrado, aquilo que € “colocado a parte”, é definido e marcado como diferente em
relag@o ao profano. Na verdade, o sagrado estd em oposi¢do ao profano, excluindo-o
inteiramente. As formas pelas quais a cultura estabelece fronteiras e distingue a
diferenca s@o cruciais para compreender as identidades. A diferenga é aquilo que
separa uma identidade da outra, estabelecendo distingdes, frequentemente na forma
de oposicdes [...] A marcagdo da diferenca é, assim, o componente-chave em qualquer
sistema de classificagio (WOODWARD, 2000, p. 42).

De acordo com os estudos de Helen Ulhda Pimentel (2012, p. 174-175), o processo de
conversdo cristd foi perpassado por varias dificuldades, como, por exemplo, a celeridade na
assimilac@o das préticas pagas por parte das liderancas cristds, a fim de se cativar os povos
pagdos com suas crengas profundamente cristalizadas no imaginario popular.

Jacob Grimm (1966, p. 1) apresenta um panorama geral do lento e consistente processo
de expansdo cristd dentro do continente europeu, em razdo de o Cristianismo ter se feito
presente em praticamente todo territério, a ponto de a Europa ser apontada como o bergo e lar
das doutrinas cristas. Segundo o pesquisador, a chamada nova fé, com mensagens de salvacao
e vida eterna, era mais atrativa do que as antigas religides e seitas pagas europeias.

Ainda segundo Jacob Grimm (1966), nesse contexto é possivel identificar o sentido
original do paganismo, contrastante com as praticas de tradicdo judaico-crista, pois nao havia
uma defini¢ao especifica para as nacdes de outras crencas dos gregos e romanos. Segundo o
autor, a maior oposi¢ao aos fundamentos judaico-cristdos veio por meio da religido grega, pois,
conforme o Novo Testamento, nos livros de Galatas 2.14' e 1 Corintios 1.242, o significado da
palavra “pagus” foi aplicado aos chamados povos gentios, e seu sentido perdura até os dias
atuais.

Para Solange Ramos de Andrade Davi (2001, p. 239), as crengas e préticas religiosas,
de modo geral, t€ém grande relevancia nas estruturas sociais € no ser humano individualmente
considerado. “O fendmeno religioso é uma realidade viva que se modifica inter-relacionado
com a economia, com a politica, com as formas de organizagao da sociedade, com as mudancas
ecoldgicas e com todos os elementos que constituem a cultura” (DAVI, 2001, p. 239).

A funcdo dareligido também oferece diversas perspectivas de estudo. Conforme explica

Emile Durkheim (1989, p. 115), a religido ndo busca desenvolver em seus seguidores um

! Galatas 2.14: “Quando, porém, vi que ndo procediam corretamente segundo a verdade do evangelho, disse a
Cefas, na presenca de todos: se, sendo tu judeu, vives como gentio e ndo como judeu, por que obrigas os gentios
a viverem como judeus”?

21 Corintios 1.24: “mas para os que foram chamados, tanto judeus como gregos, pregamos a Cristo, poder de Deus
e sabedoria de Deus”.
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pensamento racional e questionador, tampouco cultivar conhecimentos de cunho técnico ou
cientifico. Seu papel € incentivar a¢des que proporcionem uma existéncia pacifica e tranquila.

O contexto histérico é desenvolvido coletivamente com a cultura e seus elementos.
Segundo Solange Ramos de Andrade Davi (2001, p. 233), no que se refere a perspectiva
religiosa dentro das defini¢Oes gerais da cultura, cada individuo contribui decisivamente para o
processo de construgdo historica, devido ao grau de propensao ao engajamento de um grupo de
pessoas com as manifestacoes culturais que produzem, que é marcado pela devocdo e a

identificagdo, tanto singular quanto coletiva.

Dessa maneira, deve-se deixar de lado um mecanismo estreito e anti-histdrico,
reconhecendo a fung¢do, o significado e a influéncia que os componentes da cultura e
do religioso, por extensdo, podem possuir. Povos e culturas populares se atribuem
identidades religiosas diferentes e, a0 mesmo tempo, desenvolvem o seu modo préprio
de serem catdlicos, para se atribuirem identidades sociais préprias, por intermédio da
religido (DAVI, 2001, p. 239).

Solange Ramos de Andrade Davi (2001, p. 239) afirma que as manifestagcdes religiosas,
analisadas sob a perspectiva antropoldgica cultural, sdo legitimas, haja vista que os individuos
decidem tornar-se parte de um determinado grupo social, religioso, que congrega as mesmas
préticas e rituais, o que condiciona sua visdo de mundo, inerente a essa realidade.

As manifestacOes religiosas interferem em setores econdmicos, politicos e sociais,
ajudando a moldar contextos histéricos especificos, segundo Regina Maria Nascimento (2009,
p. 119-120). Por essa razdo, a autora considera extremamente dificil definir cultura popular,
tendo em vista os elementos ligados as manifestagdes religiosas, e até pagas.

A humanidade tem desenvolvido uma interag@o peculiar com a religido desde os tempos
mais remotos. Liderancas religiosas sempre tiveram voz ativa dentro das sociedades que fazem
parte, mostrando-se presentes at€é mesmo entre os chefes de Estado e influenciando suas
decisdes politicas. A Igreja Catdlica € utilizada como ilustracdo do contexto em questdo por
Regina Maria Nascimento (2009, p. 123), que demonstra a precisdo do papel desempenhado
por essa instituic@o religiosa dentro da realidade politica. A monarquia conseguia visibilidade
junto a populacdo afirmando a religiosidade como um reflexo da forca dos governantes,
materializada na figura do monarca. Havia uma associacao perpétua entre os poderes religiosos
e politicos.

De acordo com Jacob Grimm (1882, p. 2), o Império Romano foi se desgastando
internamente, de forma lenta e gradual, conforme seus limites foram sendo expandidos.
Conforme os romanos entraram em contato com novos povos, depararam-se com uma nova
doutrina religiosa, que conseguiu derrubar seu antigo politeismo mitolégico, o que

impossibilitou Roma de reivindicar seu status de superpoténcia bélica, cultural e religiosa.
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Para Jacob Grimm (1882), as terras recém convertidas foram, aos poucos, voltando-se
contra o paganismo deixado por seus fundadores, em decorréncia dos evangelhos, que
proporcionavam uma nova hermenéutica das leis e tradi¢des dos judeus, e também em razdo
das mensagens de salva¢do messianica. Abria-se, assim, o caminho para o Cristianismo. Grimm
(1966, p. 2) afirma que, 500 anos depois de Cristo, pouquissimas na¢des europeias acreditavam
na sua existéncia. Mas, um milénio mais tarde, praticamente todo continente aceitava os
fundamentos cristdos, mesmo que ndo em sua totalidade absoluta.

No periodo medieval europeu, percebe-se a for¢a da instituicdo da Igreja Catdlica
Apostdlica Romana dentro dos sistemas de governos monarquistas absolutistas. Isso refletiu
decisivamente no cendrio da cultura popular desse periodo, e conseguiu perdurar nos séculos
posteriores. Para Solange Ramos de Andrade Davi (2001, p. 238), as institui¢des religiosas
conseguiram estruturar um sistema no qual o homem comum identifica e aceita a autoridade da
igreja, bem como seus dogmas e doutrinas hierdrquicas, como leis soberanas que dialogam de
forma harmoniosa com as mensagens e interpretacdes dos evangelhos em um sistema
sacramental. Nesse caso, a religido caracteriza-se como uma filosofia de vida responsavel por
relacionar os seres humanos com aquilo que consideram como sagrado.

No periodo medieval, a cultura popular era diretamente ligada as grandes massas
populares, e sua transmissdo era feita oralmente, materializada através de uma linguagem
informal nos grandes centros urbanos, e chegando a ecoar no interior das propriedades rurais
mais isoladas. Conforme as anotacdes de Cassia Frade (s/d), algumas manifestagdes culturais
proporcionavam a interacdo entre o clero, a nobreza e os plebeus, e o sincretismo religioso era
facilmente identificado.

Entretanto, a autora chama a atencdo para o paradoxo que existia durante o processo de
producdo cultural que envolvia esses seguimentos tio distintos da sociedade medieval. A elite
dominante costumava referir-se a sua propria cultura, que era transmitida formalmente em
instituicdes exclusivas, com tradi¢do cldssica. Suas préticas, portanto, eram diferenciadas
daquelas adotadas pela grande maioria da populacdo, definidas como cultura popular.

Segundo Cissia Frade (s/d),

[...] Também o clero adotava procedimentos pouco ortodoxos, na celebracdo das
festas de Santos, usando mdscaras, dancando, cantando, tocando instrumentos no
interior das igrejas. Palhacos que freqiientavam as tavernas eram também aceitos nas
cortes. Muitos curandeiros eram protegidos pelas classes altas, que utilizavam seus
servicos devido a escassez de médicos. O gosto pelos romances de cavalaria e pelas
cangdes populares era dividido entre nobres e camponeses. Elite e povo assistiam aos
mesmos sermoes, gostavam das baladas (gé€nero literdrio), ouviam contadores de
histérias. Poetas viviam nas cortes e apresentadores tradicionais de destaque recebiam
protecdo das nobrezas (FRADE, s/d, p. 1).
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A religiosidade exercida pela Igreja Catdlica teve um papel de destaque, essencialmente
madgico e ndo somente devocional, tendo em vista a incorporacdo de inimeros elementos e
rituais pagdos por parte dos dogmas, doutrinas, rituais e festas catdlicas. Segundo Luciano
Bezerra Agra Filho (2008b, p. 3), ndo ocorreu uma abolicdo total das antigas praticas pagas,
mas sim associacdo e alguns ajustes que se fizeram necessdrios, como, por exemplo, a
associacdo dos santos catdlicos as entidades pagas, ou mesmo a inclusdo das festas pagas ao
calendario eclesiastico. “O Ano Novo tornou-se a Festa da Circuncisao, a Festa da Primavera
virou o dia de Sao Felipe e Sao Tiago, a Noite de Solsticio de Verao passou a ser o Nascimento
de Sdo Joao Batista, o Lenho de Dezembro foi introduzido na celebracdo do Nascimento de
Cristo” (AGRA FILHO, 2008b p. 3).

Justamente nesse contexto histérico surgiu a figura dos reformadores, que contestavam
os cultos populares medievais desde o século XVI. Conforme explica Regina Maria Nascimento
(2009, p. 125), eles buscavam a segregacao total entre praticas sagradas e profanas, de acordo
com as escrituras biblicas. “O culto aos santos era considerado uma sobrevivéncia de praticas
pagas. Assim como as pecas de milagres ou mistérios e os sermdes populares foram tratados
como condendveis, também a idolatria foi associada a supersticao” (NASCIMENTO, 2009, p.
125). Ainda € conveniente aqui destacar o pensamento de Peter Burke (1995, p. 235), segundo
o qual “a reforma da cultura popular era mais do que um episédio na longa guerra entre os
devotos e os ndo-devotos, mas acompanhava uma importante alteracdo na mentalidade ou
sensibilidade religiosa crista”.

Destaca-se o conceito de magia formulado por Antonio Henrique Weitzel (2007, p. 10),
que oferece uma defini¢ao precisa que consegue abranger o amplo campo de aplicagdo desse
elemento tdo peculiar dentro da humanidade desde os tempos mais antigos. Nas palavras do
pesquisador,

Magia (do grego: mageia) € a arte dos magos (do persa: magu) que eram sabios em
astrologia, astronomia e oniromancia, uma casta sacerdotal entre os Medas, cujo pais,
na antiguidade, foi incorporado a Pérsia (546 A.C.), atual Ird. Mas foram os Caldeus
e os Egipcios que mais se notabilizaram na magia no passado: os primeiros na magia
propiciatéria; os ultimos, na magia medicinal. Eles € que levaram a magia a todo o

Oriente, daf passando a Grécia, depois a Roma, espalhando-se entdo por toda a Europa
(WEITZEL, 2007, p. 10).

As escrituras biblicas fornecem inimeros exemplos de como a magia estava inserida na
realidade do povo judeu, bem como dos povos vizinhos. Para ilustrar a importancia da magia
dentro da cultura judaico-cristd, Antonio Henrique Weitzel (2007, p. 10) utiliza-se de uma
passagem do Evangelho de Mateus 2.1, que menciona a visita dos magos do Oriente para adorar

Jesus Cristo, em Belém. O autor ainda chama atencdo para a antiga pratica festiva catdlica
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comemorada no dia 6 de janeiro, conhecida como Folia de Reis, para representar a relevancia
dos magos dentro da cultura popular, que, segundo a hermenéutica da doutrina catdlica, sdo
retratados como “reis magos”. E interessante mencionar que a Biblia niio se refere aos magos
como Reis e nem menciona a quantidade de magos que visitaram o menino Jesus.

A partir de uma perspectiva que leva em consideracdo a analogia mais abrangente da
doutrina catdlica, € interessante ressaltar a interligacdo entre as supersticdes pagis com 0s
principios dessa institui¢do religiosa, que proporciona uma religiosidade magica entre seus
fiéis. Certas pessoas eram, e ainda sdo, veneradas como santas por serem consideradas como
entidades dotadas de poderes sobrenaturais “[...] e imanentes, capazes de curar doencas, efetivar
relacionamentos amorosos, ou trazer sorte e realizar milagres [...]” (NASCIMENTO, 2009, p.
125).

Nesse sentido, nas palavras de Regina Maria Nascimento (2009),

A maior parte dos cultos a determinados santos sdo justificados por histérias com
cardter magico, ligados a descobertas ao acaso por pessoas simples e leigas. Uma
estdtua, ou um pequeno objeto, é miraculosamente encontrado num canto do solo,
numa fonte de d4gua cristalina, numa poca também cristalina, enfim. [...]
(NASCIMENTO, 2009, p. 127).

Antonio Henrique Weitzel (2007, p. 10) entende que a magia foi resultado de um lento
e longo processo de desenvolvimento que se iniciou nas sociedades primitivas, ja que as
condi¢des naturais pouco favoraveis conduziram o ser humano a se estribar nas leis espirituais,
benéficas e maléficas, que governam o mundo material. Segundo o autor, através do
entendimento e reconhecimento de postulados sobrenaturais, foi possivel identificar, no meio
social, praticas referentes a holocaustos, divindades, confec¢do de artefatos magicos,
celebracdes de rituais e elaboracdo de féormulas e costumes magicos para facilitar a interacdo

com o universo metafisico.

[...] Embora o século X VIII, conhecido como o século das Luzes pelo vigor do espirito
filoséfico e cientifico, pareca bastante distante do irracional, € justamente nessa época
que o ocultismo reaparece com intensidade. A crenca na magia € bastante difundida,
tanto entre o povo, quanto nas classes mais cultivadas, de um lado com a procura de
filtros méagicos e da vidéncia das cartomantes, de outro pela proliferacdo de seitas e
confrarias mais ou menos secretas. Durante todo esse periodo hd, entdo, a coexisténcia
da razdo e da sensibilidade, da paixdo pela andlise intelectual e da curiosidade pelo
estranho e pelo sobrenatural (CAMARANI, 2013, p. 17).

Luciano Bezerra Agra Filho (2008b, p. 4) explica que, desde os primdrdios da
civilizacdo, a magia vincula-se a humanidade. Portanto, ela se caracteriza como um importante
instrumento de manifestacdo e interligacdo dos conhecimentos naturais e ci€ncias ocultas,
refletindo diretamente na realidade social. De acordo com o autor, a magia pode ser demarcada

em duas vertentes bem distintas: a branca e a negra. A primeira é praticada publicamente por
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ser popularmente aceita, ao passo que a segunda diz respeito essencialmente as praticas secretas
subversivas e ilegais, que sdo socialmente condenadas.

Em complemento as consideragdes de Luciano Bezerra Agra Filho (2008b, p. 4),
Antdnio Henrique Weitzel (2007, p. 11) também distingue as magias do bem e as do mal. A
magia positiva tem sua esséncia no bem e nas divindades, e é sempre benéfica, curativa,
preventiva e protetiva. E praticada pelo curandeiro, rezador, benzedeiro, ou qualquer oficial
santificado por leis das institui¢des religiosas de tradi¢do judaico-crista. J4 a magia negra é
inteiramente voltada as praticas ocultas e maléficas. E popularmente conhecida como feiticaria,
em razdo de ser praticada por bruxos e feiticeiros, que sdo definidos como malfeitores e até
Criminosos.

H4 uma relagdo forte entre fantasia e realidade expressa nas praticas magicas. Segundo
Luciano Bezerra Agra Filho (2008, p. 10), isso ocorre em razio das condi¢des socioecondmicas
dos individuos que aderem a um determinado grupo religioso e suas produgdes e devogdes
sobrenaturais. Os mais pobres buscam meios para serem libertos de sua situagdo de opressao,
enquanto as classes mais altas tentam resguardar suas riquezas e poder. “Para estas pessoas e
talvez para todos nds, a fantasia se transforma em realidade e a realidade em fantasia” (AGRA
FILHO, 2008, p. 10).

Sendo assim, é possivel perceber a maneira com que o sobrenatural passa a interagir
com o mundo natural, e sob uma perspectiva analitica cultural, percebemos que a chamada
fantasia consegue exercer um grau considerdvel de influéncia na realidade cotidiana. Dentro
desse contexto, o ser humano encontra meios € mecanismos para conectar os elementos da
natureza com energias sobrenaturais, e até espirituais, conforme explica o pesquisador Antdonio
Henrique Weitzel (2007):

Pode-se, pois, dizer que a magia € um conjunto de préticas, por meio das quais o
homem se propde a atuar sobre a natureza: pessoas, animais, plantas e objetos, na
crenca de uma forga sobrenatural, imanente a ela, que o povo chama de “virtude”: é
imaterial e insepardvel dos seres e das coisas, podendo ser posta a servigo do préprio
homem, desde que se cumpram certas exigéncias. Tais virtudes, embora difundidas
por toda a parte, ndo existem de modo igual nas pessoas e nas coisas, havendo uma
graduagdo em sua distribuicdo: uma as possuem mais, podendo até mesmo atuar a
distancia; outras, menos, devendo ser postas em contato direto. Pode-se ainda
aumentar esta virtude com o uso de objetos magicos — amuletos e talismas — e também
de rezas calcadas em palavras e expressoes fortes (2007, p. 10-11).

Percebe-se que algumas praticas foram condenadas pelas institui¢des religiosas judaico-
cristds, que combatiam aquilo que se contrapde aos ensinamentos da Biblia. Os tribunais do
chamado Santo Oficio, que funcionaram durante a Idade Média, sdo um exemplo cldssico dos
conflitos entre a fé cristd e as praticas consideradas pagas, que passaram a ser classificadas

como manifestacdes diabdlicas.
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Na cultura popular, a figura do Diabo? aparece de forma recorrente, como reflexo direto
da religiosidade das pessoas. Os desdobramentos dessa concepg¢ao de praticas pagds como nao
cristds permanecem até os dias atuais, no mundo ocidental, em razdo da forte presenca do
cristianismo na sociedade. Assim, os padrdes morais determinam o que é tido como certo ou
errado, e, consequentemente, cristdo e pagao.

Ainda no que se refere aos processos da Inquisi¢cao, Helen Ulhda Pimentel (2012, p.
177-176) elucida a forma como o paganismo foi caracterizado como uma pratica subversiva,

estando diretamente ligado as mulheres. Segundo a autora:

Nos processos inquisitoriais movidos contra mdgicos, encontramos a crenca dos
inquisidores, dos denunciantes e dos denunciados formando como que um caldo de
cultura onde se misturam as concep¢des de mundo de todos. E verdade que os
inquisidores agiram com bastante cautela, demonstrando um relativo ceticismo com
relag@o a algumas das praticas em questdo, mas ndo deixavam de manter uma postura
cuidadosa e vigilante, pois criam no poder do Diabo e em sua capacidade de
influenciar principalmente as mulheres. Criam, portanto, em bruxarias, feiticarias,
adivinhagdes, maleficios, curandeirismo (PIMENTEL, 2012, p. 177-176).

Consoante as consideracdes tecidas por Helen Ulhoa Pimentel (2012, p. 180), é
importante destacar o antagonismo entre a magia e a Igreja Catdlica. Diversas origens podem
ser apontadas para diferentes denominacdes que praticam o ocultismo e o misticismo,
condenados por serem classificados como hereges. A autora afirma que € necessdrio analisar as
terminologias que sdo amplas, como bruxaria e feiticaria, correspondentes a tipos distintos de
praticas sobrenaturais, segundo o entendimento dos tribunais do Santo Oficio que operaram em
Portugal. Os poderes sobrenaturais das bruxas sao proprios e pessoais; ja as feiticeiras
necessitam de artefatos magicos e proprios para exteriorizar sua for¢ca maligna.

Luciano Bezerra Agra Filho (2008b, p. 5) entende que a utilizacdo da magia cresceu
consideravelmente no continente europeu no periodo da Inquisicdo, que se caracterizava
primordialmente pela puni¢do e prevencgao das praticas hereges. Para o autor, a caréncia de um
conhecimento racional e cientifico por parte da populacdo, bem como as limita¢cdes de ordem
econOmica, sdo fatores que serviram como um estimulo para o processo de reformulagdo
religiosa e de valores filosoficos: “Podemos perceber que € muito complexa e rica a cultura
popular na Idade Moderna. Podemos exemplificar com a cang¢do e a literatura popular,
principalmente na Alemanha, onde a poesia € povo estavam associados na criacdo desses

poemas” (AGRA FILHO, 2008b, p. 5).

3 O conto popular foi classificado por Camara Cascudo (2000, p. 13), em diversas categorias literdrias. Os
chamados “contos do deménio logrado” s@o as narrativas sobre os contratos frustrados firmados com o Diabo, ja
que o bem sempre prevalece contra o mal nesses tipos de histérias.
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A defini¢do de simpatia também € outro elemento interessante nas manifestacoes
culturais referentes ao universo do sobrenatural, e, por isso, merece uma atengdo especial.
Simpatia diz respeito as praticas de rituais realizadas pela populagdo, de uma maneira geral, e
apresenta um ponto de intersecdo com a religiosidade cristd e o paganismo. Para explicar
detalhadamente esses fluxos culturais, religiosos e misticos, é conveniente ater-se aos estudos
de Antonio Henrique Weitzel (2007, p. 11), que analisa cuidadosamente a terminologia da
palavra “simpatia”.

Simpatia € um importante elemento folclérico, pois, segundo os postulados da cultura
popular, rituais sobrenaturais sdo praticados regularmente pela populacdo de diversos paises,
especialmente os da Europa Ocidental, suas colOnias e ex-colonias, que deixaram suas tradi¢des
e crencas profundamente enraizadas nas suas manifestagdes culturais. Para Antonio Henrique
Weitzel (2007, p. 11), o conceito de simpatia estd ligado as praticas de curandeirismo gestual,

material, ou mesmo verbo-gestual:

Mas, em folclore, a palavra “simpatia” desperta, de imediato, a imagem de um ritual
que pde em prética para a prevengdo ou cura de enfermidades e outros fins terdpicos,
ou se valendo de objetos magicos portadores de virtudes ativas ou passivas. O ritual,
nesse caso, poderd ser: gestual, servindo-se exclusivamente de gestos, de atos; ou
material, pelo simples portar do objeto magico; ou verbogestual: os gestos rituais sdo
acompanhados de férmulas orais, pois, na magia, as palavras levam vantagem sobre
os gestos. A entonagdo, a forca verbal dao forma ao pensamento criado no rito. Pode-
se entdo dizer que simpatia traduz em folclore a secularizagdo da benzedura, estd ao
alcance de qualquer pessoa, que podera fazé-la ou ensind-la, sem perda de forcas. E a
magia doméstica ou particular, em que o interessado € o seu préprio mdgico.
Diferentemente da benzedura, benzimento ou benzeg¢do, que é a magia oficial,
exigindo profissionais (feiticeiros, pajés, pais e mdaes-de-santo, curandeiros e
benzedeiras) que oficiem as praticas magicas. Tais praticas se tornaram populares em
todas as partes do mundo (WEITZEL, 2007, p. 11).

Nos estudos de Martha Abreu (2003, p. 86), percebe-se a maneira singular como as
andlises consoantes a cultura popular foram desenvolvidas, em especial no que se refere a
defini¢ao de folclore no campo das ciéncias sociais e humanas. Segundo a autora, foi a partir
de 1846 que os pesquisadores que se dedicavam ao estudo do folclore, chamados folcloristas,
passaram a ser reconhecidos como cientistas sociais. As terminologias folk, que inicialmente
traduzia a nocao de povo, e também expressava a ideia de nac¢do, e lore, que denotava saber,
foram veiculadas na publicagiio inglesa The Athenaeum por William J. Thoms®.

Nas palavras de Martha Abreu (2003),

As pesquisas e obras publicadas pelos folcloristas, ao longo do século XIX,
construiriam a idéia de um “povo” portador de praticas e objetos culturais distantes
do estrangeirismo das classes ditas superiores, e, por isso, depositdrio do que era o
mais auténtico e essencialmente nacional. Desinteressados dos reais problemas sociais
do campesinato e dos trabalhadores das cidades, ambos profundamente afetados com

4 THOMS, William J. (Merton Ambrose). “Folk-Lore.”. In: The Athenaecum Magazine, n. 983, London:
Independent. 24. ago. 1846.
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as transformagdes da revolucdo industrial, os folcloristas valorizaram as
continuidades, as sobrevivéncias e as tradicdes que pareciam teimar em permanecer
nas areas rurais (ABREU, 2003, p. 86).

Conforme mencionado anteriormente, de acordo com as consideragdes de Luciano
Bezerra Agra Filho (2008, p. 5), a Alemanha tem um papel importante nos estudos culturais
populares, contando com significativa producgdo artistica, que foi objeto de estudos relevantes
de diversos pesquisadores folcloristas, como os irmaos Jacob Grimm e Wilhelm Grimm no
século XIX. De acordo com Martha Abreu (2003, p. 86), no trabalho de Johann Gottfried von
Herder>, no final do século XVIII, constou pela primeira vez o conceito de cultura popular
(Kultur des Volkes) com um sentido amplo e abrangente. Esse conceito ainda é adotado nos
dias atuais, com um significado de alteridade que transcende as defini¢des de valores

iluministas.

Segundo Norbert Elias, a criagdo do conceito de “Kultur” (Cultura), opondo-se ao
conceito iluminista francés de Civilizag¢@o, correspondia a um desejo de ascensdo de
pequenos burgueses que iriam cultuar a sinceridade, a natureza, os modos simples.
Ligava-se a construcdo das bases da identidade cultural alema, em oposicdo as outras
poténcias européias. O movimento protagonizado por Herder e pelos irmaos Grimm
buscou entre os costumes dos camponeses - seus poemas, musicas, festas, saberes,
historias e rituais - encontrar as marcas de uma esséncia diferenciadora e auténtica, o
espirito coletivo de um “povo” em particular, base para a construcao da futura nacdo
alema. Os camponeses pareciam, aos olhos destes intelectuais, ter guardado, desde
tempos muito remotos, a tradicdo que precisava ser resgatada frente as ameacas da
modernidade, da sociedade industrial e da civilizacdo exteriores (ABREU, 2003, p.
86).

No ambito da cultura popular, em que se percebe o povo como uma parte fundamental
no processo de producdo e reproducdo cultural, € importante ressaltar, como afirma Waldyr
Imbroisi Rocha (2012, p. 135), que as teorias de Johann Gottfried von Herder ajudaram a
pavimentar o caminho que os irmaos Grimm trilharam quase um século mais tarde. As
pesquisas de Herder cristalizaram a ideia do povo como autor na literatura de tradicdo oral,

entre outras formas de manifestacio cultural. Segundo Waldyr Imbroisi Rocha (2012),

O grande precursor do trabalho realizado pelos irmidos Grimm foi, sem divida, o
filésofo alemdo Johann Gottfried Herder. Ele e outros grandes nomes da literatura e
da filosofia, como Goethe e Schiller (cada um a seu modo) compuseram o movimento
Sturm und Drang alemio, uma espécie de protorromantismo que representava os
primérdios do movimento roméntico mundial em sua escolha pela subjetividade e
pelo irracional, em contraposi¢do ao racionalismo dominante desde o Iluminismo
(ROCHA, 2012, 136).

Sylvia Maria Trusen (2010, p. 56) destaca o trabalho de pesquisa e mapeamento cultural

de Jacob e Wilhelm Grimm, que conta com a coletanea de contos Kinder- und Hausmdrchen

> Johann Gottfried von Herder (1744-1803) foi um importante te6logo, filésofo e escritor alemdo, enquadrado
dentro do chamado nacionalismo romantico a partir de sua vasta produgdo tedrica e literdria poética, publicada de
1767 até 1800. Herder ocupa lugar de destaque dentro da literatura alema em virtude de ser o percussor de um
movimento intelectual voltado ao estudo do processo de formagdo e preservacdo da identidade cultural alema,
tendo em vista a evolucao constante da linguagem.
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(Contos maravilhosos para as criancas e para o lar), publicada em dois volumes em 1812 e
1815, e também a carta aberta ao povo alemdo de 1811, “Aufforderung an die gesamten
Freunde deutscher Poesie und Geschichte erlassen” (““Convocagao dirigida a todos os amigos
da poesia e histéria alema”), que tinha como objetivo justificar a importancia do projeto de
compilacdo das narrativas de tradi¢do oral (die Volkserzdhlungen).

A tradicdo oral, bem como a busca por uma maior qualidade literdria no processo de
transcricdo e adaptacdo dos contos, foi uma grande preocupagcdo dos irmaos Grimm
(especialmente por sua maneira peculiar de trabalhar o folclore) e de Johann Gottofried Herder.
E interessante perceber que cada pesquisa conseguiu oferecer grandes contribui¢des para a
cultura popular como um todo. Em especial, a metodologia utilizada proporcionou diversas
perspectivas de estudos e abordagem para as amplas questdes culturais que possuem um campo
interdisciplinar muito complexo.

De acordo com Luciano Bezerra Agra Filho (2008, p. 5), a cultura popular tinha uma
conexdo peculiar com a tradicdo oral, tendo em vista os contos, poesias e cancdes populares
que estavam presentes em diversos paises europeus. “Dentre essa criagao cultural o Iluminismo
nio era apreciado em certas regides como na Alemanha e Espanha, visto que existia
predominancia francesa, concluindo-se que essas can¢des populares fossem inspiradas em

sentimentos nacionalistas” (AGRA FILHO, 2008 p. 6).

Essa tradi¢do oral estava mais enfatizada na obra dos irmdos Grimm e também Heder
que tinham idéias iguais na forma de ver poesias e contos integrados com a natureza,
e daf surgiram coletineas e mais coletaneas de can¢des populares; como as famosas
baladas russas surgindo coletineas por toda a Europa como no caso as baladas suecas,
dinamarquesas, finlandesas, inglesas, espanholas, etc. (AGRA FILHO, 2008 p. 5).

Segundo Céssia Frade (s/d), em um primeiro momento, ¢ importante observar que, no
que se refere a tradi¢do oral dentro da literatura no universo da cultura popular, a poesia era
caracterizada como “divina” para Johann Gottfried von Herder, enquanto para Jacob e Wilhelm
Grimm a mesma era vista como sendo “de natureza”. A poesia em si era um elemento essencial
dentro dos fluxos e manifestagdes culturais, pois conseguia refletir diretamente distintas formas
de expressdo artistica. A pesquisadora ainda afirma que, posteriormente, tanto para Herder
quanto para os irmaos Grimm, outras formas de literatura, como contos, lendas e narrativas
mitologicas, foram recolhidas e devidamente classificadas como “literatura popular”, em

virtude suas relevancias culturais.

Dentro deste contexto, as obras dos irmaos Grimm também representam uma forma de
expressdo cultural popular, j& que as mesmas sdo narrativas de tradi¢cdo oral que estavam

dispersas entre os povos germanicos e eram repassadas de geracdo em geracao. Nesse sentido,
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no préximo capitulo, serd apresentado um panorama geral do conto de fadas, tendo em vista
suas raizes orais e populares que também estdo inseridas dentro do universo sobrenatural

popular, permeado de valores e dogmas pagaos e cristaos.
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2. SOBRE FADAS E MONSTROS: OS CONTOS DE FADAS

A seguir, apresenta-se uma defini¢do de contos de fadas, percorrendo a evolucdo das
narrativas que serviram para estruturar esse complexo estilo literario ao longo do tempo. Para
tanto, utiliza-se como fundamentacdo tedrica as importantes contribuicoes de André Jolles
(1976), Vladimir Propp (1984), Tzevetan Todorov (1992), Nelly Novaes Coelho (1998), Jack
Zipes (2014), entre outros. Do mesmo modo, destacam-se os nomes dos grandes escritores que
publicaram obras relevantes para o desenvolvimento dos contos de fadas e contos maravilhosos,
tais como Charles Perrault (1697), os Irmaos Grimm (1812), Hans Christian Andersen (1835)
e Lewis Carroll (1865). Dentro desse contexto, ¢ importante mencionar que cada um desses
autores estd situado em um momento histérico distinto e em sua propria realidade literéria,
tendo em vista que Perrault se inseria em um momento de discussao intelectual da Franca de
fins do século dezessete entre a modernidade e a tradicdo. Os irmdos Grimm, por sua vez,
trabalharam com a tradi¢do oral popular alema de raizes miticas em um momento de intensa
transformagao social por conta da industrializacdo na Europa finissecular. J4 Hans Christian
Andersen assinava suas proprias criacdes revestidas por um ambiente industrializado de fins do
século dezenove com seus conflitos entre classes sociais e crengas. Neste mesmo cendrio, o
escritor britanico Lewis Carroll reconheceu a impossibilidade do Maravilhoso tendo como pano
de fundo a Inglaterra vitoriana da Revolugdo Industrial e deslocou a Fantasia para outro espaco
literdrio situado em uma zona além da realidade racional.

Mais adiante, apresentamos uma abordagem mais aprofundada na literatura dos Grimm,
especialmente no que diz respeito aos elementos sobrenaturais e espirituais que muitas vezes
refletiam as crengas pessoais dos Grimm, em especial de Wilhelm Grimm (responsavel pela
revisdo final dos contos). E importante destacar aqui como contraste, que Charles Perrault era
um pesquisador essencialmente cético, e lidava com os elementos magicos em suas narrativas
com um tom sagaz e irdnico que poderia ser facilmente interpretado como uma zombaria do
insdlito.

A literatura fantéstica transcende os limites racionais, pois narra acontecimentos que sao
considerados inexplicaveis e impossiveis. O fluxo da imaginacdo consegue seguir seu curso
livremente dentro desse género literdrio, que lida diretamente com o insoélito e o sobrenatural
por meio de outras modalidades, como o Gético, a Fantasia, o Realismo Magico, o Maravilhoso.

Conforme os estudos de Maria Franco e Rejane de Oliveira (2014, p. 465), os enredos
dos contos de fadas, de uma maneira geral, ndo tém obrigacao de relatar fielmente as rotinas do

mundo real; o tinico compromisso € o de se contar a historia da melhor maneira possivel. Para
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isso, toma-se toda liberdade literdria, tendo em vista os recursos infinitos que os simbolos e
figuras de linguagem podem oferecer, para proporcionar uma experiéncia literdria através da
transmissdo de uma moralidade ao final do conto, bem como permitir interpretacdes pessoais
do leitor.

Por uma perspectiva geral, é possivel afirmar que a Literatura € uma arte que reflete
diferentes aspectos da vida humana, registrando tanto agdes cotidianas como também
sentimentos e pensamentos materializados na linguagem escrita. Percorrendo os estudos de
Nelly Novaes Coelho (1998, p. 10-11), percebe-se que, ao longo do tempo, a humanidade
sempre se preocupou com a preservacao de sua historia através de diversos registros literarios,

que foram sendo desenvolvidos aos poucos através de uma variedade de narrativas:

2

A Literatura é, sem divida, uma das expressdes mais significativas dessa ansia
permanente de saber e de dominio sobre a vida, que caracteriza o homem de todas as
épocas. Ansia que permanece latente nas narrativas populares legadas pelo passado
remoto. Fabulas, apdlogos, contos exemplares, mitos, lendas, sagas, contos jacosos,
romances, contos maravilhosos, contos de fadas... fazem parte dessa heterogénea
matéria narrativa que estd na origem das literaturas modernas e guarda um
determinado saber fundamental (COELHO, 1998, p. 10-11).

As narrativas que o senso comum define simplesmente como contos, e que a teoria
literdria subdivide em uma variedade de denominagdes, sdo consideradas como um
desdobramento da literatura fantéstica, tendo em vista que, através de historias diretas e simples
com personagens complexos, sdo apresentados simbolismos sociais, religiosos, misticos,
filosoficos, folcldricos e culturais. “Assim sendo, o conto poderia ser a0 mesmo tempo um
instantdneo cultural e o recepticulo de ideias psicolégicas imemoriais” (ESTES, 20053, p. 13),
em razdo da existéncia de “[...] registros bastante antigos sobre 0s contos € seu uso nas mais
diversas culturas” (SCHNEIDER; TOROSSIAN, 2009, p. 134).

Cada estilo narrativo desse grande gé€nero literdrio possui caracteristicas peculiares que
o diferenciam. E interessante destacar as no¢des de contos de fadas e contos maravilhosos, que
podem ser utilizadas como sindnimas, apesar de sua defini¢ido original dizer respeito a tipos
literarios distintos. Ambas as formas de narrativas classificadas como maravilhosas surgiram
“[...] de fontes bem distintas, dando expressdo a problemadticas bem diferentes, mas que, pelo
fato de pertencer ao mundo do maravilhoso, acabaram identificadas entre si como formas
iguais” (COELHO, 1998, p. 11).

A caracteristica primordial dos contos € ilustrar a luta do bem contra o mal, sendo que,
no fim, o bem sempre prevalece. Segundo Clarissa Pinkola Estés (2005, p. 14), desde o
principio dos tempos, os contos sdo utilizados como importantes instrumentos de transmissao

de valores sociais, morais e religiosos. Nas palavras da autora:
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O Conto indica que, se alguém tenta se apoderar de tudo que vé ou imagina, talvez
ndo chegue a tirar proveito de nada. A ideia antiquissima de que as paixdes e 0s
apetites possam aprisionar a alma de modos excepcionalmente prejudiciais enfatiza
que a cobica é a auséncia de uma avaliagdo correta das préprias necessidades (ESTES,
2005, p. 14).

Segundo Nelly Novaes Coelho (1998, p. 13), a presencga ou auséncia de seres magicos
alados nao € a caracteristica distintiva dos contos de fadas, posto que a espinha dorsal desse
estilo narrativo encontra-se no desenvolvimento de problemdticas existencialistas, que se
consolidam por meio da vida de um personagem central, que se encontra revestido de virtudes
e feitos heroicos, e em que as relagdes familiares sao bastante evidenciadas. A autora ainda
afirma que os contos de fadas sdo de origem celta e sd@o provenientes de poemas, “[...] apontados
como células independentes, mais tarde integradas no ciclo novelesco arturiano, essencialmente
idealista e preocupado com os valores eternos do ser humano: os de seu espirito” (COELHO,
1998, p. 13-14).

E conveniente ressaltar a importancia da figura do heréi dentro dos contos de fadas, ji
que Joseph Campbell (1990) chama atencdo para a existéncia de dois tipos de herdis, “[...]
alguns escolhem realizar certa empreitada, outros ndo. Num tipo de aventura, o her6i se prepara
responsavelmente e intencionalmente para realizar a proeza” (CAMPBELL, 1990, p. 143).

Em relagao a caracteristica mais importante do Maravilhoso, os pesquisadores Angélica
Batista, Flavio Garcia e Rodrigo Santos (2005, p. 110) afirmam que ela é, sem dudvida, a
naturalizacao do insélito, uma vez que o sobrenatural permite a contextualizacdo de realidades
inexplicdveis, pois, nesse universo literdrio, tudo € possivel no que se refere ao processo de
interligacdo da narrativa entre o narrador e o leitor.

Marisa Martins Gama-Khalil (2013) afirma que:

Nas narrativas do maravilhoso, na visdo de Todorov, os acontecimentos sobrenaturais
encontram-se naturalizados no mundo diegético e por isso ndo suscitam hesita¢ao nas
personagens e nos leitores; logo, essas narrativas, para Todorov, apartam-se do género
fantastico. Os contos de fadas sdo um exemplo do género maravilhoso, porque neles
varas de conddo, lobos que falam, botas magicas sdo naturais aquele mundo ficcional
(GAMA-KHALIL, 2013, p.21).

Em razdo de sua complexidade, a literatura pode ser objeto de diversos estudos
interdisciplinares, em virtude de sua amplitude de aplicagdo, o que permite abordagens
psicanalistas, socioldgicas, filoséficas, antropoldgicas, entre outras, € com os contos de fadas,
em especial, ndo poderia ser diferente, os mesmos aparecem revestidos de uma complexidade
notdvel e notéria. Segundo o entendimento de André Jolles (1976), essa forma narrativa é
caracterizada por sua simplicidade, percebida, em um primeiro momento, pela forma como o

texto € redigido. Os elementos maravilhosos e subjetivos dentro dela coexistem em realidades
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abstratas, em lugares e periodos de tempo que podem ser determinados ou ndo, sem
comprometer a boa qualidade da histéria que estd sendo contada.

Os contos de fadas sdo uma expressdo literdria bastante peculiar, pois conseguem
imprimir, em narrativas curtas, profundos valores culturais, de acordo com abordagem de cada
autor. Em relacdo a tradicao oral, por exemplo, percebem-se tracos das identidades dos povos
que sdo passados de geracdo em geracdo, o que faz com que algumas histdrias sejam percebidas
como pertencentes a determinados contextos sociais. Mesmo antes do advento da escrita, os
contos de fadas ja desempenhavam um papel singular dentro das sociedades, pois “[...] os povos
ja compartilhavam de seu aprendizado, pois através da fala, os contos transmitiam aos seres
humanos um rompimento sobre os mitos enfrentados por eles” (FALCONI; FARAGO, 2015,
p- 90).

Em relacao a cultura, os contos de fadas sdo importantes instrumentos de materializacao
da linguagem cultural, j4 que diversos valores podem ser infiltrados nessas narrativas, que
figuram como registros histdricos peculiares, que ndo ficam restritos as fronteiras geograficas.
Sendo assim, € importante relembrar a expressdo em latim Mutatis Mutandis, que §é
frequentemente utilizada em ci€ncias como Direito, Economia, Sociologia, que em uma
tradug¢do livre direta para o portugués significa “mudando o que deve ser mudado”. Na
Literatura, mais precisamente na esfera dos contos de fadas, o fendmeno Mutatis Mutandis é
utilizado para explicar a ocorréncia de narrativas similares, quase idénticas, em realidades
socioculturais distintas. Adelino Brandao (1995, p. 72) utiliza-se desse fendmeno para justificar
a existéncia de contos cuja origem € incerta.

E possivel afirmar que as narrativas tiveram sua génese em algum tempo passado

distante, segundo Nelly Novaes Coelho (1998):

Todas essas formas de narrar pertencem ao caudal de narrativas nascidas entre os
povos da Antiguidade, que, fundidas, confundidas, transformadas... se espalharam por
toda parte e permanecem até hoje como uma rede, cobrindo todas as regides do globo:
o caudal de literatura folcldrica e de velhos textos novelescos que, apesar de terem
origens comuns, assumem em cada na¢do um cardter diferente (COELHO, 1998, p.
13).

Nesse sentido, segundo Clarissa Pinkola Estés (2005), os contos de fadas ndo ficaram
isolados em periodos determinados no tempo e espago, pois se fazem presentes em diversas

épocas e regides, sendo dificil identificar com exatidao a sua origem. Nas palavras da autora:

Quer entendamos um conto de fadas cultural, cognitiva ou espiritualmente — ou de
outras maneiras, Como quero crer que resta uma certeza: eles sobreviveram, a agressiao
e a opressdo politicas, a ascensdo e a queda de civilizagdes, aos massacres de geracdes
e a vastas migracdes por terra e mar. Sobreviveram a argumentos, ampliacdes e
fragmentacdes. Essas jéias multifacetadas tém realmente a dureza de um diamante, e
talvez nisso resida o seu maior mistério e milagre: os sentimentos grandes e profundos
gravados nos contos s@o como rizoma de uma planta, cuja fonte de alimento
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permanece viva sob a superficie do solo mesmo durante o inverno, quando a planta
ndo parece ter vida discernivel a superficie. A esséncia perene reside, ndo importa
qual seja a estagdo: tal € o poder do conto (ESTES, 2005, p. 11-12).

Definir com precisao a procedéncia dos contos de fadas ndo € uma tarefa facil, conforme
explicam Alessandro da Silva e Penha Silvestre (2009, p. 3), haja vista que a origem dos
mesmos data de séculos antes do nascimento de Cristo. Os diferentes contextos historicos
conseguiram configurar um processo de desenvolvimento constante e lento, resultando no
formato apresentado nos dias atuais, que soma os elementos da chamada literatura infantil, com

os dos contos populares e folcldricos de tradi¢@o oral:

Os contos de fadas, especialmente, t€m encantado vdrias geracdes em diferentes
paises e, antes mesmo de serem registrados pela escrita na forma como os
conhecemos, eram responsdveis pela formagao coletiva da espiritualidade e da cultura
de inimeros povos [...] (SCHNEIDER; TOROSSIAN, 2009, p. 134).

A questdo das fontes origindrias dos contos de fadas € incerta, conforme explicam
pesquisadores como Jack Zipes (2002) e Nelly Novaes Coelho (1998). Entretanto, apds um
olhar mais cuidadoso sobre os contos e teorias literdrias que versam a respeito dos mesmos, €
possivel perceber que, apesar de terem sua génese indeterminada, suas fontes podem ser
identificaveis:

[...] na Idade Média, veremos como todo esse lastro pagdo choca-se, funde-se ou
deixa-se absorver pela nova visdo de mundo gerada pelo espiritualismo cristdo e,
transformado, chega ao Renascimento... até que, finalmente, na passagem da era
clssica para a romantica, grande parte dessa antiga literatura maravilhosa destinada
aos adultos € incorporada pela tradi¢d@o oral popular e transforma-se em literatura para
criancas (COELHO, 1998, p. 15).

As fontes orientais sdo consideradas pela grande maioria dos tedricos literarios como as
mais antigas dentro do universo da literatura popular maravilhosa, ja que a cultura ocidental é
um reflexo direto das manifestacdes culturais, folcldricas e religiosas do mundo oriental. De
acordo com Nelly Novaes Coelho (1998, p. 17), o conto “Calila e Dimna”, que ¢
tradicionalmente considerado como folclérico indiano, foi originalmente concebido em
sanscrito, e, posteriormente, traduzido e adaptado para outras linguas, como persa, sirio,
hebraico, latim, 4rabe, entre outras. Segundo a autora, na narrativa encontram-se elementos
magicos e imagindrios que se fundem no mundo real, tendo em vista sua estruturacdo literaria,
que a define como um exemplo de fabula.

Percorrendo ligeiramente os estudos de Nelly Novaes Coelho (1998, p. 19-30), pode-se
identificar alguns exemplos importantes das producdes literdrias de origem oriental. Uma série
de manuscritos de papiro de 3.200 anos foi encontrada pela egiptéloga Mrs. D’Orbeney, na
Itdlia, no final do século XIX, com narrativas semelhantes aquelas consideradas

tradicionalmente indianas, porém, de origem egipcia: “E o caso do romance Os dois irmaos
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(sic), apontado pelos estudiosos como texto-fonte do episddio biblico ‘José e a mulher de
Putifar’” (COELHO, 1998, p. 19).

Outra fonte oriental escrita em sanscrito, inserida na origem das narrativas maravilhosas,
€ a coletanea Sendebar ou O livro do engano das mulheres, de autoria atribuida ao filésofo
hindu Sebdabad, que viveu por volta do primeiro século antes de Cristo, e cujas datas precisas
de seus trabalhos na lingua original sdo desconhecidas. A obra foi traduzida e adaptada para
inimeros idiomas, mas o eixo narrativo permaneceu centrado na interligacdo de paixdes, 6dio
e sabedoria, difundindo uma imagem feminina negativa. E importante ressaltar que tanto o
conto “Os dois irmdos” quanto a coletanea Sendebar ndo apresentam seres magicos que podem
ser classificados como fadas, apesar de serem considerados como precursores deles, conforme

explica Nelly Novaes Coelho (1998, p. 22):

Nesse periodo temos, pois, no ambito da Literatura, as narrativas de reptidio a mulher-
demonio (imagem negativa) e de exaltacdo a mulher-anjo (imagem positiva) que tem,
na fada céltica, o seu mais antigo e perfeito avatar. Foi essa dualidade que, via
espiritualizacdo cristd, se impds a todo o mundo ocidental até nosso século
(COELHO, 1998, p. 23).

Sem duvida alguma, as fontes celtas (ou célticas) sdo uma das mais importantes dentro
do universo dos contos de fadas, porque a figura do ser mégico, conhecido como fada, e
considerado o simbolo maior dessas narrativas, € proveniente da mitologia celta. Ao contrario
da maioria dos povos orientais que eram militarmente superiores em razao das tradigdes
milenares de conflitos, o povo celta buscava individualizar-se com suas préticas culturais e
espirituais. “Foi no seio do povo celta que nasceram as fadas. Ou melhor, foi na criacao poética
céltico-bretd que surgiram as primeiras mulheres sobrenaturais a darem origem a linhagem das
fadas” (COELHO, 1998, p. 31).

As fadas fazem parte do folclore europeu como um todo, e nao hé recortes geograficos
precisos que definam com exatiddo seu local de origem. Sabe-se apenas que sua génese estd
enraizada na cultura do povo celta. Nas narrativas europeias, esses seres magicos que na maioria
das vezes sdo caracterizados como criaturas aladas no imagindrio popular, representam
diferentes nuances da personalidade feminina e, via de regra, utilizam seus poderes
sobrenaturais para auxiliarem o personagem central (masculino ou feminino) a executar seus
feitos heroicos, através de seus poderes sobrenaturais. Em geral, a terminologia fada é aplicada
aos seres de natureza benigna, ja que a mulher guiada pelas forcas do mal € nomeada como
bruxa.

As fadas s@o consideradas como seres de uma zona intermedidria entre o0 mundo real e
o espiritual, porque suas habilidades magicas interferem nas for¢as e elementos da natureza:

terra, fogo, dgua e ar. Por serem caracterizadas como seres femininos, seguindo uma tradi¢ao
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literdria mais conservadora, elas estdo frequentemente ligadas aos sentimentos mais intensos,

como amor, sendo amantes ou intercessoras do amor, e o édio.

Dignas de um estudo a parte sdo as antifadas, que aparecem no conto eslavo: Baba-
Yaga, velha, feia e corcunda, que geralmente se multiplica em trés figuras exatamente
iguais e mora em uma cabana, na floresta, que gira para todos os lados e se ergue sobre
quatro pés de galinha (COELHO, 1998, p. 34).

Destarte, € conveniente mencionar as consideragdes tecidas por Nelly Novaes Coelho
(1998, p. 35-37), que trazem resumidamente a eximia classificagc@o hierdrquica de Van Gelder
(1986), apresentada na obra O mundo real das fadas®: anjos (ou devas) sio os seres magicos
superiores e celestiais, dotados de inteligéncia e sabedoria, € que possuem o controle sobre as
forcas da natureza; os seres elementais sao os espiritos dos elementos naturais (terra, fogo, dgua
e ar); os espiritos da natureza sdo seres superiores semelhantes as fadas, que estdo
materializados no meio ambiente natural, como por exemplo, as plantas em crescimento, o
vento, a dgua, o fogo e a terra; as fadas, por sua vez, sdo seres magicos que podem pertencer a
um dos quatro reinos elementais: terra, fogo, dgua e ar.

As fadas do ar sdo chamadas de silfides, ou fadas das nuvens (seres extremamente
inteligentes que evoluiram da terra, da 4gua ou do fogo) e ainda ha as fadas dos ventos e das
tempestades (espiritos poderosos que giram em torno dos picos das montanhas). As fadas da
terra sdo os espiritos que habitam na superficie (fadas de jardins e bosques) e no subsolo
(gnomos ou fadas de rochedo). As fadas do fogo, também chamadas de salamandras, ndo se
relacionam com os serem humanos, e se encontram na regido do subsolo vulcanico, sendo
responsaveis pelas fogueiras. As fadas das dguas (ou ondinas) sdo espiritos que habitam as
profundezas das dguas e conduzem a energia solar.

E provavel que a civilizagdo celta tenha comegado a se formar a partir do segundo
milénio antes de Cristo e tenha ocupado grande extensao do territério europeu, embora alguns
historiadores acreditem que sua origem esteja na Asia. Tendo em vista sua formacdo
extremamente heterogénea, os celtas estavam divididos em diversas etnias espalhadas em
diferentes areas, como, por exemplo, belgas, gauleses, bretdes, escotos, batavos, eburdes,
gdlatas, caledonios e trinovantes, entre outros. Entretanto, um ponto comum entre eles era as
avangadas técnicas de metalurgia, que foram apropriadas pelo Império Romano, por volta do
século II antes de Cristo. E conveniente ressaltar que apenas os celtas fixados na Gra-Bretanha

conseguiram resistir a Roma:

Portanto, durante séculos, os celtas foram se expandindo e se fundindo com os
germanos, gauleses, francos, lusitanos, béticos, bretdes etc. Dai compreender-se a

8 GELDER, Dora Van. O mundo real das fadas. Sio Paulo: Pensamento, 1986.
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extensdo de sua influéncia cultural, que acabou por ser mais profunda na Bretanha, no
Pais de Gales e na Irlanda (COELHO, 1998, p. 38).

A grande fragmentagdo dos povos celta ndo impediu que uma rica heranga cultural e
religiosa fosse transmitida ao longo do tempo através de manifestagcdes artisticas de tendéncia
abstrata, permeadas por suas crencas politeistas e naturalistas. A cultura celta encontrou um
terreno fértil no sincretismo religioso da mitologia greco-romana e da tradi¢do judaico-crista,
principalmente nos povos que estavam sob o dominio do Império Romano. Um exemplo
classico disso s@o as historias que narram as vidas de santos catdlicos, como Sado Patricio.

A cultura celta estava alicercada sobre fundamentos espirituais € magicos, expressos na

organizacao sacerdotal dos druidas e seus templos:

Os druidas foram conhecidos pelos gregos e romanos, uns duzentos anos antes de
Cristo, e, segundo referéncias que deixaram a respeito, a ordem druidica dividia-se
em cinco classes: a dos vazios, encarregados dos sacrificios, preces e interpretagdes
dos dogmas religiosos; a dos saronidos, conhecedores da ciéncia e dedicados a
educagdo da juventude; a dos bardos, poetas, oradores e musicos encarregados de
exortar os guerreiros as virtudes herdicas; a dos ordculos, capazes de predizer o futuro
pelo vdo das aves ou pelo exame das visceras de vitimas oferecidas aos deuses, e a
dos causidicos, encarregados da administra¢do da justi¢a, no férum civel e criminal
(COELHO, 1998, p. 41-42).

A mulher desempenhava um papel secundario dentro das ordens dos druidas, e os
registros de suas participagdes, dentro desses rituais, sdo escassos € praticamente inexistentes.
Porém, Nelly Novaes Coelho (1998, p. 42) chama a aten¢@o para uma personagem feminina de
grande importancia nas novelas de cavalaria: Melusina, druidesa de grande beleza que foi
transformada em uma serpente. Do mesmo modo, a autora destaca a fada presente em uma
antiga lenda gaulesa sobre as mortes da familia Lusignan.

A cultura celta pode ser considerada como a espinha dorsal dos contos de fadas, visto
que conseguiu estabelecer uma zona intermedidria entre a realidade e o imagindrio através do
desenvolvimento de narrativas maravilhosas, floreadas com elementos magicos e de grande
espiritualidade. Relatos de feitos heroicos e grandes guerras entre os celtas, especialmente com
os bretdes, com os invasores saxdes, serviram como inspira¢do para a construcao da lenda do
Rei Arthur. “A dilui¢do da Histéria na lenda ter-se-ia dado com o nascimento da literatura
céltico-breta: os lais, romances ou novelas de cavalaria, nos quais as fadas teriam surgido pela
primeira vez, como personagens”’ (COELHO, 1998, p. 43).

Seguindo essa linha de registros literdrios que traduzem importantes elementos
histéricos, sociais, culturais, filoséficos e religiosos, é conveniente mencionar o texto épico do
anglo-saxdo Beowulf, do século VII, que apresenta uma bela narrativa originaria do norte

curopcu:

[...] no poema Beowulf predomina o maravilhoso sombrio e ameacador das brumosas
terras nordicas, e também a forca poderosa de homens e monstros, que aprecem
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igualar-se a deuses. For¢a que, nos contos maravilhosos ou nos contos de fadas, vai
atenuar-se ou espiritualizar-se, sob o influxo do Cristianismo, que facilmente se funde
com o lastro celta e difunde uma nova filosofia de vida. Em Beowulf, a realizacdo
mais plena do herdi ja € atribuida a forcas interiores, misteriosas; entretanto, em seu
universo, ainda ndo aparece o Amor, com o poder realizador/destruidor que os celtas
e bretdes lhe atribuiam e que jd aparece nos mabinogion (COELHO, 1998, p. 45).

E conveniente ressaltar o aparecimento das fadas nos registros de lingua gaulesa do
século IX, O Mabinogion, tendo em vista que este € identificado pela teoria literaria como o
ponto de partida das aventuras que possibilitaram o surgimento do chamado ciclo arturiano. De
acordo com Sebastian Rider-Bezerra (2011), o corpus de Mabinogion é composto por onze
poemas narrativos célticos-gauleses (apesar de alguns pesquisadores afirmarem que a
quantidade correta seria doze, no total), que expressam elementos mitolégicos e folcldricos.

Esses contos representam uma zona intermedidria, em que os relatos histdricos sdo convertidos

em lendas ou mitos:

Esses poemas sdo relatos fantdsticos, onde se multiplicam os fatos e seres
maravilhosos, sortilégios, fadas, magos, encantamentos e metamorfoses, animais
monstruosos, paisagens irreais e misteriosas..., em meio as quais acontecem as
fabulosas aventuras do Rei Artur e seus famosos cavaleiros (os que, no século VI,
fizeram frente aos invasores anglo-saxdes, no sudoeste da Bretanha) (COELHO,
1998, p. 45-46).

Entre os séculos XII e XVII, foi possivel identificar o surgimento dos chamados /ais
bretdes, que podem ser considerados como desdobramentos dos antigos registros literdrios
celtas do século IX, e que foram amplamente difundidos no continente europeu, cristalizando a
estrutura novelistica arturiana e uma certa influéncia dos dogmas cristaos. Conforme explica
Nelly Novaes Coelho (1998, p. 47), Miguel de Cervantes pretendia satirizar a decadéncia desse
estilo narrativo ao escrever sua obra-prima da novelistica universal, em 1648, El Ingenioso
Hidalgo Don Quijote de la Mancha.

No século XII, encontrava-se, na corte de Luis VII, a rainha Alienor D’ Aquitania, que
impds na corte uma postura refinada, que repercutiu diretamente nas produgdes culturais da
época. Ressalta-se que sua filha, Marie de France, é considerada a primeira poetisa de origem
francesa, apesar de ter completado sua educacdo na Inglaterra, em razao do segundo casamento

de sua mae com o rei Henrique II.

Em 1155, o monge anglo-normando Wace, a pedido da rainha Alienor, escreve o
Romance de Brut, traduzindo para o francés a Histéria dos reis da Bretanha (que havia
sido escrita em latim, em 1135, por G. Monmouth, por sua vez baseada na Histéria
dos Bretdes, escrita por Nennius, no século VIII). Misturando fatos histéricos com
relatos fabulosos, esse romance histérico, o Romance de Brut, fala das origens
troianas dos primeiros principes bretdes e d4 amplo espaco ao romanesco feérico das
aventuras do Rei Artur e seus cavaleiros, incluindo a fada Viviana, que cria, no lago
onde vive, um menino que encontrado abandonado vem a ser o cavaleiro Lancelote,
também chamado Cavaleiro do Lago (COELHO, 1998, p. 48).
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Desse modo, o Romance de Brut apresenta diversos elementos que fundamentam a lenda
do rei Artur, como, por exemplo, as inspiracdes para a criacdo da Ordem de Cavalaria da Tévola
Redonda; a figura do sdbio em Astrologia Ambrdsio, que se materializou paralelamente na
complexa lenda de Merlin, com elementos druidas, filos6ficos, magicos e religiosos, entre
outros, que, por si so, ja representam uma pesquisa a parte a ser realizada; e a Dama do Lago,
representada pela fada Viviana. Essas narrativas literdrias, de natureza historica, revestidas de
caracteristicas fantésticas, representam decisivamente os lais bretdes, que relatam o monarca
heroico e bondoso reinando soberanamente no Pais de Gales, Inglaterra, Escécia, Irlanda e
Noruega. “E o momento do acaso das antigas cangdes de gesta carolingias, de ideal guerreiro e
religioso, e inicio do sucesso da matéria breta, de ideal espiritual-heréico-amoroso” (COELHO,
1998, p. 49).

A partir dos lais bretdes, Marie de France recriou suas narrativas maravilhosas,
conhecidas pelos pesquisadores da Literatura como Lais de Marie de France. O diferencial
dessas histdrias € o oferecimento de uma nova perspectiva feminina dentro do maravilhoso,
como, por exemplo, a valorizacio da mulher, de uma maneira geral, e as maneiras de se
perceber e expressar o amor através de reinos magicos e feitos heroicos sobre-humanos.

Em relacdo a representacdo feminina dentro dessas narrativas maravilhosas, o trabalho
de Marie de France reafirmou a figura da mulher como um ser situado em uma zona de transi¢ao
entre o real e o espiritual, de acordo com a tradi¢do mitoldgica celta materializada nas fadas.
Contudo, € possivel perceber claramente a influéncia dos dogmas cristaos alicer¢ados no culto

a Virgem Maria, da Igreja Catélica Romana:

Hoje, reconhecidos como as células liricas das novelas arturianas (e de muitos contos
de fadas que se tornaram famosos), os Lais de Marie de France estdo entre os textos
que cumpriram a importante tarefa de divulgar o espirito céltico-bretdo para o resto
da Europa e de auxiliar a fusdo do antigo “paganismo” com o espirito cristdo
(COELHO, 1998, p. 49).

Ainda no século XII, destaca-se o chamado Romance Cortés, de origem francesa, que
representa outro importante desdobramento da literatura fantdstica de natureza bretd, que
substituiu a popularidade das cangdes de gesta entre as cortes europeias, que buscavam
constantemente expressoes literdrias que pudessem ser classificadas como cultas e refinadas.
Destarte, recorre-se mais uma vez ao eximio trabalho de Nelly Novaes Coelho (1998), que

oferece uma definicao precisa desse estilo literdrio tao peculiar, considerado como

[...] narrativas em verso, de natureza aristocrdtica e sentimental, que eram lidas para
entretenimento das cortes. De acordo com o assunto, os romances corteses dividem-
se em 3 correntes: os da Antiguidade (que fundem o épico cristdo com o maravilhoso
helénico), os bizantinos (de matéria romanesca e maravilhosa greco-latina) e os
bretdes (de matéria bretd, que funde o herdico, o romanesco e o maravilhoso de raizes
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celtas). Este ultimo foi o mais famoso, e a ele pertencem os romances do ciclo
arturiano (COELHO, 1998, p. 87).

Ainda em conformidade com os estudos de Nelly Novaes Coelho (1998), o trabalho do
escritor Chrétien de Troyes no século XVII aparece como um forte reflexo do romance bretdo,
em razdo de suas traducdes e adaptacdes em dialeto francien. Nas narrativas de sua autoria
aparecem as concepg¢des do amor cortés, assim como elementos maravilhosos estruturados na
mitologia céltico-bretd, sendo conveniente destacar a influéncia de Marie de France, sua
contemporanea. Chrétien assinou originalmente duas obras: Erec et Enide (em 1168) e Cligés
(em 1170).

Dentro desse contexto literdrio, € importante observar o chamado ciclo arturiano, que
diz respeito a um conjunto de narrativas que entrelacam elementos da lenda do rei Artur com
valores medievais culturais, religiosos e pagdos. A religiosidade aparece fortemente ligada
as crencas judaico-cristas, que fornecem o padrdo para estabelecer a separacio entre o bem € 0
mal, assim como sagrado e pagdo, sendo que esse ultimo elemento reveste-se de caracteristicas
madgicas e maravilhosas, que servem para dar vida as fadas, bruxos, duendes, entre outros.

De acordo com Izabel Petraglia e Maria Vasconcelos (2010, p. 6), as referéncias a esses
seres magicos na literatura cavaleiresca comecaram na Idade Média e prosseguiram até o
Renascimento, fortalecendo a influéncia do maravilhoso dentro do ciclo arturiano, que
proporcionou o registro de diversos seres viventes nesse universo literdrio tao peculiar, que nao
fica restrito as fadas. As pesquisadoras ainda citam como exemplo criaturas fantasticas, tais
como as Banshees provenientes da mitologia celta irlandesa e representadas por uma fada que
condenava a morte as pessoas que a viam. Ja no folclore portugués as Moiras eram descritas
mogas belissimas e sedutoras, com poderes sobrenaturais e cardter ambiguo. Dentro deste
mesmo universo, ainda cabe mencionar as Damas verdes, fadas germanicas que habitam as
arvores, e que sdo conhecidas como Driades, ou espirito dos bosques na Inglaterra.

A oralidade € uma das caracteristicas mais importantes dos contos populares, bem como
seus demais desdobramentos apresentados pela teoria da literatura, como contos de fadas,
contos maravilhosos, contos folcléricos, entre outros. Para Adelino Brandao (1995, p. 52-56),
o autor Paul Sébillot utilizou-se pela primeira vez da expressao literatura popular oral em sua
obra Le Folklore, publicada no ano de 1881, tendo em vista que a literatura popular pode ser
transmitida tanto oralmente quanto de forma escrita, podendo ser sua autoria conhecida ou ndo.
Ja a literatura tradicional € aquela expressa pela escrita, tendo chegado ao Brasil através dos

colonizadores ibéricos.
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As pesquisadoras Raquel Schneider e Sandra Torossian (2009, p; 134) confirmam,
ainda, que a partir do século XIX foi possivel identificar uma transi¢ao da literatura adulta para
uma literatura infantil, caracterizada como cléssica. Nesse sentido, é oportuno ressaltar que
existem indmeros pontos em comum entre os contos populares folcléricos ocidentais e os

orientais, tais como personagens, enredos e estruturas narrativas recorrentes:

A literatura, embora ndo seja uninime, aponta para a origem céltica (século II a.C.)
dos contos de fadas. Hisada (1998) aborda os escritos de Platdo, nos quais mulheres
mais velhas empregavam suas histdrias recheadas de simbologia na educacdo de
criancas. A autora cita Apuleio, filésofo do século 2 d.C., e seu romance “O Asno de
Ouro”, que, em muito, lembra o conto “A Bela e a Fera”. Também no Egito, refere
Hisada (1998), nos papiros dos irmdos Antbis e Bata, foram encontrados registros de
contos de fadas. Ferreira (1991) relata que os povos da Antiguidade conheciam o
universo fantdstico existente nos contos. Seu enredo € tramado por tecidos de
refinadas matrizes do imagindrio humano, cuja linguagem, repleta de significados
simbdlicos e de metdforas, tem a capacidade de interligar o consciente e o inconsciente
(SCHNEIDER; TOROSSIAN, 2009, p. 134).

Para desenvolver de maneira clara o entendimento sobre o universo dos contos de fadas,
em um primeiro momento € interessante observar toda complexidade que compde suas
estruturas narrativas. Percorrendo os estudos de Tzvetan Todorov (1992, p. 59-60), percebe-se
que ndo € apenas um Unico elemento certo e determinado inserido em uma narrativa que
determina sua natureza literdria maravilhosa, mas sim o contexto geral dos elementos, ali
descritos de forma interdependente.

A obra de Vladimir Propp (1984), Morfologia do conto maravilhoso, possui importancia
singular dentro da teoria da literatura, em virtude das contribuicdes aos estudos dos contos, por
listar os elementos estilisticos recorrentes nas obras consideradas como canones. Dentre esses
elementos, o autor chama a aten¢do para a essencialidade da moralidade construida dentro
dessas historias, que t€m a funcdo basilar de repassar uma mensagem final.

Segundo o entendimento de Peter Hunt (2010, p. 37), canone diz respeito a um
determinado conjunto de textos, apds terem sido reunidos por um certo grupo de pessoas, €
“[...] somos (ou deveriamos ser) livres para aceitar ou rejeitar seu sistema de valor e os juizos
nele baseados” (HUNT, 2010, p. 37). O uso da terminologia canone, no contexto dos contos de
fadas, compreende as obras de escritores, como, por exemplo, Charles Perrault, Hans Christian
Andersen, Lewis Carroll e os irmaos Jacob e Wilhelm Grimm, entre outros.

Clarissa Pinkola Estés (2005, p. 14) utiliza-se da express@o contos morais para se referir
as narrativas antigas, responsaveis por transmitir valores, tradi¢des e ideologias, de geracdo em
geracdo. A autora também destaca a possibilidade de que um mesmo conto seja objeto de
diversas interpretagdes, algumas mais simplistas, outras mais eloquentes, que dependem

diretamente do contador da histéria, que também figura como um intérprete.
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Nas palavras de Estés (2005),

A interpretacdo moral dos contos de fadas e das fibulas € boa. Mas as interpretacdes
simplistas e humilhantes que contém ameacas ao ouvinte, em vez de convidar a alma
a ver mais profundamente, e que envergonham em vez de ensinar, ndo sdo um bom
uso dessas historias antigas que sobreviveram através dos séculos a tantos
contratempos (ESTES, 2005, p. 15).

As tramas e os personagens apresentados nos contos de fadas sdo reflexos direto de
diferentes elementos que compdem a natureza humana em toda sua complexidade, como, por
exemplo, sua organizagdo social e suas caracteristicas psicoldgicas, para estruturar a narrativa
como um todo. O antagonismo de valores inerentes ao bem ou mal é um recurso, ou mesmo um
requisito fundamental para constru¢do da moralidade da histéria, sendo que um mesmo
personagem ndo pode ser simultaneamente benigno ou maligno em um mesmo conto.
(FRANCO; OLIVEIRA, 2014, p. 466).

Para Maria Franco e Rejane Oliveira (2014),

A composicao estrutural medular de um conto de fadas faz uso de personagens planas:
o comportamento psicolégico, social e cultural de cada intérprete € contumaz.
Feiticeiras, cavaleiros e soberanos déspotas coabitam o universo madagico com
princesas e herdis. Comportamentos bons e maus encontram-se fixados em uma ou
outra personagem especifica, desviando-se do padrdo humano ja estabelecido hoje:
benévolo e malevolente na composi¢cdo do todo (FRANCO; OLIVEIRA, 2014, p.
465).

Em um primeiro momento, € necessdrio fazer alguns recortes geograficos que
possibilitam entender claramente a maneira como as narrativas foram desenvolvidas e
continuam a se desenvolver nos dias atuais, e que fornecem uma boa definicdo desse estilo
literario tao peculiar. As nacdes mais ricas das Idades Média e Moderna, paises como Inglaterra,
Alemanha e Franga, conseguiram influir decisivamente nos fluxos e manifesta¢oes culturais de
uma maneira geral (ressalta-se que este estudo estd restrito aos pontos que se referem a
Literatura), servindo como padrao para outros povos, em razao de seu imperialismo e dominio
cultural:

Na forma como atualmente sdo conhecidos, os contos de fadas surgiram na Europa,
especialmente na Franga e na Alemanha, no final do século XVII e XVIII (Lubetsky,
1989). O momento histdrico se configurava com a Inglaterra, que passava pela sua
segunda Revolugdo Industrial e detinha o controle capitalista da época, e a Igreja, que
atravessava a Contrarreforma. Os contos daquele periodo eram permeados pela
“Moral Vitoriana”, de uma sociedade repressiva quanto as questdes sexuais,
considerando que os conceitos de infincia e de educagdo também ndo eram vigentes
naquela época (SCHNEIDER; TOROSSIAN, 2009, p. 135).

As produgdes artisticas do final do periodo medieval buscavam valorizar a esséncia
criativa dos artistas, que refletiam os ideais dos tempos modernos, e que caracterizaram o
Renascimento. “Niao sdo obras populares, anonimas, mas textos de origem popular recriados

por uma elaboracao erudita” (COELHO, 1998, p. 61).
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Aos poucos, tanto os romances bretdes quanto as antigas narrativas orientais
conseguiram disseminar-se no territério europeu, que assimilou essa matéria literdria oral e
escrita, sendo que as formas dessas expressoes literarias variavam de acordo com as condi¢des
socioecondmicas da populagdo. Para Eliane Pilégi (2010), alguns autores do idioma italiano
também forneceram importantes contribuicdes para o universo literdrio dos contos de fadas, em

periodos diferentes.

A partir do século X VI, os contos de fadas (ainda pensados para adultos), comegaram
a ser reunidos em coletaneas, entre as quais se destacam: Noites prazerosas, de
Straparola (século XVI): escritas por Gianfrancesco Straparola da Caravaggio em
duas etapas (1550 e 1554). Ele reuniu nesta coletdnea vdrias narrativas contadas nas
diversas provincias italianas.O conto dos contos, de Basile (século XVII): coletanea
escrita por Giambattista Basile, foi publicada pela primeira vez em Népoles, em 1634.
Nela, Basile recria contos de fada (ou "de encantamento") da tradicdo popular
napolitana, tendo como narrativa-moldura a histéria de Zoza, uma princesa
melancdlica que nada fazia sorrir. O subtitulo da obra, Pentameron, é uma alusdo ao
Decameron de Bocaccio, e também ao fato de que a narrativa transcorre ao longo de
cinco dias ("penta"=cinco). Dos contos de Basile sairam alguns outros posteriormente

2

popularizados por Perrault: "Cogluso" é a base de "O Gato de Botas"; "Sole, Luna e
Talia" deu origem a "A Bela Adormecida”; de "Zezolla" surgiu "A Gata Borralheira"
etc. (PILEGI, 2010, p. 6-7).

O ciclo arturiano ecoou durante o Renascimento através de obras literdrias que estavam
fortemente alicercadas nos elementos maravilhosos da mitologia celta, romances bretdes e
dogmas cristdos. A partir de um recorte temporal mais preciso, pode-se entender o século XVI
como um importante marco produtivo literdrio, tendo em vista o trabalho de William
Shakespeare em Sonho de uma noite de verdo (A midsummer’s night dream) e Romeu e Julieta
(Romeo and Juliet), obras que apresentam seres magicos e extraordinarios. Conforme explica
Coelho (1998), hd uma longa lista de obras europeias desse periodo que acolheram o
maravilhoso, dentre as quais ressalta-se Luis Camoes, na literatura portuguesa, com Os
Lusiadas (de 1572), e “[...]o epis6dio da “Ilha dos Amores”, onde as ninfas acolhem os
portugueses cansados de “seus esforgcados trabalhos™” (COELHO, 1998, p. 65).

A nocgdo de civilizagdo alicercada em valores norteados por modos refinados, boa
formacdo educacional e estilo de vida de ostentac@o e luxo foi estabelecida durante o reinado
de Luis XIV. Nesse sentido, é fundamental destacar a producao literdria do escritor francés
Charles Perrault, com a publicacdo, em 1697, de Histoires et contes Du temps passé, avec des
moralités (Contes de ma mére ['Oye)’.

O trabalho de Perrault em meados do século XVII pode ser considerado como um
importante marco literdrio das narrativas tradicionais orais em virtude de ser o primeiro registro

escrito das narrativas tradicionalmente orais, que, conforme j4 mencionado, sdo expressoes

7Em uma traduc@o livre, o titulo em francés Histoires et contes Du temps passé, avec des moralités (Contes de ma
mere I'Oye) significa Histdrias ou contos do passado com moral (Contos da Mamde Ganso).
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essenciais das manifestacOes culturais, que possibilitam interessantes andlises dos contextos
histéricos em que os contos foram produzidos, ou mesmo reproduzidos. “Perrault ao fazer
alguns retoques nos contos originais suprimiu questdes referentes a violéncia e sexualidade,
fazendo com que as histérias sejam aceitas diante da populagdo erudita” (FALCONI;
FARAGO, 2015, p. 90).

Conforme explica Nelly Novaes Coelho (1998),

A época de Perrault correspondeu, pois, a decadéncia do racionalismo cldssico (“A

z N

razdo € a medida de todas as coisas”) e a conseqiiente exaltacdo da fantasia, do
imagindrio, do sonho, do inverossimil, que empapavam uma literatura que se fazia
mais ou menos a margem da literatura “oficial” (COELHO, 1998, p. 70).

Quando se faz um recorte histérico preciso dentro desse quadro geral de producio
literaria, € possivel identificar o trabalho da Baronesa Madame D’Aulnoy que, em 1690,
publicou “Histéria de Hipdlito”, cuja relevancia se dd em razao de apresentar uma narrativa
centrada em um ser magico e mistico, que é a fada, estruturada a partir de uma variagdo da
chamada maga Melusiana.

Conforme explica Nelly Novaes Coelho (1998, p. 70), no periodo compreendido entre
1696 e 1698, a publicagdo de oito contos de D’ Aulnoy impactaram de maneira decisiva a corte
francesa de Luis XIV. Todo esse refinamento estilistico e cuidado na abordagem tematica €
apontado como a espinha dorsal da literatura infantil que se desenvolveu e até os dias atuais
encontra-se em constante desenvolvimento, a partir desses padrdoes que encontraram
fundamentagdo nos chamados romances preciosos e feéricos.

Percorrendo o trabalho de Nelly Novaes Coelho (1998, p. 87), pode-se encontrar uma
defini¢do exata de romance precioso, que diz respeito a uma forma romanesca que esteve

presente na luxuosa corte francesa do século XVII,

[...] na linha de evolug@o do ideal cortés que nascera na Idade Média e avangara pelo
Classicismo adentro. O romance preciso substitui o romance cort€s quando este
comeca a decair. A aventura herdica e maravilhosa, presente neste ultimo, é
substituida pela aventura sentimental e pelo heroismo da paixdo, que suporta mil
provas para dar testemunho de sua verdade. O culto da mulher muda de caréter, pois
agora aquela dama inacessivel e idealizada do amor cortés cede lugar a dama também
apaixonada, embora continue sendo respeitado o tabu anterior, de censura ao amor
carnal. E dentro dessa nova linha do amor feminino que aparecem as fadas (COELHO,
1998, p. 87).

Também merecem ser ressaltadas as questdes inerentes a literatura destinada as
criancas, pois os conceitos e definicbes de infancia sdo relativamente novos e,
consequentemente, também os desdobramentos literarios destinados ao publico infantil e
juvenil. “Originalmente concebidos como entretenimento para adultos, os contos de fadas eram
contados em reunides sociais, nas salas de fiar, nos campos e em outros ambientes onde os

adultos se reuniam - ndo nas creches” (CASHDAN, 2000, p. 20).
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De acordo com Katia Canton (2009), foi a partir do século XVIII que a terminologia
contos de fadas passou a ser aplicada diretamente a producgdo literdria referente as narrativas
orais tradicionalmente populares, revestidas de caracteristicas fantdsticas e maravilhosas,
apesar da génese comum com os chamados contos de magia, veiculados verbalmente entre os
povos através do tempo. “A rigor, quando as histérias que conhecemos hoje, classicamente,
como contos de fadas foram publicadas, eram histdrias coletadas do folclore, da sabedoria
popular, ndo tendo nenhuma ligacao direta com criancas” (ROCHA, 2011, p. 132).

Conforme afirma Colin Heywood (2004),

[...] essa fascinacdo pelos anos da infincia € um fendmeno relativamente recente, pelo
que se pode deduzir a partir das fontes disponiveis. Nao se tem noticia de camponeses
ou artesdes registrando suas histdrias de vida durante a Idade Média, e mesmo os
relatos de nobres de nascimento ou dos devotos ndo costumavam demonstrar muito
interesse pelos primeiros anos de vida. Um Santo Agostinho (354-430) ou um abade
Guibert de Nogent (c. 1053-1125) podem ter apresentado alguns detalhes de suas
experiéncias de infincia, mas sdo excec¢des que confirmam a regra. Ottokar Von
Steiermark, escrevendo em médio alto-alemdo, deixou bem clara sua posi¢do “ao
saudar o nascimento de um rei com a seguinte frase: ‘ndo quero escrever mais a seu
respeito agora; ele terd de esperar até crescer’. De forma semelhante, durante o
periodo moderno na Inglaterra, as criangas estiveram bastante ausentes da literatura,
fossem o drama elizabetano ou os grandes romances do século XVIII. A crianca era,
no mdximo, uma figura marginal em um mundo adulto (HEYWOOD, 2004, p. 10).

Desse modo, percebe-se que os contos de Perrault ndo foram redigidos com
caracteristicas literdrias educativas, tampouco direcionados especificamente para criangas. Isso
porque se nota elementos de violéncia, crueldade, e até mesmo certas regras comportamentais
destinadas ao publico em geral, sem limitagdes de faixa etdria, como € possivel identificar a
partir do final do século XIX dentro da chamada literatura infantil.

Para Nelly Novaes Coelho (1998, p. 70-71), a influéncia do maravilhoso feérico e do
universo das fadas perdurou até o final do século XVII, com a publicagdo da coletinea de
quarenta e uma narrativas chamada de Gabinete de Fadas — Colecdo Escolhida de Contos de
Fadas e Outros Contos Maravilhosos, que marcou o fim da producdo literdria destinada
especificamente para o publico adulto. Segundo as consideracdes da autora, o titulo da obra faz
distin¢do precisa das espécies narrativas que constam na publicacdo.

A Revolucdo Francesa € apontada por Nelly Novaes Coelho (1998, p. 71) como um
marco decisivo no processo de marginalizagdo dos contos de fadas e contos maravilhosos
dentro do fluxo produtivo literdrio europeu que, a partir de 1789, esteve norteado pela
iluminacdo da nova razdo. O publico infantil passou a ser o alvo principal de narrativas que
continham seres magicos e elementos maravilhosos. As pesquisadoras Isabela Falconi e
Alessandra Farago (2015) chamam a atenc@o para o interesse das classes sociais mais nobres

acerca das narrativas antigas e maravilhosas:



57

As histérias provenientes de uma cultura arcaica, devido altera¢cdes e mudangas dos
temas polémicos passaram a ser bem aceita pela populacio nobre. Entretanto os textos
também agradavam o publico infantil, por apresentarem narrativas simples e
acessiveis as criancas, sendo assim, pertencendo ao um mundo fantastico. Os contos
narrados oralmente passaram a ser importantes para o crescimento intelectual, afetivo
e infantil, favorecendo para as criancas, a integracido do seu imagindrio (FALCONI;
FARAGO, 2015, p. 91).

Nesse sentido, nas palavras de Ana Luiza Camarani (2014),

[...] Embora o século X VIII, conhecido como o século das Luzes pelo vigor do espirito
filoséfico e cientifico, pareca bastante distante do irracional, € justamente nessa época
que o ocultismo reaparece com intensidade. A crenca na magia é bastante difundida,
tanto entre o povo, quanto nas classes mais cultivadas, de um lado com a procura de
filtros méagicos e da vidéncia das cartomantes, de outro pela proliferacdo de seitas e
confrarias mais ou menos secretas. Durante todo esse periodo hd, entdo, a coexisténcia
da razdo e da sensibilidade, da paixdo pela andlise intelectual e da curiosidade pelo
estranho e pelo sobrenatural (CAMARANI, 2014, p. 17).

Um importante contraponto ao refinamento apresentado nas obras de Perrault é
identificado, pouco mais de um século depois, no trabalho realizado pelos irmaos Grimm sobre
as tradi¢des culturais dos povos germanicos, nas quais ecoavam fortemente as vozes de
camponeses que sobreviveram as ocupacdes napolednicas do século XIX. Sendo assim, €
possivel identificar algumas semelhancas dignas de nota, conforme explica Nelly Novaes
Coelho (1998, p. 75), pois as fontes europeias originais permanecem coexistindo com as
orientais e célticas.

Essas observagdes sao decorrentes do desenvolvimento das cié€ncias humanas, da grande
area da linguagem, que buscavam encontrar fundamentacdes coerentes para as teorias e
doutrinas que estudavam a materializacdo da linguagem através oralidade e escrita. A
necessidade de justificativas cientificas para estruturacdo da teoria literaria que versava sobre
as narrativas maravilhosas conduziu para o interesse na realizacdo de pesquisas profundas
dentro dessas producdes literdrias que permaneceram enclausuradas em um universo infantil,
que, até entdo, nao era digno de atencao.

Para André Jolles (1976, p. 181), a aplicagdo da expressdo conto para definir as
narrativas orais populares esteve limitada por um longo periodo, em razdo do vasto campo
literario em que a terminologia poderia ser inserida, e por oferecer diversas classificacdes e
subdivisdes, conforme as teorias literdrias (contos de fadas, de magia e fantasmagoria,
narrativas para pequenos e grandes, historias e anedotas). Segundo o autor, o trabalho de Jacob
e Wilhelm Grimm, Kinder- und Hausmdrchen, em 1812, legitimou esse estilo literario de
maneira decisiva.

Atravessando os estudos de Jack Zipes (2014, p. 5), € possivel perceber a maneira como
foi concebida a terminologia “contos de fadas” e seu significado, tendo em vista que o titulo da

coletanea dos irmaos Grimm, que em portugués significa Contos para Criancas e Familias,
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estd diretamente ligado ao corpus literdrio da pesquisa que resultou na publicacdo da obra em
questao.

Segundo Jack Zipes (2014, p. 5), a lingua alema figura com uma fun¢ao norteadora para
facilitar o entendimento do amplo contexto das narrativas literdrias. Jacob e Wilhelm Grimm
nunca fizeram uso da palavra alema Feenmdrchen, que alude aos chamados “contos de fadas”,
para se referirem as narrativas de seus trabalhos. Nesse sentido, no que se trata das diversas
expressoes da lingua alema para essas narrativas literdrias, € conveniente destacar as palavras

de André Jolles (1976):

[...] Desde o século XVIII que se conheciam, efetivamente, os Feenmdrchen (Contos
de Fadas), os Zauber-und Geistermdrchen(Contos de Magia e Fantasmagoria),
Mdrchen und Erzdhlungen fur Kinder- und Nichtkinder (Contos e Narrativas para
Pequenos e Grandes), Sagen, Mdrchen und Anekdoten (Histérias, Contos e Anedotas)
[...] JOLLES, 1976, p. 181).

Conforme explica Zipes (2014, p. 5), Kinder- und Hausmdrchen apresenta uma vasta
gama de contos maravilhosos, tendo em vista o sentido amplo e abrangente dessas narrativas
literarias, como lendas religiosas e pagas, orientadas por uma tradi¢do judaico-cristd; fabulas;
contos magicos, definidos pelos irmdos Grimm como Zaubermdirchen; e mitos teutdnicos. E
importante ressaltar que os Grimms ndo fizeram uma classificagdo etdria direta para seu
trabalho literdrio, pois queriam que os mesmos fossem apreciados pelo publico em geral.

Diante do exposto, parte-se para a andlise da palavra Mdrchen, cujo sentido etimolégico

dentro da lingua adquire uma nova dimensao a partir dos irmaos Grimm. Como salienta André

Jolles (1976) sobre este fato:

O importante na palavra Mdrchen ndo € o seu sentido etimoldégico, que se encontra no
alto-alemao mdri (lenda, fdbula) ou no gético mérs (conhecido, célebre); tampouco é
o fato de Mdrchen ser um diminutivo depreciativo de Mdre (narrativa, tradi¢do) e
designar, pois, uma histéria curta, até um simples boato que se propaga sem que se
saiba se € exato ou veridico. O que nos interessa ¢ uma forma que tem nomes
diferentes segundo as linguas, mas que todos concordam em atribuir a coletanea de
Grimm a sua expressdo essencial (JOLLES, 1976, p. 182).

Ainda segundo os estudos de André Jolles (1976, p. 182), o trabalho na Alemanha de
Archim von Arnin e Clemens Brentano, com a publicacio de uma coletinea de cancdes
populares germanicas Des Knaben Wunderhorn®, em 1805, serviu para validar os elementos
culturais e folcléricos a partir de melodias e letras que se faziam presentes nas musicas, de uma
maneira geral. Segundo André Jolles (1976), a coletanea dos Grimm esta focada nas narrativas
orais populares, fato que caracteriza essencialmente o grande diferencial entre os trabalhos em
questdo, pois ambos tém relevancia singular na Europa, em um primeiro momento, na época de

seu lancamento, e, posteriormente, no restante do mundo.

8 Em uma tradug@o livre para o portugués significa “A trompa magica do menino”.
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Segundo o entendimento de Marcus Mazzari (2012, p. 12), as narrativas maravilhosas
dos irmdos Grimm ndo t€m definicdes equivalentes em boa parte dos paises de linguas ndo
germinicas que as incorporaram em sua cultura, em decorréncia de seu complexo sentido. E
interessante analisar que a palavra Mdrchen € um substantivo neutro que se traduz como
“noticia”, “mensagem” ou “relato” de fatos surpreendentes, de acordo com a norma culta do

médio-alto-alemao, no periodo de 1050 a 1350. Sendo assim, para Mazzari (2012):

[...] Mdrchen se traduz geralmente por formas compostas — fairy tales (inglés), contes
de fées(frances), cuento de hadas(espanhol), fiabapopolare(italiano) — ou entdo por
termos que ndo guardam nenhuma relacao com a etimologia do original alemao, como
sprookje (holandés), eventyr(dinamarqués), skazka(russo). Em portugués temos

%

“contos de fada”, “contos da carochinha” ou ainda “contos maravilhosos”, sendo que
esta ultima possibilidade talvez seja a mais apropriada, pois se as histdrias designadas
por Mdrchen poucas vezes apresentam fadas ou carochas, ndo podem prescindir
jamais da dimensdo do “maravilhoso” (MAZZARI, 2012, p. 12).

O século XIX foi marcado por importantes producdes que serviram para estruturar a
literatura fantdstica no que se refere aos contos maravilhosos e contos de fadas, que
contribuiram para delinear a ideia que se tem hoje da chamada literatura infantil. Entretanto, o
mesmo periodo € apontado como um contraponto dentro do fluxo literario dos contos de fadas,
em razdo da evolucdo do pensamento racional e cientifico, que também influenciou grande
parte dos escritores, poetas e pesquisadores, que deixaram o universo das fadas restrito ao
publico infantil. Apesar das restricdes impostas pelas correntes literdrias em voga, alguns nomes
destacaram-se, como Hans Christian Andersen, a Condessa de Ségur, Lewis Carroll, Carlo
Collodi, entre outros, que publicaram obras de extrema relevancia para a Literatura.

Pouco mais de duas décadas apds a primeira publicacdo da coletanea Kinder- und
Hausmdirchen, o escritor dinamarqués Hans Christian Andersen inseriu-se no mesmo universo
literario estabelecido pelos irmaos Grimm e por Perrault, e suas producdes ajudaram de maneira
decisiva a definir a chamada literatura infantil. O impacto de seu trabalho foi tao forte que
conseguiu transcender as fronteiras dos paises europeus, popularizando-se em praticamente

todo o planeta:

[...] Andersen colocou muito conflitos emocionais modernos, incluindo o sofrimento
subjetivo das personagens, dentro de um formato que se beneficiou dos recursos dos
contos maravilhosos. Assim, recriou os contos de fadas para as necessidades de outros
tempos e contribuiu para a consagracio do género (GONGORA; MARTHA, 2007, p.
119).

Assim como os irmdos Grimm, o trabalho de Andersen é extremamente peculiar e cheio
de detalhes que estruturam suas narrativas, com uma busca constante da memoria e cultura
popular, mas fortemente norteado por suas crengas religiosas e valores pessoais, que
possibilitam algum grau de autoria propria em seus contos. O grande diferencial entre Andersen

e outros escritores de contos de fadas que o antecederam estd no direcionamento ao publico
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infantil, o que caracteriza o escritor dinamarqués como patriarca da literatura infantil. “Poucos
autores conseguiram expressar tanta ternura pelo mundo das criangas, mas também raros
tornaram a violéncia tdo presente e dolorosa nesse mesmo mundo como ele” (GONGORA;
MARTHA, 2007, p. 118).

O trabalho de Andersen possui diversas semelhangas com aquele realizado pelos irmaos
Grimm, tais como a preservacdo da memoria cultural popular regional, apesar do escritor ndo
ter coletado diretamente produgdes culturais e folcléricas. A espinha dorsal dos contos de
Andersen encontra-se na literatura popular nérdica, que tradicionalmente abrange paises como
Dinamarca, Finlandia, Suécia e Noruega.

E importante destacar que a violéncia caracteristica identificada nos textos dos Grimm
ndo aparece nas narrativas tecidas por Andersen. Por outro lado, é possivel afirmar que o
escritor dinamarqués trabalhou com eximio cuidado ao abordar de maneira velada e sutil
temdticas violentas e polémicas, como encontramos nos contos de “A pequena vendedora de
fosforos” (“Den Lille Pige med Svovlstikkerne”).

A partir da utilizacio de um titulo genérico Eventyr’, Andersen publicou
aproximadamente duzentos contos entre 1835 e 1872. Suas narrativas apresentam sua visao dos
tracionais contos nérdicos, em que o maravilhoso feérico encontra pontos em comum com as
mitologias celtas, teutonicas e nordicas europeias, além do romantismo caracteristico de seu
periodo literdrio. Apesar de se utilizar de uma base da literatura fantéstica, as histdrias de
Andersen foram fortemente influenciadas pelo Cristianismo e por ideais de justica social, em
especial no processo de construcdao da moralidade dos contos, que contrasta com a atmosfera
melancélica predominante na narrativa, com o proposito de refletir sobre as dificuldades

financeiras de sua juventude:

O que predomina em seus contos ¢ um ar de tristeza ou dor, que é compensado por
uma ternura humana dirigida, principalmente, aos pequenos e desvalidos. Além disso,
as narrativas de Grimm sdo marcadas pelo mundo maravilhoso, e na maior parte das
de Andersen, é na realidade concreta do cotidiano que o maravilhoso € descoberto
(GONGORA; MARTHA, 2007, p. 119).

De acordo com Ana Paula Gongora e Alice Martha (2007, p. 120), € possivel identificar
na matéria literdria de Andersen uma intensa mistura entre o maravilhoso e o realismo. Nao ha
presenca de seres magicos como fadas em suas narrativas, com excec¢do do conto “Os Cisnes
Selvagens” (“De vilde svaner”). Nesse sentido, Nelly Novaes Coelho (1998, p. 78) afirma ser
possivel notar, no peculiar universo literdrio criado por Andersen, contos subdivididos em

contos de fadas, como “A pequena Sereia” (“Den lille havfrue”) e “A rainha da neve”

° A partir de uma tradug@o livre do dinamarqués para o portugués, a palavra “Eventyr” significa “Contos”.
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(“Snedronningen”), e contos maravilhosos, como “A roupa nova do imperador” (“Kejserens
nye Kleeder”) e “O isqueiro magico” (“Fyrtgiet”).

O desenvolvimento do pensamento racional cientifico afetou bastante as produgdes
literarias que versavam sobre o maravilhoso, posto que os contos de fadas estavam ligados a
um mundo pré-industrial que ndo tinha a mesma for¢a simbdlica em um contexto
essencialmente urbano. A expressdo desse fato pode ser encontrada, por exemplo, na ascensao
dos romances infantis protagonizadas por criangas e ambientados ndo na Europa suja pela
industrializacdo e as disputas imperialistas, mas em outros mundos fantsticos acessados pelos
protagonistas, tais como o Pais das Maravilhas, A Terra do Nunca e Oz.

E justamente nesse contexto que a Condessa de Ségur langou, em 1856, na Franca, uma
obra chamada de Nouveaux Contes de fées (Novos contos de fadas), apresentando narrativas
maravilhosas cldssicas, permeadas pelo espirito racionalista da era moderna. E importante
mencionar que, apesar da importancia dessa obra dentro da teoria literdria, a mesma ndo foi
considerada um sucesso de publico e critica na época de seu lancamento, ja que os contos de
fadas, nesse periodo, eram percebidos como instrumentos pedagdgicos voltados para a
alfabetizacdo de criangas burguesas.

Alguns anos mais tarde, em 1865, na Inglaterra, a publicacao da obra de Lewis Carroll,
Alice no Pais das Maravilhas (Alice’s Adventures in Wonderland), representou um marco
dentro da literatura fantéstica, pois substituiu o maravilhoso feérico pelo chamado fantéstico
absurdo. O maravilhoso foi expresso na realidade cotidiana, e a zona intermedidria entre a
fantasia e a realidade ndo pode mais ser facilmente definida. Assim, a tradi¢do de desfechos
moralizantes e conteddos pedagdgicos foi desfeita, bem como o resgate de valores e dogmas
religiosos e culturais.

Em 1883, a publicacdo de Pindquio (Le avventure di Pinocchio. Storia di un burattin)
de Carlo Collodi, na Itdlia, serviu para solidificar definitivamente a literatura infantil na qual o
maravilhoso sobrenatural encontrava pontos de intersec¢do com o racionalismo realista. A
famosa histdria do boneco falante utiliza-se do maravilhoso feérico para transmitir mensagens

sutis aos jovens leitores da sociedade progressista emergente.

Na segunda metade do século XIX, os contos de fadas comecam novo ciclo de
decadéncia. Em lugar do sobrenatural, o nonsense de base racionalista. O principal
representante desta nova escola é Lewis Carroll, a partir do livro "Alice no Pais das
Maravilhas", de 1865. Outro que obteve éxito em fundir o maravilhoso com o
racionalismo foi o italiano Carlo Collodi, que em 1883 publicou "Pinéquio”, um dos
maiores sucessos da literatura infantil mundial. E ali que surge ndo somente o boneco
cujo sonho era se transformar em gente, mas a Fada Azul, uma benfeitora mégica
capaz de transformar sonhos em realidade (PILEGI, 2010, p. 8).
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Em um primeiro momento, alguns contos de fadas podem proporcionar uma leitura fécil
e tranquila, mas sdo resultados de um lento e complexo processo de desenvolvimento literdrio,
que permitiu que essas narrativas expressassem valores culturais que servem como
identificadores de diversos povos e nag¢des ao longo do tempo. A memoria e a identidade
aparecem refletidas nessas histdrias, permeadas de dogmas religiosos, manifestacdes culturais,
crencas filosoficas, simbolismos e referéncias mitolégicas diversas. Os contos de fadas
proporcionam uma experiéncia literdria catdrtica interessante a partir das temaéticas singulares
que podem abordar, seja com os finais felizes ou tristes de narrativas violentas ou fantdsticas.

Nesse sentido, no proximo capitulo, serd analisado o legado literdrio dos irmaos Jacob
e Wilhelm Grimm, que representa uma das mais importantes fontes de estudos culturais desde

o século XIX, com o lancamento da sua coletanea de contos Kinder- und Hausmdrchen.
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3. ENTRE O CRISTAO E O PAGAQO: OS CONTOS DOS IRMAOS GRIMM

3.1 Informacdes importantes sobre o legado literdrio dos irmdos Grimm

Em meados do século XIX, os irmdos Jacob e Wilhelm Grimm foram responsdveis por
uma complexa pesquisa sobre a identidade do povo alemdo, expressa em narrativas orais que
carregam valores e tradi¢des culturais, folcldricas, religiosas e misticas. O trabalho dos irmaos
Grimm conseguiu ecoar em dreas artisticas, culturais, linguisticas e literarias, em razdo das
técnicas metodoldgicas utilizadas no mapeamento e andlise dos dados coletados. Dentre o
extenso material dos pesquisadores, encontram-se artigos, livros, e sua peca mais famosa, a
coletanea de contos intitulada Kinder- und Hausmdrchen, publicada em dois volumes, em 1812
e 1815.

De acordo com Jack Zipes (2014), um periodo de 55 anos marca as sete publicacdes de
Kinder- und Hausmdrchen, sendo que, desde a primeira edi¢do, de 1812, até a tltima, de 1857,
os irmdos Grimm realizaram diversas mudangas para que sua obra fosse revestida de valor
cultural e artistico. Houve adi¢cdo e remoc¢do de contos, reformulagdao das narrativas com
alteracoes significativas em termos de contetido e personagens, adi¢cao de notas explicativas de
rodapé, revisdo de preficios e introducgdes, e incorporacdo de ilustracdes em uma coletinea
especialmente direcionada para criangas.

As consideragdes de Karin Volobuef (2007) chamam a atengdo para a relevancia do
trabalho dos irmaos Grimm apesar de os mesmos nao terem sido 0s pioneiros nesse campo de

estudos. Segundo a pesquisadora:

Embora ndo tenham sido os primeiros a reunir em livro narrativas do maravilhoso
popular, sua publicacdo representou uma divisdo de 4dguas no que se refere a
concepgdo do folclore enquanto manancial estético e cultural digno de ser coligido,
preservado e estudado (VOLOBUEF, 2007, p. 1).

Na maioria dos estudos literdrios sobre os irmdos Grimm, percebem-se referéncias as
duas primeiras edi¢cOes de Kinder- und Hausmdrchen, de 1812 e 1815, sendo que alguns
pesquisadores tratam as edi¢gdes como volumes diferentes de uma mesma obra. A coletanea de
1812 trouxe 86 narrativas, ao passo que a publicacdo de 1815 apresentou 70 novos contos
populares de tradi¢do oral. Em 1822, foi lancado um material anotado e comentado para atender

estudos filoldgicos versando sobre as 156 histdrias contidas nas versdes anteriores.

Mas a dedicacdo dos irmdos a esse projeto continua pelos anos e decénios
subsequentes, até que em 1857 € publicada a tltima edi¢do organizada por eles (mais
propriamente por Wilhelm Grimm), com 211 das 240 pecas que foram recolhidas no
total e que iam sendo acrescentadas — por vezes também excluidas — de edi¢do a
edicao. Quando surge, entretanto, essa edi¢do definitiva, a obra j4 havia se consagrado
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plenamente na Alemanha e enveredava por uma carreira internacional ndo menos
extraordindria, a partir de duas antologias traduzidas para o dinamarqués em 1816 e
para o holandé€s em 1820. Presentes em praticamente todos os paises do mundo, as
narrativas dos irmdos Grimm ocupam hoje o primeiro lugar entre os livros alemaes
mais traduzidos, na frente do tdo difundido Manifesto comunista (1848) de Marx e
Engels, e sua importancia para a constitui¢do da identidade cultural do alemao permite
uma comparacio até mesmo com a Biblia de Lutero ou com o Fausto de J.W. Goethe
(MAZZARI, 2012, p. 11-12).

O trabalho dos irmdos Grimm ndo se limitou a famosa coletinea de narrativas
maravilhosas, ja que em 1826 foi lancada uma tradugdo de contos irlandeses de tradi¢do oral,
Irische Elfebmdrchen, bem como publicado um dicionério de lingua alema em 32 volumes,
considerada sua maior obra em extensdo. Os irmdos pesquisadores também assinaram
producdes independentes: Wilhelm Grimm assinou a obra Die Deutsche Heldesage, em 1829,
sobre lendas e herdis alemaes, e Jacob Grimm publicou a famosa compilacdo em trés volumes
sobre mitologia teutonica, em 1382, chamada de Deustcher Mythologie (Mitologia
Teutonica)'®.

Outra colaboragdo dos irmdos Grimm de grande qualidade literaria é Deutsche Sagen
(Lendas alemas), obra publicada em dois volumes, em 1816 e 1818, contando com 585 lendas
germanicas. Apesar de ser relativamente desconhecida pelo grande publico, essa coletanea €
aclamada por pesquisadores de narrativas folcloricas em estudos de académicos literarios. O
referido trabalho ndo possui uma traducao para o portugués, mas ha a publicacdo em inglés de
Donald Ward, de 2001, German Legends'’. Dentre as pecas coletadas e registradas em Deutsche
Sagen, destaca-se “O Flautista de Hamelin” (“Die Kinder zu Hameln”), que conta com
inimeras versoes, tradugdes (inclusive para o portugués) e adaptagdes cinematograficas.

Para Jack Zipes (2014), as duas primeiras edi¢cdes da coletinea Kinder- und
Hausmdrchen, de 1812 e 1816, sdo as mais importantes, em razao de suas narrativas estarem
mais ligadas as caracteristicas tradicionais orais, e serem isentas de ajustes, lapidacdes, censuras
e modificagcdes realizadas para atender a interesses editoriais € ao publico conservador, que
consumia literatura na época.

Ja Maria Tatar (1987) chama a aten¢ao para o impacto que a primeira edicao de Kinder-
und Hausmdrchen, de 1812, pode causar em uma leitura inicial. As modifica¢des realizadas
pelos irmdos Grimm buscaram atenuar a violéncia tipica dos contos populares alemaes, sem
que os mesmos fossem descaracterizados. Apesar das modificagdes realizadas, os textos

redigidos continuavam a tratar de temas como feiticaria, assassinatos, canibalismo, relacdes

0GRIMM, Jacob. Teutonic Mythology. v. 1. London: George Bell and Sons, 1888.
""GRIMM, Jacob; GRIMM, Wilhem. Deutsche Sagen. 1816-18 (Print). Dartmstadt: Wisssenschaftliche
Buchgesellschaft, 1972 (Reprint). 2 vols. Philadelphia: Institute for the Study of Human Issues, 1981.
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incestuosas, infanticidios, trai¢des, entre outros temas polémicos que singularizam o universo
dos contos de Grimm.

Sylvia Maria Trusen (2010) sintetiza alguns aspectos considerados importantes a partir
do chamado publicado por Jacob Grimm, que serviu para pavimentar o longo caminho que os
resultados do mapeamento cultural de narrativas provenientes da tradicdo oral germanica

trilhariam:

Em janeiro de 1811, Jacob publica uma carta aberta ao povo alemido -
“Aufforderungan die gesamte Freundedeutscher Poesie und Geschichteerlassen”
(“Convocacio dirigida a todos os amigos da poesia e histéria alemd”). Dirigida ao
publico leigo de modo geral, resume o projeto de compilacao de narrativas populares
— die Volkserzdhlungen (TRUSEN, 2010, p. 56).

E conveniente percorrer ligeiramente o corpus de trabalho dos irmaos Grimm, definido
a partir de contos. Esses contos foram chamados por muitos estudiosos de seu legado literdrio
como Mdrchen, em razao do amplo sentido que a palavra estd revestida dentro do idioma
alemao, e por, possivelmente, ndo haver outra terminologia tdo abrangente capaz de englobar
tradi¢Oes, cancdes, provérbios e lendas. Nesse ponto, € fundamental destacar a questdo do
cuidado durante os processos de transcricdo, traducao e adaptacao das narrativas maravilhosas
de tradi¢cdo oral, pois, dentro de uma esfera literdria romantica, os irmaos Grimm buscavam
fidelidade e imparcialidade, o que ainda € questionado e revisto, como se percebe nas obras de
Jack Zipes (2006), Marina Warner (1996), Maria Tatar (1987), e outros.

O posicionamento da mulher dentro das narrativas dos irmaos Grimm, por si s, pode
ser analisado de maneira critica. Sylvia Maria Trusen (2010) também destaca a maneira como
as mesmas participaram do processo de pesquisa realizado pelos irmaos fildlogos. “Note-se ai
o lugar creditado as mulheres alemas, cuja memoria é especialmente reverenciada, cabendo ao
homem a pena da transcri¢do” (TRUSEN, 2010, p. 57).

Os estudos do filésofo alemdo Johann Gottfried Herder refletiram diretamente sobre o
trabalho dos irmdos Grimm, tendo em vista sua busca pela verdadeira literatura popular, e
tentativa de identificar a legitima lingua alema. De acordo com Waldyr Imbroisi Rocha (2012)
e Karin Volobuef (2015), pesquisadores respeitados como Herder, Johann Wolfgang von
Goethe e Johann Christoph Friedrich von Schiller conseguiram contribuir de modos distintos
para compor o movimento protoromantico alemao dentro da literatura e da filosofia chamado
de Sturm und Drang. Esse movimento contrapunha-se ao racionalismo predominante desde o

[luminismo, através de um regresso ao Romantismo essencialmente subjetivo e irracional.

No caso especifico da literatura alema, as criagcdes veiculadas pela transmissao oral
comecaram a despertar interesse no séc. XVIII com Herder e o movimento
préromantico Sturm und Drang (ROLLEKE, 1999, p. 1151). Herder reuniu em sua
antologia Volkslieder (ou Cangdes populares, 1878/79) cangdes antigas, provenientes



66

do folclore, mas também poesias contemporineas (de Goethe, Matthias Claudius e
dele mesmo). Para isso, buscou material em antigos manuscritos (como o
Ludwigslied, do séc. IX) e aproveitou anotagdes recentes (como € o caso das cangdes
que Goethe reuniu na regido de Sesenheim2, em 1771) (VOLOBUEEF, 2015, p. 1-2).

Segundo o pensamento de Johann Gottfried Herder, explicado por Waldyr Imbroisi
Rocha (2012), os elementos lingua e nagdo possuem extrema importancia e igual equivaléncia

dentro da cultura nacional, e sdo fundamentais para que se conhega seu povo.

Havia, assim, uma equivaléncia entre lingua e nacio no pensamento de Herder. Desse
modo, a fim de consolidar um ideal nacional, era necessario inicialmente consolidar
as raizes e estruturas linguisticas (para Herder, a lingua era o “espelho do povo”) e
culturais do povo germéanico. A literatura legitima de uma nagdo seria o resultado do
que fosse encontrado em cantos, histdrias e poemas populares, o que se buscaria nas
linguas populares alemds — Herder considerava a lingua como “reservatério e
contetdo da literatura”. Visando a esse objetivo, Herder publica coletaneas de poesias
e tradicdes populares da Alemanha, obra que iria servir de modelo para trabalhos
semelhantes, publicados por toda a Europa. O texto de Herder veio a criar ndo s6 um
novo processo de enriquecimento literdrio, causando uma onda de coletaneas de
histérias em todo o norte do continente, mas também engendrou o mito de que um
povo cria naturalmente sua prépria e “pura” cultura (ROCHA, 2012, p. 136).

Percorrendo os estudos de André Jolles (1976), Nelly Novaes Coelho (1998), Jack Zipes
(2002), Marcus Mazzari (2012), Waldyr Imboisi Rocha (2012) e Karin Volobuef (2015), é
possivel perceber a importancia do trabalho realizado por outros estudiosos antecessores e
sucessores dos Grimm, como Joseph von Gorres (1807), e Achim von Arnim e Clemens
Brentano (1819). Esses, apesar ndo terem conseguido a popularidade dos Grimm, oferecem
importantes contribuicdes para estabelecer os fundamentos do legado literdrio e tedrico de

Jacob e Wilhelm Grimm.

J4 em pleno Romantismo, e inspirados pela adaptagdo que Ludwig Tieck realizou de
cantigas de amor medievais (Minneliederausdem Schwabischen Zeitalter, 1803), os
romanticos de Heidelberg lancaram Des Knaben Wunderhorn ou A cornucépia
maravilhosa do menino (de Achim von Arnim e Clemens Brentano, 1805-8) e Die
teutschen Volksbiicher ou Os livros populares alemaes (de Joseph Gorres, 1807),
obras em que a tradig@o literdria e as manifestagdes populares andam de méos dadas
(ROLLEKE, 1999, p. 1152-3). Além disso, muitos escritores utilizaram elementos
formais e tematicos do Volksmirchen (contos populares) como matéria prima para a
elaboracdo de Kunstmérchen (contos literdrios ou artisticos), podendo-se mencionar
aqui Tieck, Novalis, Hoffmann, Fouqué, Chamisso, etc (VOLOBUEEF, 2015, p. 2).

Conforme explicitado no capitulo anterior, o titulo da obra Kinder- und Hausmdirchen é
de extrema importancia dentro da teoria da literatura, de acordo com as andlises de André Jolles
(1976), Jack Zipes (2014), Marcus Mazzari (2012), Nelly Novaes Coelho (1998) e Karin
Volobuef (2015). Isso porque a definicdo de narrativas populares de tradi¢do oral, nas quais
estdo inseridos os contos de fadas, contos maravilhosos, lendas, sagas, mitos, fdbulas, e outros,
foi estabelecida apds a publicacdo da referida coletanea:

Assim, os contos, as lendas, as cantigas populares, para os Grimm, como parte
integrante da poesia popular, revelam ndo s6 a Natureza, mas o préprio espirito
nacional, o National geist, do qual constituem vivido e transparente manifesto. Com
efeito, se Povo, Natureza e Nacdo estdo estreitamente enlagados, a poesia que deles
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emana, assim a concep¢do romdantica, revela o espirito que os anima e unifica,
malgrado as divisdes territoriais. Nao € pois fortuito que dessa alianca se originasse
um pensamento que fixava as criacdes populares — Volkslieder, Volksmdrchen,
Volkssagen — as regides de que serviam de testemunho e monumento (TRUSEN,
2010, p.59).

Marcus Mazzari (2012) explica o sentido do titulo da obra-prima dos irmaos Grimm:

A colecdo dos irmdos Grimm ostenta, no entanto, um titulo mais longo, Kinder- und
Hausmirchen, o qual pode ser traduzido por “contos maravilhosos infantis e
domésticos”. O porqué dessa formulacdo € explicitado por Wilhelm Grimm, num
ensaio de 1819 (“Sobre a esséncia do conto maravilhoso”), nos seguintes termos:
“Contos maravilhosos infantis sdo narrados para que em sua luz suave e pura os
primeiros pensamentos, as primeiras for¢as do corag¢do despertem e vicejem; uma vez,
porém que sua singela poesia, sua intima verdade pode alegrar e instruir todo e
qualquer ser humano e, ainda, uma vez que eles permanecem e sdo transmitidos
adiante no circulo familiar, eles também sdo chamados de contos maravilhosos e
domésticos”. Mas se estas palavras de Wilhelm Grimm representam uma explanacio
isolada, que pouca consequéncia teve para a histéria do género, a prépria coletanea
coube o grande mérito de consolidar efetivamente no espago lingiiistico alemdo o
conceito, até entdo pouco valorizado, de Mirchen. Nesse processo, o conceito se
associou de maneira tdo inextricivel ao nome Grimm que, ja em pleno século XX
(MAZZARI, 2012, p. 12-13).

Para Waldyr Imbrosi Rocha (2011), essas narrativas de tradi¢do oral fazem parte da
cultura popular e também estdo caracterizadas por seus elementos folcldricos, filoséficos e
religiosos. No principio, elas ndo tinham relagdo com o universo literdrio infantil. Em meados
do século XVIII, “[...] as narrativas do fantastico-maravilhoso surgem e t€m os filélogos Jacob
e Wilhelm Grimm como adeptos” (ROSA, 2009, p. 36).

Ainda em relacdo a obra Kinder- und Hausmdrchen, tanto o simbolismo religioso,
norteado por dogmas de uma tradicao judaico-cristdo presente na Europa, quanto o pagdo e
ocultista, enraizado na mitologia teutdnica, celta e nordica, foram tratados com extremo cuidado
pelos Irmaos Grimm ao redigirem as histdrias, para que elas fossem repassadas as geracoes
futuras, assim como era a tradi¢do cultural e folcldrica desses povos. As narrativas da coletanea
de contos dos irmaos Grimm apresentam a luta do bem contra o mal, sendo que o bem sempre
prevalece; e hd uma moral de ordem religiosa, de tradi¢do judaico-cristd, e também paga. Ao
contrério dos contos de Perrault, que trazem essa moral de forma expressa no corpo do texto,

os irmaos Grimm deixam seus valores implicitos e expressos de maneira bem subjetiva:

E bem verdade que o grau de fidelidade dos Grimm hoje pode nos parecer
questiondvel, uma vez que eles promoveram alteragdes como: substitui¢do do discurso
indireto pelo direto; diminuicdo de ora¢des subordinadas; ampliacdo de descri¢des;
tradu¢do para o Hochdeutsch, etc. A despeito disso, é preciso enfatizar que, ao
contrdrio de seus antecessores (dentre os quais Giambattista Basile na Itdlia, Charles
Perrault e Mme. d’ Aulnoy na Franca, Johann Karl August Musius na Alemanha), os
Grimm ndo introduziram em sua antologia nenhuma criacio propria, ou seja, nenhum
conto por eles inventado, nenhum episédio inédito, nenhum novo personagem
(VOLOBUEF, 2015, p. 2).

O processo de documentacdo folcldrica e cultural através da coleta e registro das

narrativas populares que integram Kinder- und Hausmdrchen ndo exime a autoria dos irmaos
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Grimm na redacido dos contos. Assim como os contos de Perrault, as narrativas dos Grimm
lidam com temdticas obscuras e polémicas, que, a principio, ndo deveriam fazer parte de um
conteddo literdrio destinado para criangas. A violéncia descrita nas narrativas dos Grimm ¢é
considerada por renomados tedricos literdrios, tais como Maria Tatar (1987), Jack Zipes (2006)
e Nelly Novaes Coelho (1998), como o traco diferencial dos contos populares alemaes. Pode-
se dizer que essas narrativas maravilhosas ndo eram destinadas para o entretenimento de
criangcas ou adultos, mas sim para a produc¢do de conhecimento inspirado pelo advento do
pensamento racional e cientifico que aflorou no continente europeu em meados do século
XVIIL

O impacto da busca por respostas légicas e coerentes teve uma abrangéncia
multidisciplinar, o que atingiu diretamente os estudos de Linguas e Gramatica Comparada na
grande drea da Filologia. Os irmaos Grimm faziam parte do Circulo Intelectual de Heidelberg,
na Alemanha, e desenvolveram importantes trabalhos referentes a filologia, folclore e mitologia
alema, além de pesquisas sobre histdria do direito alemao.

O trabalho de pesquisa filolégica dos irmaos Grimm era focado nas narrativas populares
orais, as quais eram transmitidas de gerac@o para geracao e cuja origem se perdeu no tempo. Os
pesquisadores partiram da ideia de analisar as caracteristicas do corpo linguistico indo-europeu
e indo-germanico, que desenvolveu diversas linguas faladas na Europa, assim como dialetos.
Desse modo, seria possivel estabelecer “[...] as “leis” que teriam determinado os diferentes
processos de transformacdes havidos, mas também descobrir a verdadeira identidade nacional

de cada povo” (COELHO, 1998, p. 72).

Enquanto bibliotecérios e filélogos, os Grimm nortearam-se pela busca do saber no
que se refere as raizes da lingua alem3, dos mitos e lendas remanescentes do passado,
das narrativas e histérias permeadas do espirito e identidade nacionais — aspecto que
merece ser ressaltado em vista das invasdes napolednicas e da derrota da Alemanha
pelo exército francés em 1806 (VOLOBUEEF, 2015, p. 3).

A questdo da identidade nacional alema refletida através das narrativas maravilhosas
dos Grimm e uma suposta autoria coletiva ja foram cuidadosamente analisadas no trabalho de
Waldyr Imbroisi Rocha (2012), que apresenta uma reflexdo acerca das formas de coleta dos
contos e pondera sobre alguns aspectos interessantes. Os irmaos Grimm buscaram a unidade da
lingua alema, apesar da existéncia de uma infinidade de dialetos da grande populacdo, que se
encarregava de repassar os contos oralmente. Segundo os préprios irmaos Grimm, eles ndo
percorreram o territério alemio conversando com 0s camponeses, mas tiveram acesso aos
contos por meio de algumas pessoas que recontaram as historias, as quais foram posteriormente

reformuladas pelos mesmos.
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Porém, modifica¢des ainda mais explicitas foram realizadas. Muitos elementos de
violéncia e crueldade foram extirpados para evitar choques (embora vérios exemplos
ainda tenham sido preservados na versao final da antologia), diferentes versdes de um
mesmo conto foram fundidas e expressdes consideradas tradicionais dos contos de
fadas foram deliberadamente inseridas, como “era uma vez” ou “e viveram felizes
para sempre” (BURKE, 2010, p. 45). Entre 1812 e 1822, o principal trabalho dos dois
pesquisadores foi a modificagdo deliberada de elementos cuja permanéncia néo era
“indicada” e a inser¢do de férmulas prontas que nio eram utilizadas pelos camponeses
de uma forma geral. Tais apontamentos deslegitimam a ideia de que os contos seriam
publicados exatamente como lhes chegavam as mdos (ROCHA, 2012, p. 137-138).

Segundo Samuel Fohr (2009), a cultura contemporanea ocidental € caracterizada por um
sentimento antiespiritual que atinge diversas dreas da ciéncia e das artes, como a Literatura.
Nesse contexto, as narrativas maravilhosas, como também os simbolismos espirituais que elas
apresentam, tendem a ser desvalorizados. Ainda de acordo com o autor, as produgdes literarias
da Idade Média foram permeadas por simbolismos da tradi¢ao cristd, que funcionavam como
norteadores interpretativos da moralidade dos contos'?. “Isto ndo implica uma leitura de
interpretacdo cristd nos contos dos Grimm, tendo em vista que eles transcenderam qualquer

exegese restritiva” (FOHR, 2009, p. 8, traducdo nossa).'?

Muitas das histérias dos irmdos Grimm comecam por alusdes religiosas. O Velho
Rejuvenescido comeca assim: "No tempo em que Nosso Senhor ainda andava neste
mundo, ele e Sdo Pedro pararam uma noite em casa de um ferreiro". Noutra historia,
O Pobre e o Rico, Deus, tal como qualquer outro her6i dos contos de fadas, estd
cansado de tanto andar. A histéria comega: "Nos velhos tempos em que Deus ainda
andava neste mundo por entre os homens, aconteceu uma vez que, cansado, foi
surpreendido pela noite antes de poder chegar a uma estalagem. Duas casas estavam
na sua frente, uma de frente para a outra" (BETTLEHEIM, 1991, p. 23).

Ronald G. Murphy (2002) faz uma interpretacio dos contos dos irmaos Grimm
fundamentada em antigas crencas espirituais de tradicdo judaico-cristd, considerada pelo
préprio autor como um passo além das andlises psicanaliticas de Bruno Bettelheim (1976).'
Sua interpretacdo ¢é feita por perspectivas multidisciplinares realizadas a partir de
embasamentos tedricos junguianos, marxistas, sociopoliticos, dialéticos, histdricos, feministas,
mitoldgicos, econdmicos e religiosos. Todos esses elementos demonstram a complexidade e
riqueza das narrativas literdrias que foram coletadas e redigidas pelos irmaos Grimm.

As interpretagdes religiosas dos contos de Kinder- und Hausmdichen sao fundamentadas
em anotacdes e marcacoes realizadas por Wilhelm Grimm em sua Biblia pessoal, bem como
nos textos referentes as narrativas épicas medievais utilizados como seu objeto de estudo. As

crengas religiosas cristds de Wilhelm Grimm podem ser consideradas como um forte orientador

2Ressalta-se que esse fendmeno de valorizagdo do Cristianismo nas produgdes artisticas e culturais foi
denominado de Gesta Romanorum, que significa “Atos dos Romanos”.

13“This is not to suggest reading a Christian interpretation into the Grimm tales, for they transcend any such narrow
exegesis” (FOHR, 2009, p. 8).

14 BETTELHEIM, Bruno. The Uses of Enchantment, the meaning and importance of fairy tales. New York:
RandomHouse, 1976.
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de sua espiritualidade, tendo em vista que o Cristianismo estd intensamente estruturado na ideia
do amor e da fé. O pesquisador Wilhelm Grimm buscou oferecer em seus contos uma
perspectiva diacronica e ecuménica que deveria seguir os mesmos moldes literdrios das
escrituras biblicas que foram utilizadas como fonte de inspiragao, fato esse que torna possivel
diversas interpretagdes religiosas de suas narrativas (MURPHY, 2002).

Wilhelm Grimm também foi diretamente responsdvel pela formatacao e edicdo final de
cada um dos contos publicados, o que os revestiu de uma escrita poética e quase religiosa. Isso
se deu através de adi¢do, exclusdao de elementos e trechos, ou qualquer modificacdo que se
fizesse necessdria para deixar explicito ou implicito sua perspectiva espiritual, além de sua
conviccdo de que os contos foram fragmentos da antiga fé, cujo propdsito era despertar
sentimentos no cora¢do humano.

O trabalho dos irmaos Grimm € revestido de uma série de caracteristicas que
possibilitam interpretacdes interessantes a partir de um estudo mais minucioso. Desse modo, a
seguir, serdo analisados os contos “Branca de Neve”, “O Flautista de Hamelin”,
“Rumpelstiltskin”, ¢ “A Agua da Vida”, considerando a simbologia referente aos dogmas

cristdos e pagaos, e também o processo de constru¢ao da moralidade.

3.2 “Branca de Neve” (“Schneewittchen’)

Em 1937, os estidios de producdo cinematogrifica Walt Disney Pictures langaram seu
primeiro filme de animacdo totalmente em cores, chamado Branca de Neve e os Sete Andes
(Snow White and the Seven Dwarfs). O roteiro foi baseado no conto dos irmaos Grimm, “Branca
de Neve” (“Schneewittchen”), publicado na primeira edicao de Kinder- und Hausmdrchen de
1812, e classificado na coletidnea como conto 53.

E possivel identificar algumas diferencas entre a pelicula e a narrativa maravilhosa
original, levando em consideracdo a finalidade principal de adequacdo do contetddo veiculado
ao publico infantil. Ao longo do século XX, a histdria serviu de hipotexto para a elaboracdo de

roteiros para midias audiovisuais e outras adaptacdes literdrias:

O desenho animado de longa-metragem Branca de Neve e os sete andes, de Walt Disney
(1937), ofuscou de tal modo outras versdes da histdria que € ficil esquecer que o conto
estd amplamente disseminado em diversas culturas (TATAR, 2004, p. 84).

O desenho animado Branca de Neve e os Sete Andes foi um grande sucesso de publico
e critica, sendo considerado pelo proprio cineasta Walt Disney como sua obra-prima. O desenho
continua sendo aclamado, apesar de certas diferencas que podem ser identificadas em relacao a

obra literdaria. Alguns elementos da pelicula foram inspirados em uma adaptacdo teatral
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apresentada na Broadway em 1912, Snow White and the Seven Dwarfs, na qual os andes
receberam nomes individuais pela primeira vez.

A escolha do conto dos irmaos Grimm para ser adaptado certamente ndo foi aleatoria,
especialmente pelo fato de “Branca de Neve” ser também considerada por tedricos e
pesquisadores literdrios como um dos contos de fadas mais conhecidos de todos os tempos, ao
lado de “Chapeuzinho Vermelho”, que também foi recontado pelos irm@os Grimm e por Charles
Perrault, conforme afirma Adelino Brandédo (1995). Sendo assim, “[...] Branca de Neve € dos
mais conhecidos contos de fadas. Tem sido narrado sob vérias formas em todos os paises e
linguas europeias; daqui se disseminou para outros continentes” (BETTLEHEIM, 1991, p.
253).

Como a grande maioria dos contos, “Branca de Neve” € uma narrativa de tradi¢do oral
antiga, cuja origem se perde no tempo em razdo da identificacio de diversas histérias
semelhantes em diferentes continentes, tais como Africa e Asia. Essa famosa histéria “[...]
remonta a varios séculos antes de Cristo, sob vérias formas, em diversos paises. Mas foi da
Europa medieval que o conto se disseminou para o Ocidente e Oriente, levado pelos
colonizadores de lingua européia” (BRANDAO, 1995, p. 107-108).

Ronald G. Murphy (2002) estruturou um importante trabalho analitico acerca do
simbolismo cristdo apresentado em “Branca de Neve”, tomando como embasamento tedrico as
consideragdes tecidas pelos irmdos Grimm em uma edi¢do especial comentada de Kinder- und
Hausmdirchen", que foi publicada por eles, ainda em vida, em trés volumes. A versao de
“Branca de Neve” dos irmaos Grimm teria sido resultado de uma pesquisa que reuniu diversas
histérias pagds que narravam um mesmo acontecimento. E importante destacar que, mesmo
antes da publicacdo da coletanea de contos, a histoéria da princesa de pele branca como a neve
ja era tradicional e extremamente popular entre os povos germanicos, apesar de algumas
diferencas e peculiaridades que o conto poderia apresentar, dependendo da sua regido de origem
(MURPHY, 2002).

Diversas versdes sdo relatadas por Ronald G. Murphy (2002) em seu trabalho. A
primeira delas diz respeito a um rei e uma rainha que passeavam de trend nos jardins do paldcio

em um dia de inverno. Enquanto a rainha descascava uma maga, acidentalmente cortou o dedo,

15 GRIMM, Jacob. GRIMM, Wilhelm. Kinder- und Hausmdrchen. Berlin: Reimer, Bd. 1 & 2, 1819; Bd. 3, 1822.
De acordo com Murphy (2002), o volume 3 contém as anotag¢des dos irmdos Grimm, além do ensaio de Wilhelm
Grimm sobre a natureza dos contos que se encontra disponivel na Firestone Library, na Universidade de Princeton.
O volume 3 correspondia essencialmente a uma compilagdo somente com as notas dos Grimm sem o texto literdrio.
E interessante observar que essas trés primeiras publica¢des estava voltada para pesquisadores e posteriormente
passou a ser reformulada e editada visando um mercado consumidor mais amplo.
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€, nesse momento, deixou cair trés gotas de seu sangue sobre a neve. Entdo, fez um pedido para
ter uma menina de pele branca como a neve e labios vermelhos como sangue. O autor chama a
atencdo para associagcdo das cores vermelho e branco dentro das narrativas orais pagas, o que
os irmaos Grimm tentavam ressaltar em “Branca de Neve”. No conto em questdo, tem-se a
maca (vermelha e branca) e ainda a neve (branca) manchada pelo sangue (vermelho), que eram
as caracteristicas tdo sonhadas pela rainha em relag@o a sua filha.

“Branca de Neve” estd intimamente ligada com a realeza, pois a maioria de suas versoes
relatam a histéria de uma rainha (mae ou madrasta) que sente inveja da beleza de sua filha, ou
enteada. Entretanto, Ronald G. Murphy (2002) chama a atencio para uma versao extremamente
peculiar, que narra o episddio de um conde e uma condessa que caminhavam nos jardins do
paldcio, em uma fria manha de inverno, quando a condessa, infeliz por ainda nao ser mae, fez
o pedido de ter uma filha de pele branca como os trés montes de neves que ela avistou, labios
vermelhos como as trés pocas de sangue pelas quais cruzou ao longo do caminho, e cabelos
negros como os trés corvos que a sobrevoavam.

Ronald G. Murphy (2002) ainda relata uma versdo na qual a rainha conduz a filha de
pele branca como a neve até a floresta, em um dia frio de inverno, para colher rosas vermelhas
como sangue. E enquanto a menina estava ocupada, montando um buqué, foi abandonada a
propria sorte. Segundo o autor, essa narrativa € muito similar a outra, na qual a Rainha M4 leva
a menina até a casa dos sete andes que vivem na floresta e que matam meninas inocentes.
Entretanto, os mesmos decidiram poupar a vida da princesa em troca de servicos domésticos.

E justamente nessa versdo de “Branca de Neve” que se encontra seu cachorro, chamado
Espelho (Spiegel), que € mantido no castelo com a Rainha M4, apds ela se livrar da jovem
princesa. A Rainha M4 perguntou ao cachorro Espelho, escondido debaixo da mesa, quem era
a mulher mais bela do reino inglés (essa versao do conto se passa em algum lugar da Inglaterra).
Entdo, ele respondeu com um latido temeroso que Branca de Neve ainda vivia.

A versao final apresentada pelos irmdos Grimm apresentou o Espelho Magico, que foi
definitivamente incorporado ao conto, sendo que, até os dias atuais, € dificil encontrar alguma
alusao a histéria que ndo faga mengao ao artefato e seus didlogos reveladores com a Rainha Ma,
apesar de ndo ter sido uma inovacdo assinada originalmente por eles. O espelho esta presente
em ambas as versdes, mas com peculiaridades interessantes. Na versdo dos irmdos Grimm,
assim que a madrasta de Branca de Neve ascende ao trono, ela comeca a fazer uso constante de
seu artefato magico para reafirmar sua beleza, questionando-o sobre quem era a mais bela de
todas, até o dia em que a imagem de sua enteada apareceu refletida em seu lugar, e a Rainha

Ma foi tomada por um forte sentimento de inveja.
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Ao ouvir tais palavras do espelho, a rainha ficou pdlida de inveja e, a partir desse
momento, passou a odiar Branca de Neve; quando olhava para ela e pensava que, por
sua culpa, ndo seria mais a mulher mais bela da Terra, sentia seu coragdo revirar.
Atormentada pela inveja, ela chamou um cacador e disse a ele: “Leve Branca de Neve
para longe na floresta e mate-a ali; e, para provar que cumpriu minhas ordens, traga-
me seu pulmao e seu figado, que eu vou cozinhar no sal e comer” (GRIMM; GRIMM;
2012, p. 248).

O simbolismo do espelho costuma ser objeto de inimeros estudos e anélises, conforme
ja foi explicado por Bruno Bettelheim (1976), Ronald G. Murphy (2002), Maria Tatar (2004),
John Hanson Saunders (2008) e Jack Zipes (2014). Sentimentos obscuros como inveja,
narcisismo e ambi¢do sdo canalizados na voz emitida pelo espelho, que leva a Rainha M4 a
desejar a morte da princesa (sua enteada ou filha), que é mais jovem, mais bonita e poderia
assumir o trono:

Sois de todas a mais bela. A voz no espelho pode ser vista como uma voz sentenciosa,
representando o pai desaparecido, ausente ou o patriarcado em geral, que atribui
extremo valor a beleza. Mas essa voz poderia ser também um eco da avaliagdo que a
propria rainha faz de si, uma avaliacdo que é, sem divida, moldada por normas
culturais relativas a aparéncia fisica (TATAR, 2004, p. 86).

Segundo as considera¢des de Ronald G. Murphy (2002), o espelho aparece fortemente
ligado a outra fonte alema que os irmaos Grimm tiveram acesso, e, consequentemente, influiu
na concep¢ao do artefato mégico. De acordo com Samuel Fohr (2009), o simbolismo do espelho
pode ser interpretado como um meio da verdade ser afirmada de modo inquestionavel, tendo
em vista que o reflexo jamais mente, apesar de parques de diversao utilizarem espelhos como
instrumentos capazes de confundir as pessoas em seus labirintos. Samuel Fohr (2009) considera
que em “Branca de Neve” o simbolismo do Espelho Mégico estd revestido de uma esséncia
divina:

Agora qualquer referéncia a verdade na histéria € também uma referéncia a tnica
verdade espiritual — de fato, um dos nomes islamicos de Deus é “A Verdade”. Além
disso, assim como o espelho permanece o mesmo apesar das imagens mudarem, e
desse modo, Deus permanece essencialmente o mesmo apesar das mudangas dos
fendmenos do mundo (TRADUCAO LIVRE) (FOHR, 2009, p. 23).16

Em oposi¢cdo a essa interpretacio espiritualista do simbolismo do Espelho Mégico,
Samuel Fohr (2009) ressalta a perspectiva psicanalitica oferecida por Maria Tatar (1987),
segundo a qual o artefato em questdo estaria canalizando a voz patriarcal do Rei, pai biolégico
de Branca de Neve. Nessa interpretacao, o Espelho Mdgico ilustraria a preocupacao da Rainha

M3 (mae ou madrasta) em competir com a princesa pela aten¢do exclusiva do Rei.

[...] em vez de ler a histéria como uma trama edipiana em que mae e filha rivalizam
sexualmente pela aprovacao do pai (encarnado como a voz no espelho), sugerem que
o conto espelha nossa divis@o cultural da feminilidade em dois componentes, uma

16Now any reference to truth in a story is also a reference to ultimate or spiritual truth — indeed, one of the Muslim
names for God is “The Truth”. Besides, just as a mirror remains essentially the same though it contains changing
images, so too God remains essentially the same though containing all the changing phenomena of the world”
(FOHR, 2009, p. 23).
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divisdo que ganha grande relevo em nossa versdo mais popular do conto (TATAR,
2004, p. 85).

Como € caracteristico dos contos dos irmdos Grimm, “Branca de Neve” € uma narrativa
maravilhosa fortemente permeada por simbolismos cristdos e pagaos. De acordo com Jack
Zipes (2014), os textos de Kinder- und Hausmdrchen, por estarem dispersos anteriormente a
sua compilacao na tradicdo popular oral europeia, conseguem ir além das defini¢des simples de
contos de fadas (contos, lendas, histérias sem sentido, fabulas, anedotas, lendas religiosas,
mitos e contos magicos), por transmitirem valores filoséficos, religiosos, culturais e folcldricos.

Conforme explica Ronald G. Murphy (2002), Wilhelm Grimm reestruturou
completamente “Branca de Neve” de uma maneira complexa, pois ndo se limitou a recontar a
versdo pré-medieval, ou mesmo reescrever uma histéria pagd. A combinacdo de diferentes
narrativas com pontos de interseccdo em comum foi permeada de simbolismos de tradi¢do

religiosa judaico-crista, tais como pdssaros, ressurreicao, principe e cacador:

[...] e por meio da reinterpretacdo dos andes e da magd, o conto ird se tornar uma
histéria de salvacdo contada em uma harmonia entre a espiritualidade cristd e a
mitologia germénica assim como também de um elemento cldssico (MURPHY, 2002,
p. 118, tradugdo nossa).!”

Algumas mudancas realizadas nas primeiras versdes de “Branca de Neve” dos irmaos
Grimm, embora sutis e apesar de ndo alterarem a esséncia da histéria, merecem nota. Conforme
D. L. Ashliman (2005), a primeira edi¢do do conto foi publicada em 1812, mas as modificacdes
narrativas foram introduzidas em 1819. Ainda segundo o pesquisador, a versdao de 1812 ¢ a
mais fiel a tradi¢do popular oral, uma vez que a Rainha, mée bioldgica da princesa Branca de
Neve, volta-se contra a propria filha em razdo de um forte sentimento de inveja e 6dio. A

personagem da madrasta ma foi introduzida na histéria na versao de 1819:

Em seus detalhes, Branca de Neve pode variar imensamente de cultura para cultura,
mas possui um nucleo estavel e facilmente identificavel no conflito entre mae e filha.
Em muitas versdes do conto a rainha ma é a mde biolégica da menina, ndo uma
madrasta. (Os Grimm, num esforco para preservar a santidade da maternidade, ndo se
cansavam de transformar médes em madrastas.) (TATAR, 2004, p. 84-85).

Outro ponto diferencial que merece destaque € que, na primeira versdo, de 1812, o
pedaco de maca envenenado ingerido por Branca de Neve foi expelido no momento em que o
servo do Principe se irritou por ter que carregar o pesado caixao de vidro, e atingiu o corpo que
ali estava com um golpe. No texto alterado de 1819, um dos servos do Principe acidentalmente
tropegou enquanto carregava o caixao de vidro, fato esse que ocasionou o deslocamento do

pedaco de maga envenenado que estava alojado na garganta de Branca de Neve:

[...] o solavanco soltou o pedaco de mag¢a envenenado que estava entalado na garganta
de Branca de Neve. H4 um marcante contraste entre esse despertar acidental e o beijo

17¢[...] and by reinterpreting the dwarfs and the apple, the tale will become a story of salvation told in a harmony

of Christian spiritually and Germanic myth with a Classical element as well” (MURPHY, 2002, p. 118).
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(tomado de A Bela Adormecida) que desperta Branca de Neve no desenho animado
de Disney. Embora o principe tenha manifestado devogao por Branca de Neve, no fim
¢ por puro acaso que ela volta a vida (TATAR, 2004, p. 98).

Nesse sentido, Samuel Fohr (2009) tece uma analise fundamentada nos estudos de Ellis
(1983),'® tendo em vista que, nas narrativas populares de tradicdo oral, as mies biolégicas sdo
agentes do mal, a partir do momento em que se tornam inimigas dos filhos. Entretanto, os
irmaos Grimm conseguiram oferecer um diferencial caracteristico nos contos de Kinder- und
Hausmdrchen, quando apresentam a figura da madrasta, que se tornou a principal responsavel
por préticas que colocam em risco a vida de seus enteados. “Como as bruxas e os bichos-papdes
do folclore, a rainha pratica atos canibalescos, na esperanga de, ingerindo Branca de Neve,
adquirir também sua beleza (TATAR, 2004, p. 88).

Dentro das narrativas da tradicdo oral, o mito e o conto possuem elementos que sao
praticamente impossiveis de se fragmentar. Sob uma perspectiva geral, ndo é possivel fazer
uma separagdo precisa de onde termina um e comega o outro. Em relagdo ao conto “Branca de
Neve”, Samuel Fohr (2009) identifica alguns pontos interessantes que podem justificar sua
relevancia dentro das narrativas maravilhosas em razao da presenga de elementos religiosos e
misticos (judaico-cristdos e pagdos) que possibilitam uma abordagem precisa do conteido
espiritual dos contos folcléricos. Entretanto, Fohr (2009) chama a atencao para o fato de que a
maioria dos mitos que deram origem aos contos ndo relatam diretamente conteidos
espiritualistas. O autor fundamenta suas consideracdes em diferentes perspectivas psicanaliticas
(freudiana, junguiana, estruturalista, entre outras), tendo em vista que a natureza sagrada das
histdrias estd materializada nos rituais que ali estdo descritos, pois o pesquisador considera que
os simbolismos espirituais sao 0s mais importantes dentro dos contos de fadas.

Destarte, consoante com as palavras de Samuel Fohr (2009), a anélise do processo de
interligacdo de mitos, contos folcléricos e rituais deve ser realizada com cautela, ja que esses
elementos ndo podem ser considerados como sobras esquecidas de alguma tradi¢@o cultural de
um passado remoto. Os estudos do autor t€m como base o pensamento de Marie-Louise von

Franz (1978)", Arnold Van Gennep (1960)*°, Emile Nourry com o pseuddnimo Pierre

BELLIS, John. One Fairy Story Too Many. Chicago: University of Chicago Press, 1983.
YFRANZ, Marie-Louise von. L'Interprétation des contes de fées. Paris: Editions Jacqueline Renard, 1978.
20V AN GENNEP, Arnold. The Rites Of Passage. Chicago: University of Chicago Press, 1960, p.92.
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Saintyves (1923)?!, Vries (1954)*2, Mircea Eliade (1968)%%, Max Liithi (1976)** e Bruno
Bettlelheim (1989)%.

Segundo Zipes (2014), o processo de constru¢cdo da moralidade nos contos dos irmaos
Grimm estd permeado de simbolos que transmitem significados diretos e indiretos
simultaneamente, em virtude de um complexo conjunto de mensagens filosoéficas, filologicas e
artisticas que caracterizam de forma definitiva suas narrativas maravilhosas. O conto “Branca
de Neve” exemplifica bem o antagonismo entre bem e mal, representado pela luta pela
sobrevivéncia de uma jovem princesa que € perseguida por sua madrasta ma. A realeza aparece
como pano de fundo ndo somente no conto em questdo, mas em boa parte das narrativas
populares europeias, e desempenha um papel importante para desenvolver as complexas
relacdes familiares disfuncionais.

De acordo com a segunda versao do conto, apresentada em 1819, duas rainhas aparecem
na histéria em tempos distintos, sendo elas a mae bioldgica de Branca de Neve, que morre logo
apods seu nascimento, e sua madrasta, que os Grimm fazem referéncia no conto como a Rainha
Ma4. Muito se discute sobre quem seria a personagem principal da narrativa, apesar de seu titulo
evidenciar o nome da jovem princesa de coragdo nobre, conforme percebe-se em estudos
realizados por John Hanson Saunders (2008) e as consideracdes psicanaliticas freudianas de

Bruno Bettelheim (1991).

A rainha morreu depois do nascimento da criangca. Os Grimm sé acrescentaram um
episddio introdutdrio sobre o nascimento de Branca de Neve e a morte de sua mae a
edicdes posteriores de sua coletdnea. Na versdo manuscrita de Branca de Neve de
1810, ha apenas uma rainha, que € tanto a mae biolégica de Branca de Neve quanto o
seu algoz (TATAR, 2004, p. 86).

Para a pesquisadora Marina Warner (1996), a madrasta € caracterizada de uma maneira
peculiar nos contos de fada, e em especial nas narrativas maravilhosas dos irmaos Grimm. Essa
apresentacdo considerada tradicional nos contos dos Grimm e Perrault é muito discutida por
estudiosos que analisam a abordagem feminina na literatura, de modo geral, e em especial nos

contos de fadas.

Em “Branca de Neve”, a madrasta aparece como um agente do mal que canaliza em si
desvios de carater e todos os aspectos considerados negativos da natureza humana, como inveja,

6dio, ambicdo, vaidade, canibalismo e outros. No caso do conto em questdo, hd uma

2l SAINTYVES, Pierre (Emile Nourry). Les contes de Perrault et les récit paralléles. Leurs origines. Coutumes
primitives et liturgies populaires. Paris, 1923.

22 VRIES, Jan de. Betrachtungen zum Marchen, besonders in reinem,Verhtilttifis zu Heldensage und Mythos,
Helsinque, 1954.

2 ELIADE, Mircea. Myth and Reality. New York: Harper & Row, 1968, p.201.

24 LUTHI, Max. Once Upon A Time. Bloomington: Indiana University Press, 1976, p.59-60.

% BETTELHEIM, Bruno. The Uses of Enchantment. New York: Vintage Books, 1989, p.12
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singularidade interessante no padrdo da madrasta malvada, que € retratada na histéria como

uma bela rainha.

Geralmente, os irmaos Grimm apresentam vilas como bruxas (como se pode perceber
em “Jodo e Maria”, “A Bela Adormecida” e “Rapunzel”), entretanto, em outras narrativas como
“Branca de Neve” (destaca-se também o conto sombrio e relativamente desconhecido, “A
Sogra”), a personagem antagonista e de impacto na histéria, € apresentada como uma Rainha.
Tendo em vista a espiritualidade e o conhecimento teolégico de Wilhelm Grimm, é possivel
identificar a possivel fundamentac¢do biblica para utilizacdo da figura de uma rainha como
agente do mal.

No Velho Testamento, no livro de 1 Reis, entre os capitulos 16 até 22, encontramos o
relato do reinado de Acabe e sua mulher, a rainha Jezabel, que € considerada como uma das
personagens biblicas mais malignas em virtude de sua perseguicdo ao profeta Elias. Segundo
as Escrituras, Jezabel era uma princesa fenicia e, portanto vista como paga, que se casou com
rei Acabe para governar Israel de maneira tirana e opressora. Dentre os seus atos, havia a
imposicao de crencas religiosas que se opunham aos costumes do povo judeu, principalmente
em relacdo as questdes de submissao feminina e sexualidade, ja que a maneira que a mesma
cultuava seu deus, Baal, era através de orgias e rituais de feiticaria. Jezabel exercia seu poder
manipulando Acabe, fazendo com que ele a obedecesse mesmo contra sua propria vontade,
principalmente, quando buscava assassinar qualquer profeta que pregasse a lei de Moisés e
cultuasse o Deus de Israel.

A figura de Jezabel na Biblia € revestida de profundos simbolismos, em razdo de ser
mencionada também no Novo Testamento, no livro de Apocalipse para representar a falsa
profetiza que enganaria os cristdos por meio de doutrinas misticas e malignas. O profeta Elias
ofereceu grande oposi¢do a religido pagd de Baal, e por isso foi perseguido por Jezabel, que

buscava lhe tirar a vida.

Os irmdos Grimm em “Branca de Neve” apresentam uma vila como a Rainha M4 que
muitas vezes a cultura popular classifica como bruxa, tendo em vista seus poderes sobrenaturais
(de comunicacdo com o espelho, de transformagdo em outras pessoas € a manipulagdo de
venenos mortais). A inveja e a vaidade da Rainha deixam um tom sensual abordado de maneira

subjetiva pelo texto dos Grimm:

O conto gira em torno da rivalidade (sexual) entre madrasta e filha, com Branca de
Neve na posi¢do da “inocente heroina perseguida” dos contos de fadas. Numa das
interpretacdes do conto, Branca de Neve foi vista como uma histéria que mapeia a
trajetéria do amadurecimento “normal” da mulher (em termos simbdlicos) e descreve
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um estudo de caso do citime materno em sua forma mais patolégica (TATAR, 2004,
p- 87).

Logo no inicio do conto, os irmaos Grimm oferecem um panorama geral da historia,
com elementos recorrentes em grande parte das narrativas de Kinder- und Hausmdrchen. As
cores aparecem descritas com cuidado, com a descricao da Rainha, que € a mae bioldgica da
princesa Branca de Neve, que costurava sentada proxima a uma janela no palacio, em uma fria
manha de inverno, e admirava a paisagem completamente branca em decorréncia da neve. Os
pensamentos da Rainha aparecem descritos como se ela estivesse fazendo uma oragdo,
momento esse em que a mesma espetou o dedo e deixou cair sobre o chdo coberto de neve trés
gotas de seu sangue, e entdo fez um pedido: uma filha de pele branca como a neve, cabelos
negros como €bano e ldbios vermelhos como sangue.

O fato de a rainha estar aparentemente infeliz pela impossibilidade de ser mae torna
possivel questionar se a mesma ndo teria feito um pacto pedindo um filho, seguindo os rituais
pagdos de bruxaria em geral, que envolvem sangue e elementos da natureza. Na historia, apos
essa manha de inverno, a Rainha ficou gravida e deu a luz a uma menina, que recebeu o nome
de Branca de Neve por ter exatamente as caracteristicas descritas pela mde no momento que
espetou o dedo e fez seu pedido. Porém, a Rainha morreu logo apds o nascimento da filha, e o
Rei, pai de Branca de Neve, ficou tomado por uma imensa tristeza, até o dia em que se casou
novamente.

O simbolismo espiritual do belo pardgrafo de abertura do conto “Branca de Neve” é
analisado detalhadamente por Samuel Fohr (2009), que consegue identificar um denominador
comum entre dogmas judaico-cristaos, hinduismo e mitologia greco-romana. Segundo o autor,
o jardim € o local da génese, da criagdao da vida, representada pelas trés gotas de sangue, ao
mesmo tempo em que este também representa o sacrificio e holocaustos oferecidos ao mundo
espiritual. Além disso, € interessante mencionar que em diversas passagens biblicas (em ambos
os Testamentos) pode-se encontrar o uso da expressdao “branco como neve” para descrever
condic¢des de pureza e bondade espiritual. No Cristianismo, o sangue também aparece revestido
de um simbolismo purificador, tendo em vista que as mdculas dos pecados da humanidade
podem ser limpas a partir do momento em que as pessoas reconhecem e aceitam a Salvagdo
através do sangue derramado no sacrificio de Jesus.

A passagem em que o cagador demonstra misericordia e se recusa a matar Branca de
Neve e cumprir as ordens da Rainha M4 é apontada como uma versao de duas conhecidas
histdrias, tendo em vista que assim como “[...] na histéria da Ifigénia, e de Isaac (Biblia), na

hora de sacrificar a crianga, o cagador fica condoido [...]” (BRANDAO, 1995, p. 109). Os
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estudos de Samuel Fohr (2009) também ressaltam o contetddo do livro de Génesis, capitulo 22,
episddio em que Abrado quase sacrificou seu filho Isaac, mas, por fim, ofereceu em holocausto
um cordeiro. Além da narrativa biblica, esse trecho também faz referéncia ao mito grego de
Ifigénia, que também quase foi sacrificada pela deusa da caca Artemis, que se comoveu com O
coragdo nobre da princesa e a substituiu por uma corga.

A numerologia em “Branca de Neve”, conforme explica Adelino Branddo (1995), tem
uma posicao de destaque dentro do trabalho dos irmaos Grimm como um todo. Destaca-se o
importante papel que os nimeros tém dentro das Sagradas Escrituras, uma vez que sua forma
de organizacdo € feita a partir da disposi¢do coordenada de nimeros para indicar versiculos, e
ainda, € possivel identificar uma repeticao de citacdes de certos nimeros, tanto no Antigo

quanto no Novo Testamento.

Os ndmeros, que muitas vezes constam no proprio titulo, também aparecem esparsos ao
longo da narrativa. O nimero trés, por exemplo, aparece repetidamente em varios contos dos
Grimm, e possui um valor singular dentro das escrituras biblicas. Seu simbolismo conseguiu
influir as sociedades judaico-cristds em virtude da propria concep¢ido de Deus, que aparece
estruturada na no¢ao da trindade - Pai, Filho e Espirito Santo, bem como na defini¢io do homem
embasada na ideia de trés elementos interligados - corpo, alma e espirito.

Nesse sentido, para Adelino Brandao (1995),

Os numerologistas t€ém também neste e noutros contos dos Grimm, de temdtica
semelhante, uma fonte inesgotdvel para digressdes, oferecidas pelas histérias. “Os trés
irmdos” (Die drei Briider). “Os trés preguicosos” (Die Drei Faulen). “As trés penas”
(Dei drei Federn), “Os trés aprendizes” (die Drei Handwerksburschen)... etc. etc., “Os
seis criados” (Die sechsDiener), “Os dois peregrinos” (die beiden Wanderer), “Os
quatro irmaos artistas” (Die vier kunstreichen Briider), “Os doze cacadores” (Die
zwolf Jédger), etc., numerologia que sai do Ambito da critica literdria e do estudo do
texto, para as interpretagdes pitagéricas, o misticismo numérico, a cabala e o folclore
da matemdtica... Do interesse pelo tema e da importancia dessas interpretacdes dizem
bem a vasta literatura e a bibliografia volumosa existente a respeito, nas principais
linguas da Europa e das Américas (BRANDAO, 1995, p. 84).

Os ndmeros sete e trés aparecem no conto “Branca de Neve” em diversos momentos:
trés gotas de sangue derramadas pela Rainha, made de Branca de Neve; trés cores da princesa
(branco, vermelho e preto); trés tentativas de assassinar Branca de Neve; Branca de Neve tem

sete anos quando a Rainha M4 decide livrar-se dela®; sete andes que vivem além das sete

26 “Quando chegou aos sete anos. Em séculos anteriores, especialmente antes do inicio da educagio piblica, a

infancia tinha uma dura¢do muito menor, sendo as criangas integradas ao mundo adulto do trabalho antes mesmo
de entrarem na puberdade. Ainda assim, € dificil conciliar a tenra idade de Branca de Neve com o fato de que ela
se casa no fim da histéria, em particular porque nao ha sinais que marquem seu amadurecimento. A maior parte
das ilustracdes a representa como uma adolescente ou jovem adulta aproximando-se de uma idade adequada ao
casamento” (TATAR, 2004, p. 87).
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montanhas e que trabalham em minas de ouro; trés dias que os sete andes esperaram Branca de
Neve despertar; trés pdssaros que vém lamentar a morte da princesa dentro do caixdo de cristal.

Vale demarcar que alguns dos diversos relatos inerentes ao nimero trés que aparecem
nas narrativas biblicas presentes em ambos os testamentos: a principio, tem-se a figura da
Trindade, tendo em vista que a propria concep¢ao de Deus na crenga judaico-crista estd fundada
em trés elementos indissocidveis, que sdo Pai, Filho e Espirito Santo. O ser humano também,
feito a imagem e semelhanga de Deus, apresenta sua esséncia repartida em trés: corpo, alma e
espirito. Dentre os doze apdstolos, trés que eram os mais proximos a Jesus (Pedro, Tiago e Joao)
e, por isso, tiveram a oportunidade de testemunhar sua transfiguracdo. No Velho Testamento,
Samuel foi chamado por Deus trés vezes. Jesus foi tentado por Satands no deserto por trés vezes,
e também caiu por trés vezes enquanto carregava sua cruz, e esta tinha um letreiro escrito em
trés linguas; e no alto do monte Calvério, havia trés cruzes no dia da morte de Cristo, sendo que
a ressurreicdo aconteceu trés dias depois. Segundo as Escrituras, Jonas esteve por trés dias
dentro do ventre do peixe gigante.

Samuel Fohr (2009) destaca a identidade de Deus como ser supremo, e a complexidade
de sua existéncia dentro dos textos biblicos (Velho e Novo Testamento) que apresentam um
unico Deus, que estd divido em trés pessoas. “Sendo assim, no hinduismo, a primeira
manifestagdo de Deus € chamada de satchitananda ou ser-consciéncia-bengdo. Deve ser
entendida como o ser universal que habita 0 mundo e constitui nosso verdadeiro eu [...]”
(FOHR, 2009, p. 13-14, tradugfio nossa)?’.

Ja o nimero sete, que é o nimero mais citado na Biblia, estd relacionado a perfeicao de
Deus, pois representa, segundo a numerologia judaico-cristd, a plenitude da provisdo divina
através das obras celestiais na vida dos homens, tendo em vista uma anélise mais aprofundada
da Biblia. Percorrendo ligeiramente as escrituras biblicas, € possivel identificar 735 utiliza¢des
do ndmero 7, sendo que 54 constam somente no livro de Apocalipse. Ao se considerar algumas
outras referéncias indiretas ao nimero 7, sdo totalizadas 860 men¢des que vao do Velho ao
Novo Testamento. A forma como os livros da Biblia estdo dispostos também estd diretamente
ligada ao nimero 7, tendo em vista que a mesma pode ser dividida em 7 grandes grupos: a Lei,

os Livros Profético, os Salmos, os Evangelhos, as Epistolas Gerais, as Epistolas de Paulo, e,

2“Thus in Hinduism the first manifestation of God is called sat chit ananda or being-consciousness-bliss. it is to
be understood as the universal self inhabiting the world and constituting our real selves [...]” (FOHR, 2009, p. 13-
14).
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por fim, o Livro de Apocalipse. O total dos livros que estdo inseridos nessa organizagao € 49,
que é um niimero multiplo de 7%.

O Evangelho de Jodo pode ser considerado como uma das maiores influéncias sobre
Wilhelm Grimm. Assim como Joao, Wilhelm faz uso do nimero sete de maneira sutil e
peculiar. O Apdstolo Jodo se utiliza de sete milagres especificos para justificar a identidade
messianica de Jesus, por exemplo. Wilhelm Grimm (revisor e principal responsédvel pelo texto
final dos contos) menciona de maneira recorrente o nimero 7 no contexto dos sete andes,
mostrando que os mesmos sao ligados a costumes e tradi¢des que refletem sua natureza
bondosa.

Sem duavida alguma, uma das passagens mais interessantes do conto “Branca de Neve”
€ a ressurrei¢do, em razao da maneira cuidadosa como a morte e a vida sao tratadas no conto,
sendo possivel identificar elementos peculiares que sdo apresentados de maneira interligada ao
longo de toda narrativa. De acordo com Ronald G. Murphy (2002), o caixdo de cristal representa
a esperanca e admiracdo do povo alemdo pelas virtudes humanas, que deveriam ser
imortalizadas e admiradas mesmo depois da morte. Sob uma perspectiva interpretativa restrita,
os andes decidiram manter a princesa em um caixao de vidro, pois isso representaria um forte
paradoxo: manter viva a memoria daquilo que um dia representou uma ameaca a Rainha, e que
conseguiu expor suas insegurangas € maldades que ndo condiziam com sua beleza exterior.

O episédio da Ressurreicdo de Jesus aparentemente tem um papel de destaque na
literatura dos Grimm de um modo geral, mas mais especifico em contos importantes como
“Branca de Neve” (assim como “A Bela Adormecida”) que ressalta de maneira decisiva a
influéncia dos textos do Apdstolo Jodo sobre Wilhelm Grimm. Ao contrdrio dos demais
evangelistas, o Apdstolo Jodo evidencia a Ressurreicdo (a vitoria do bem sobre o mal e a
defini¢do da natureza benévola de Deus, um ser supremo definido simplesmente como o Amor).

De acordo com Mircea Eliade (1972), as narrativas maravilhosas, de uma maneira geral,
trabalham com a representacdo de rituais de inicia¢do (passagem da infincia para a fase adulta),
ao utilizarem cendrios como a floresta e provacdes de um herdi benevolente que sempre
prevalece contra as forcas malignas opressoras. Para Samuel Fohr (2009), o conto “Branca de
Neve” € um perfeito exemplo do ritual de iniciacdo de uma garota que vai para a floresta viver
com um grupo de homens, fugindo de sua madrasta, a Rainha M4, que decide matéd-la por inveja

de sua beleza.

BMeaning of Numbers in the Bible The Number 7. The Bible Study Site. Disponivel em:
<http://www.biblestudy.org/bibleref/meaning-of-numbers-in-bible/7.html>. Acesso em: 03 out. 2015.
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Samuel Fohr (2009) mostra outro interessante simbolismo que aparece em Branca de
Neve, uma alusdo ao conto hebraico de tradic@o judaico-crista constante no livro de Génesis,
nos capitulos 2 e 3, que narram o principio da humanidade com os personagens Adao e Eva, e
a queda do homem induzida pela mulher, uma vez que esta foi seduzida por uma serpente e
experimentou o fruto proibido do conhecimento da 4rvore do bem e do mal. E interessante
observar o conceito da criacao descrito em Génesis, que afirma que o planeta era disforme, € o
Espirito de Deus pairava sobre as dguas, até 0 momento em que decidiu separar os oceanos, a
terra, firmou os céus, criou todos os seres viventes em sete dias, e ainda separou as trevas da
luz.

A partir de entdo, tem-se o primeiro homem e a primeira mulher, colocados no Jardim
do Eden, onde uma serpente permitiu que o espirito do mal utilizasse seu corpo para enganar a
mulher, para que a mesma convencesse seu companheiro a experimentar o fruto proibido da
arvore do conhecimento do bem e do mal. Samuel Fohr (2009) ressalta que as serpentes, como
os répteis em geral, sdo animais de uma drea de transi¢cdo entre o0 mundo terrestre e aquatico,
razdo pela qual esse animal teria permitido que o Diabo entrasse em seu corpo.

Vale relembrar que a mulher € retratada no universo literdrio dos contos de fadas como
um ser proveniente da drea de transi¢cdo entre o mundo espiritual e material, e, da mesma forma,
entre bem e o mal, o sentimental e o racional. Logo, é perceptivel a ligagdo simbdlica da figura
feminina com a serpente, além da representacdo da morte através do fruto provado pela mulher,
tendo em vista que a Biblia afirma que Deus puniu o pecado da desobediéncia com a morte.

A andlise do simbolismo da serpente, feita por Samuel Fohr (2009) sobre os contos
maravilhosos dos irmaos Grimm, teve como fundamentacao tedrica os estudos de Simpson
(1978)%, que analisam a representacdo simbélica de dragdes (e répteis, de uma maneira geral)
em algumas narrativas maravilhosas da lingua inglesa. De acordo com o autor, essa
representacao peculiar dos répteis e da figura feminina ndo é uma exclusividade da cultura
judaico-crista*’, fazendo-se presente na mitologia considerada pagi dos povos europeus, assim
como naquelas do extremo oriente asidtico. Ainda € conveniente destacar os seres mitologicos
de caracteristica benévola ou maléfica que possuem sua gé€nese no folclore chinés,
popularmente conhecidos como dragoes.

Segundo Samuel Fohr (2009), a mitologia greco-romana possui diversos contos que

envolvem serpentes, e, diante do contexto do conto “Branca de Neve”, o autor faz um paralelo

2 SIMPSON, Jacqueline. Fifty British Dragons Tales: An Analysis. Folklore. v. 89. London: Routledge, 1978.
30 Leviatd é uma criatura monstruosa mencionada por diversas vezes nas escrituras biblicas como ilustragdo das
diversas formas opressoras do mal (J6 41; Salmos 74:14; Salmos 104:26; Isaias 27:1).
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com o mito do nascimento de Apolo, quando a serpente Python deseja mata-lo ainda no ttero
de sua mae. O autor afirma que essa histéria assemelha-se bastante com as narrativas
mitologicas egipcias de Horus, filho de Isis, que é perseguido por Seth, e representava uma
ameaca ao seu poder.

No entendimento de Jack Zipes (2014), os irmd@os Grimm realizaram um grande feito
ao marcarem seus contos com uma moralidade caracteristica de profundos significados, com
abordagens filoldgica e artistica que atingiram outros desdobramentos do género dos contos
folcléricos. Segundo Ronald G. Murphy (2002), Wilhelm Grimm trabalhou as narrativas pagas
com os dogmas cristdos de forma harmonica e suave, pois conseguiu lidar com desvios morais
e aspectos negativos da natureza humana, como a inveja, ou seja, pecados que deveriam ser
punidos até mesmo com a morte, tendo em vista que o bem sempre prevalece nas narrativas dos
irmdos Grimm.

Entretanto, conforme destaca Maria Tatar (2004), tanto na versdo dos irmaos Grimm
quanto na versdo cinematografica dos estidios Disney, a Rainha M4 é castigada por suas
vilanias, ainda que de maneiras diferentes. Mas, em ambos os casos, ela nio demonstra
arrependimento por seus atos, diferentemente do que ocorre na maioria das narrativas de
Kinder- und Hausmdrchen, como acontece com os pais de Jodo e Maria, por exemplo.

O conto “Branca de Neve” pode ser considerado como um dos mais conhecidos dos
contos de fadas, e, provavelmente, seja a peca mais famosa dos irmaos Grimm que foi publicada
na obra Kinder- und Hausmdrchen, em sua primeira edicdo de 1812. O legado dos irmaos
Grimm permanece presente e crescente, posto que o mesmo € revisitado para elaboragao de
diferentes versdes dos contos de fada por distintas formas de expressao artistica, da literatura

até o cinema.

3.3 “Rumpelstiltskin” (“Rumpelstilzchen”)

A maioria dos contos mais famosos de Kinder- und Hausmdrchen utiliza-se da figura
feminina como agente do mal dentro do contexto literario formulado pelos irmaos Grimm. Ao
longo do tempo, diversos pesquisadores, como Marina Warner (1996), Bruno Bettelheim
(1991), Jack Zipes (2006), e outros, t€ém estudado as diferentes perspectivas pelas quais os
textos podem ser analisados, tendo em vista a predilecdao dos irmdos Grimm por caracterizar
mulheres de maneira negativa, canalizando aspectos maléficos e desvios graves de valores
morais e éticos nas mesmas.

Alguns dos contos de fadas mais famosos mundialmente, revisitados constantemente

em varias formas de expressdo artistica, e essencialmente conhecidos por suas terriveis vilas,
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sdo “Branca de Neve”, “A Bela Adormecida”, “Cinderela”, “Rapunzel”, “Jodo e Maria”, entre
tantos outros. Esse contexto de retratacdo de mulheres de maneira negativa pode ser
considerado como um reflexo da misoginia presente na sociedade europeia conservadora do
século XVIIL

Contudo, € possivel identificar algumas interessantes excecdes dentro desse contexto
padronizado de estruturacdo de narrativas dos irmaos Grimm, pois algumas de suas histdrias
mais populares apresentam personagens masculinos caracterizados como agentes do mal,
como, por exemplo, o conto “Rumpelstiltskin”. No que tange as suas peculiaridades literarias,
“O que torna Rumpelstiltskin particularmente perturbador para os que buscam orientagdo moral
para criancas em contos de fadas € a maneira como a trama gira em torno da impostura e da
cobica” (TATAR, 2004, p. 127).

O conto “Rumpelstiltskin™ (“Rumpelstilzchen”), classificado em Kinder- und
Hausmdrchen com o nimero 55, pode ser inserido dentro do grupo das narrativas maravilhosas
mais conhecidas que constam na coletanea. De acordo com Ashliman (2011), os irmaos Grimm
utilizaram como fonte para redigir a versdo desse conto a senhora Henriette Dorothea
“Dortchen” Wild, em meados do século XIX, enquanto realizavam seu trabalho de mapeamento
cultural dos povos germénicos. Os irmdos Grimm publicaram a primeira versdao de
“Rumpelstiltskin” em 1812, e outra com algumas mudangas estilisticas em 1819, além de novas

alteracoes sutis ao longo do tempo:

Havia uma versdo literdria francesa dessa histéria, escrita por uma mulher,
Mademoiselle L’Heritier, em 1798, com o nome de “Ricdin-Ricdon”. Dez anos
depois, uma versdo oral do conto foi recolhida por Jacob Grimm em 1808 em Hessia
e incluida no manuscrito de Olenberg de 1810, com o nome de “Rumpenstiinzchen”.
Quando os irmaos Grimm publicaram o primeiro volume de seus contos em 1812, ja
o publicaram de forma um pouco diferente, combinando-o com mais duas versdes —
uma oral e outra literdria. E quando, finalmente, em 1857, se estabeleceu a versdo
definitiva de “Rumpelstiltskin” que hoje conhecemos, ji estdvamos diante da
elaboracdo de um amdlgama de contos orais e literdrios (inclusive a histéria de
Mademoiselle L’Heritier, a quem os irmdos Grimm ddo crédito em uma nota)
(MACHADO, 2003, p. 179).

A versao dos irmaos Grimm do conto “Rumpelstiltskin” pode ser considerada simples
em uma primeira leitura, mas, apés uma andlise cuidadosa, algumas questoes deixadas nas
entrelinhas conseguem inspirar interpretacdes perturbadoras e até polémicas. A histéria comeca
quando um pobre moleiro ofereceu a propria filha para um ambicioso Rei, mas mentiu ao dizer
que ela sabia como transformar fios de palha em ouro. Trancada em uma sala, a moga por duas
vezes recebeu a ajuda de um misterioso duende para realizar seu trabalho, e, na terceira vez, o
Rei decidiu que se casaria com a jovem filha do moleiro, caso ela conseguisse produzir uma

grande quantidade de ouro em seu labor.



85

O estranho ajudante apareceu novamente para fazer uma proposta a jovem. Diante da
possibilidade da pobre filha do moleiro tornar-se uma Rainha, o ajudante acertou a obrigacdo
de ela lhe entregar o bebé, fruto de sua futura unido com o Rei. A jovem aceitou o trato, e,
entdo, o duende transformou toda palha em ouro, e ela se tornou Rainha. Apds algum tempo,
ela deu a luz a um menino e o misterioso ajudante, agora com aspectos malévolos, retornou
para cobrar a divida. Entretanto, ele assinalou a possibilidade de deixar a Rainha ficar com
filho. Para tanto, ela teria que descobrir qual o seu complicado nome. Um servo do castelo,
porém, escutou, por acaso, ele dizendo seu nome em voz alta na floresta, e reportou o fato a
Rainha. Quando o duende voltou a sala do trono para buscar o bebé, na certeza de que a Rainha
Jamais descobriria seu nome, a mesma o revelou na terceira tentativa, apds ter fingido ndo saber.
Depois de ouvir seu nome pronunciado pelos ldbios da Rainha, Rumpelstiltskin rasgou-se ao

meio em um ataque de firia e desapareceu em uma fenda no chao.

Finalmente, a rainha ndo sé se furta aos termos do contrato firmado com
Rumpelstiltskin, como se envolve num jogo cruel, fazendo-se de tola, quando ensaia
véarios nomes antes de pronunciar aquele que a libertara do terrivel pacto feito num
momento de desespero (TATAR, 2002, p.127).

O conto € uma das narrativas mais conhecidas da coletdnea Kinder- und Hausmdrchen,
em especial por lidar com a figura do diabo de forma mais direta, e também por apresentar
outros elementos caracteristicos dos irmdaos Grimm, como a numerologia do ndmero trés: as
trés visitas de Rumpelstiltskin; as trés tentativas da Rainha de acertar o nome do ajudante; os
trés dias em que Rumpelstiltskin esperou para cobrar a adimplemento de sua obrigacdo; e os
trés personagens masculinos ligados a Rainha: o pai, o duende e o Rei.

Em 2007, os estudios cinematograficos Dreamworks Animation lancaram o filme Shrek
3 (Shrek The Third), no qual Rumpelstiltskin faz uma pequena apari¢do; e em 2010, em Shrek
para sempre: o capitulo final (Shrek forever after: the final chapter), 0 mesmo reaparece, mas
como vilao principal da histéria. A utilizacdo do enredo de “Rumpelstiltskin” ndo fica restrita
ao cinema, ja que a literatura, bem como formas de artes audiovisuais, como a televisdo e até
mesmo a musica, revisitam-no constantemente, em decorréncia de sua popularidade.

Conforme D. L. Ashliman (2013), o conto “Rumpelstiltskin” nao se restringe as
fronteiras alemas, pois, em outros paises também é possivel identificar narrativas populares
com um enredo semelhante. Como mencionado anteriormente, € possivel perceber a maneira
como diferentes histérias desdobram-se a partir de um mesmo ponto de origem. Ashliman
(2013) lista 22 contos, de diversos paises, que relatam o processo de descoberta do nome de um
personagem, duende malévolo, masculino ou feminino, revestido de virtudes e qualidades

heroicas.
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Ao analisar o contexto geral da historia, as intengdes iniciais de Rumpelstiltskin de
ajudar a moga em apuros podem facilmente ser consideradas como uma maldi¢do velada, ja
que a beng¢do de tecer palha em ouro gerou grandes problemas. Nas palavras da pesquisadora

Maria Tatar (2002):

Transformando palha em ouro, Rumpelstiltskin € menos um ajudante demoniaco que
um agente de transformacgao, uma figura que se torna heroica em seu poder de proteger
a vida e demonstrar compaixdo. Nao surpreende, portanto, que muitas versdes de sua
histéria 0 mostrem como uma figura jovial, que foge rapidamente do paldcio numa
colher, em vez de um gnomo corrompido que se rasga em dois quando seu nome &
descoberto (TATAR, 2002, p. 128).

Segundo D. L. Ashliman (2013), “Rumpelstilzchen !, de 1812, publicado na primeira
edicao de Kinder- und Hausmdrchen, na Alemanha, seguiu o padrao narrativo oral popular que
os irmaos Grimm conseguiram identificar em suas pesquisas acerca dos fluxos e manifestacdes
culturais dos povos germanicos. Sendo assim, sdo facilmente perceptiveis os desvios de carater
do duende mégico que dd nome ao conto.

D. L. Ashliman (2013) afirma que, ao longo do tempo, os irmaos Grimm fizeram
algumas mudancas considerdveis na versdo original de “Rumpelstiltskin”, desde sua primeira
edicao até a dltima. A alteracdo mais notdvel refere-se a forma como € apresentada a roda de
fiar, que transforma os fios de algodao em ouro. O pesquisador ainda chama atencdo para a
maneira como, nas ultimas edicdes, a rainha descobre o nome do duende: por meio de um
mensageiro responsavel por listar nomes esquisitos, € ndo por seu esposo, quando o mesmo
encontra com 0 ando mégico, conforme acontece na primeira publicacdo do conto.

Nesse sentido, D. L. Ashliman (2013) ainda apresenta outras sete versdes do conto
“Rumpelstiltskin”, também provenientes do folclore alemao e publicadas por outros autores. O
pesquisador destaca o fato de que, a despeito de algumas mudancas e variagdes em certos pontos
da narrativa, a espinha dorsal da histéria permanece a mesma: o duende Rumpelstiltskin chama
a atencdo por lidar com questdes referentes ao seu complicado nome.

O conto “Jungfer Schon”*?, do escritor Heinrich Prohle (1853), foi traduzido para a
lingua inglesa e publicado por D. L. Ashliman (2011), e representa outra versdo popular de
“Rumpelstiltskin”. Uma curiosidade que esse conto apresenta é o fato de o duende ser, na

verdade, o Diabo disfarcado, que tenta enganar uma menina. Percebe-se que a tradicao cultural

3IGRIMM, Jacob. GRIMM, Wilhelm. Rumpelstilzchen, Kinder- und Hausmirchen. Berlin:
Realschulbuchhandlung, 1812. Disponivel em:
<https://books.google.com.br/books?id=yItLAAAAIAAJ&pg=PA281&redir_esc=y#v=onepage&q&f=false>.
Acesso em: 03 dez. 2015.

32 PROHLE, Heinrich. Kinder- und Volksmdirchen. Leipzig: Avenarius und Mendelssohn, 1853.
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alema, em suas narrativas, faz uma ligacdo direta dos agentes dos mal masculinos a figura do
Diabo, caracterizado segundo os padrdoes dogmaticos da tradi¢do religiosa judaico-crista.

O pesquisador D. L. Ashliman (2013) também apresenta a tradugao para a lingua inglesa
do conto popular alemdo “Doubleturk”?, em razio de J. D. H. Temme (1840) nio ter dado um
titulo a essa narrativa, que consta em um grande capitulo da obra Die Volksasagen von Pmmern
und Riigen, publicada em 1840. Segundo Ashliman (2013), essa versdo da histdria traz como
traco diferencial a identificacdo do local onde os eventos acontecem, a cidade alema de
Greisfwald.

Os irmaos Carl Colsohorn e Theodor Colsohorn publicaram, em 1854, o conto “Zwerg
Holzriihrlein Bonnefiihrlein” ** Ja no século XX, em 1903, Haas assinou a autoria de
“Ndgendiimer” *® publicado em uma coletanea de contos maravilhosos e lendas alemas.

Em 1854, Ignaz Vinzenz Zingerle e Joseph Zingerle publicaram sua versdo de
“Rumpelstiltskin”, chamada “Kugerl”. Ha uma traducao realizada por D. L. Ashliman (2013)
na qual o pesquisador afirma que a versdo dos Zingerle foi formulada a partir de fontes orais da
cidade alema de Hottingen, fato esse que contribuiu decisivamente para as peculiaridades
apresentadas nessa narrativa.

O escritor alemio Adalbert Kuhn publicou, em 1859, o conto “Hoppetinken”*® em uma
coletanea de lendas e contos maravilhosos do folclore dos povos germanicos chamada Sagen,
Gebrduche und Mdrchen aus Westfalen. Essa narrativa estd ambientada na cidade de Iserlohn,
que se encontra na provincia alema de Nordrhein-Westfalen. Outro conto de Kuhn que consta
na sua coletanea Sagen é “Gebriuche und Mdrchen aus Westfalen é Zirkzirk”’, considerado
por D. L. Ashliman (2013) como outro desdobramento de ‘“Rumpelstiltskin”. Ainda de acordo
com o autor, Kuhn utilizou como fonte para escrever a histéria um pastor do vilarejo alemao de
Bardenhagen, situado entre Liineburg e Uelzen.

De acordo com D. L. Ashliman (2013), algumas versdes interessantes de
“Rumpelstiltskin” podem ser identificadas na Austria. Em 1852, os escritores Zingerle e

Zingerle publicaram o conto “Purzinigele” em sua coletanea de narrativas maravilhosas

advindas do folclore germanico. De acordo com as consideracdes de Ashliman (2013), destaca-

33 TEMME, J. D. H. Die Erdgeister in Greifswald, Die Volkssagen von Pommern und Riigen. Berlin: In der
Nikolaischen Buchhandlung, 1840.

3* COLSOHORN, Carl; COLSOHORN, Theodor. Zwerg Holzriihrlein Bonnefiihrlein, Mérchen und Sagen aus
Hannover. Hannover: Verlag von Carl Riimpler, 1854.

35 HAAS, Alfred. Néiigendiimer, Riigensche Sagen und Mérchen. Stettin: Johs. Burmeister's Buchhandlung, 1903.
3 KUHN, Adalbert. Sagen, Gebriuche und Mirchen aus Westfalen. V. 1. Leipzig: F. A. Brockhaus, 1859, p. 151.
37 KUHN, Adalbert. Sagen, Gebriuche und Mirchen aus Westfalen. V. 1. Leipzig: F. A. Brockhaus, 1859, p. 298-
299.
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se a relacdo do vildo, Purzinigele, com o bode, j4 que o mesmo teria na histéria o0 mesmo
temperamento do animal quando contrariado, € 0 seu nome seria um trocadilho com a palavra
“Ziege”, que significa “bode” em alemao. Outra versdao austriaca de “Rumpelstiltskin™ é o
conto “Kruzimugeli”*%, do escritor Vernaleken, publicado em 1896.

Consoante as consideracgdes tecidas anteriormente, a histéria de “Rumpelstiltskin” nao
ficou limitada aos povos de cultura germanica, tendo em vista que Christian Schneller publicou
em Mcdrchen und Sagen aus Wiilschtirol, sua obra sobre contos maravilhosos e lendas de 1867,

o conto “Tarandando’>°

, que € identificado por D. L. Ashliman (2013) como uma versao
proveniente de fontes italianas. Segundo o pesquisador, o extremo norte da Itdlia estaria ligado
culturalmente com a Austria, razdo pela qual a histéria de “Rumpelstiltskin” teria chegado ao
territorio italiano.

Em relagdo a influéncia cultural germanica sobre outras regides europeias, os estudos
de D. L. Ashliman (2013) também apontam o trabalho do escritor Theodor Vernaleken, quando
em 1896 publicou sua coletanea, que também seguiu os padrdes literdrios dos irmados Grimm,
com contos como “Winterkolbl”*®. Para Ashliman (2013), esse conto seria uma espécie de
desdobramento de Rumpelstiltskin, com elementos de “Jodao e Maria” e “Branca de Neve”.

A esséncia dos contos dos irmaos Grimm sdo histérias permeadas de barbéries e
elementos sobrenaturais. Logo, é compreensivel que nas obras posteriores a publicacdo do
primeiro volume de Kinder- und Hausmdrchen seja possivel identificar similaridades, desde a
utilizacdo de titulos semelhantes para os trabalhos dos escritores e pesquisadores, até a estrutura
narrativa do conto em Ssi.

Benjamin Thorpe, pesquisador de literatura anglo-saxdnica, publicou, em 1853, o conto
“The Girl Who Could Spin Gold from Clay and Long Straw”,*' de origem sueca, em sua
coletanea sobre contos e tradi¢cdes populares suecas, dinamarquesas e alemas. De acordo com
D. L. Ashliman (2013), Thorpe utilizou como fonte o trabalho de Gunnar Olof Hyltén-Cavallius
e de George Stephens, em Svenska Folk-Sagor och Afventyr, publicado em 1844.

A Gra-Bretanha também aparece nesse ambiente cultural com produgdes literdrias que

podem ser identificadas como desdobramentos ou versdes de ‘“Rumpelstiltskin”. Destaca-se o

38 VERNALEKEN, Theodor. Kruzimugeli, Kinder- und Hausmérchen, dem Volke treu nacherziihlt. Vienna and
Leipzig: Wilhelm Braumiiller, 1896, p. 9-11.

3 SCHNELLER, Christian. Tarandando, Mirchen und Sagen aus Wilschtirol. Innsbruck: Verlag der
Wagner'schen Universitdts-Buchhandlung, 1867, p. 158-162.

40 VERNALEKEN, Theodor. Winterkolbl, Kinder- und Hausmirchen, dem Volke treu nacherzihlt. Vienna and
Leipzig: Wilhelm Braumiiller, 1896, p. 6-8.

4l THORPE, Benjamin. Yule-Tide Stories: A Collection of Scandinavian and North German Popular Tales and
Traditions, from the Swedish, Danish, and German. London: Henry G. Bohn, 1853, p. 168-170.
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conto “Tom Tit Tot”**, do escritor inglés Joseph Jacobs, que foi publicado em 1898 na obra
English Fairy Tales. D. L. Ashliman (2013) menciona as considera¢des de Jacobs em razdo da
maneira como o personagem Rumpelstiltskin foi revisitado em sua perspectiva, ja que seu
objetivo era expressar a religiosidade e a supersti¢do acerca dos nomes e seus significados.

O escritor inglés Hunt apresentou sua versdao do conto do pequeno ajudante sagaz e seu
nome emblemadtico em “Duffy and the Devil” "3 publicado em 1871. Nessa versao da histdria,
a figura do Diabo foi introduzida diretamente para refor¢ar a natureza malévola das inteng¢des
do duende. De acordo com D. L. Ashliman (2013), o conto em questao é permeado de mitologia
anglo-saxdo, e hd uma crenca popular tradicional acerca do Buraco de Fugoe, que leva até uma
terra de profundezas onde existem mansdes habitadas por bruxas que t€m acesso ao Diabo, que
toca sua flauta enquanto elas dangcam ao som da melodia.

Em 1901, o pesquisador John Rhys, especialista em mitologia céltica, publicou a obra

Celtic Folklore: Welsh and Manx, na qual consta o conto “Whuppity Stoorie”**

, completamente
estruturado através da cultura escocesa. De acordo com D. L. Ashliman (2013), Rhys teria
utilizado como fonte o trabalho de Robert Chambers, Popular Rhymes of Scotland®, de 1858,
para legitimar os aspectos culturais escoceses expressos em seu texto. O que ele buscava era
apresentar uma narrativa tradicionalmente popular e folcldrica para os escoceses, apesar de ter
sua notdria génese na literatura alema, mais precisamente na coletanea dos irmaos Grimm.
Localizadas no mar do norte, proximo a Escdcia, as Ilhas Orcddes também possuem
uma versdo popular do conto “Rumpelstiltskin”. O conto “Peerie Fool” *® foi coletado e
publicado na obra Examples of Printed Folk-Lore Concerning the Orkney and Shetland Islands,
de George Fraser Black e Northcote Whitridge Thomas, em 1903. D. L. Ashliman (2013)
explica que os pesquisadores tiveram acesso a um artigo de uma revista no final do século XIX,
no qual constava o relato de uma habitante das ilhas Orcddes*’. O autor chama a atencio para

a personagem central da histéria, uma jovem que, além de ter que descobrir o nome do duende

malvado, também precisa salvar suas irmas.

42 JACOBS, Joseph. English Fairy Tales. London: David Nutt, 1898, p. 1-8.

43 HUNT, Robert. Popular Romances of the West of England, or, The Drolls, Traditions, and Superstitions of Old
Cornwall. London: John Camden Hotten, 1871, p. 239-247.

#“ RHYS, John. Celtic Folklore: Welsh and Manx. Oxford: Oxford University Press, 1901, p. 585-590.

4 CHAMBERS, Robert. Popular Rhymes of Scotland. Edinburgh, 1858, p. 221-115.

“BLACK, George Fraser; THOMAS, Northcote Whitridge. Examples of Printed Folk-Lore Concerning the
Orkney and Shetland Islands. London: Published for the Folk-Lore Society by David Nutt, 1903, p. 222-226.
4TROBERTSON, D. J. Article. Longman's Magazine, v. 14, p. 331-334, 1889.
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D. L. Ashliman (2013) ainda identifica trés outras versdes que teriam sido inspiradas

;)48 ”49

por “Rumpelstiltskin”: “Gwarwyn-a-throt”*, “Penelop”®, e “Silly go Dwt”>°. Tratam-se
contos de origem galesa, e estdo inseridos na obra de John Rhys, Celtic Folklore: Welsh and
Manx, publicada pela Universidade de Oxford em 1901.

O escritor William Butler Yeats publicou, em 1892, o conto “The Rival Kempers”5 I
que consta na sua obra Irish Fairy Tales. Segundo D. L. Ashliman (2013), Yeats teria utilizado
como fonte o trabalho de Carleton®? de 1852 para conseguir revestir os contos de fadas cl4ssicos
com caracteristicas regionais irlandesas. O pesquisador identifica, ainda, um antigo conto
popular do folclore eslavo chamado “Kinkach Martinko >, que foi publicado em 1896 por
Alex Chodsko.

Josepha Sherman®* (2008) explica que “Rumpelstiltskin” é um conto folclérico centrado
nas crengas populares referentes aos poderes magicos que certos nomes podem ter. Seus estudos
identificam a versdo dos irmdos Grimm como a mais conhecida, apesar da existéncia de
narrativas similares em outras regides europeias, tais como Franga, Gra Bretanha, Islandia e
Escandindvia. A pesquisadora ainda classifica “Rumpelstiltskin” como uma narrativa altamente
influenciada por elementos culturais e folcléricos bascos e mitologicos celtas.

A simbologia e a importincia do nome de alguém, ou até mesmo de algum lugar, € um
ponto de interseccdo entre as mais diferentes culturas dos mais variados povos,
independentemente do tempo. Nas escrituras biblicas, tanto do Novo quanto do Velho
Testamento, € facil identificar inimeros registros da relacao entre o nome e a pessoa, ou lugar.
No livro de Génesis, no capitulo 17, encontra-se Deus mudando o nome de Abrao para Abrado,
no momento em que ele decidiu abandonar as préticas religiosas de seus antepassados, que,
posteriormente, com o advento do judaismo e do cristianismo, seriam classificadas como pagas.

No conto “Rumpelstiltskin”, temos uma curiosidade literdria interessante, ja que apenas
o duende malvado tem seu nome revelado, e os demais personagens sdo identificados

simplesmente por alguma funcio inerente a sua identidade: como o moleiro, a filha do moleiro

que se torna Rainha e o rei. Esse panorama geral contrasta com a importancia do mistério em

8 RHYS, John. Celtic Folklore: Welsh and Manx. v. 2.0xford: Oxford University Press, 1901, p. 593-595.

4 RHYS, John. Celtic Folklore: Welsh and Manx. v. 1. Oxford: Oxford University Press, 1901, p. 86-89.

S0 RHYS, John. Celtic Folklore: Welsh and Manx. v. 1. Oxford: Oxford University Press, 1901, p. 229-230.
SUYEATS, William Butler. Irish Fairy Tales. London: T. Fisher Unwin, 1892.

52 CARLETON, William. The Traits and Stories of the Irish Peasantry. Oxford: George Routledge & Co., 1852.
3 CHODSKO, Alex. Fairy Tales of the Slav Peasants and Herdsmen. New York: Dodd Mead & Co., and London:
George Allen, 1896, p. 325-332.

3 SHERMAN, Josepha. Storytelling: An Encyclopedia of Mythology and Folklore. USA: Sharpe Reference,
2008.



91

torno do personagem Rumpelstiltskin, sendo conveniente destacar que a questdo do nome do
ajudante nao se restringe apenas ao texto redigido pelos irmaos Grimm.

Maria Tatar (2002) menciona diversos nomes do duende ajudante que aparece em
diversos contos populares de tradicdo oral que possuem a mesma estrutura literdria de

“Rumpelstiltskin”. Segundo a pesquisadora:

Rumpelstiltskin recebe muitos nomes. Titeliture, Purzinigele, Batzibitzili, Panzimanzi
e Whuppity Stoorie sdo apenas alguns de seus apelidos. Quer aparega como Ricdin-
Ricdon num conto francés ou como Tom Tit Tot num conto inglés, sua esséncia e
funcdo pouco se alteram (TATAR, 2002, p. 127).

A questdo do nome do ajudante e a natureza malévola do mesmo chamam a atencao
para a possibilidade de o personagem ser considerado como algum tipo de Diabo. Seguindo
essa perspectiva analitica, Jack Zipes (2006) reflete sobre as reais motivagdes que levaram
Rumpelstiltskin a ajudar a jovem filha do moleiro, ja4 que seu gesto poderia ser considerado
como uma gentileza. Mas, posteriormente, quando a mesma necessitou de seu auxilio para
chegar ao trono do reino, o duende malévolo ofereceu seus préstimos mediante uma condi¢@o
considerada por ele como impossivel: adivinhar seu nome.

Jack Zipes (2006) ressalta que Rumpelstiltskin buscava uma vida humana que lhe
proporcionasse algum tipo de contato humano, tendo em vista que ele tinha o dom de
transformar fios de palha em ouro, e, logo, ndo necessitava de dinheiro. Entretanto, por outro
lado, verifica-se a natureza ambiciosa do coracdo da jovem que ofereceu o filho como moeda
de troca e um pacto que a tornaria Rainha.

Mais uma vez, € conveniente destacar as palavras de Maria Tatar (2002) sobre o conto
“Rumpelstiltskin” e que podem complementar nossa andlise, em relacdo as consideracoes
supramencionadas de Jack Zipes (2006). A pesquisadora pondera acerca da importancia que o

nome recebe em diversas religides, no que tange as crencas pagas:

[...] O desafio de Rumpelstiltskin a rainha nos lembra o poder dos nomes e o0 modo
como esse tabu surgiu. Em religides antigas, o ato de nomear os deuses os obrigava a
responder aos adoradores. Saber o nome de um antagonista representa uma forma de
controle, uma maneira de deter o poder do adversario. Sendo uma parte vital da
identidade pessoal, revelar o préprio nome pode ser perigoso. Em muitos mitos e
contos folcldricos, hd uma proibicdo de se perguntar o nome do amado, e a violagdao
do tabu leva muitas vezes a fuga ou a transformac¢ao num animal. Em Turandot (1926),
a 6pera de Puccini, a princesa chinesa do titulo é desafiada a identificar o nome do
homem que decifrou seus enigmas (TATAR, 2002, p. 131).

Samuel Fohr (2009) aponta a natureza maligna expressa nos contos folcloricos
“Rumpelstiltskin” e “Tom Tit Tot”, ambos inseridos na classificacio de Thompson sob o
namero 500, o que indica serem obras que versam sobre a negocia¢do da alma em troca de

algum ganho material. Para o autor, a identificac@o individualizada desses pequenos demonios
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por meio de seus nomes misticos reflete o conhecimento e aceitacdo das consequéncias
imprevisiveis da ganancia e as grandes ambig¢des do ser humano.

Ainda de acordo com Samuel Fohr (2009), os emissarios do diabo podem ser de alta ou
baixa estatura, tendo em vista que os relatos literarios do folclore nérdico europeu apresentam
sua descricdo em extremos, a fim de ressaltar sua natureza maligna, se o ser vier das
profundezas, ou benevolente, caso seja origindrio das alturas.

A tradi¢do religiosa judaico-crista apresenta o Diabo como um ser de natureza malévola
que busca conduzir os seres humanos para a perdi¢cao eterna através de mentiras e armadilhas.
Segundo Maria Tatar (2002), o conto “Rumpelstiltskin” pode ser considerado como uma boa

ilustragdo literdria de ciladas demoniacas. Nas palavras da pesquisadora:

O desejo de Rumpelstiltskin de algo “vivo” vincula-o a demdnios que fazem pactos
com mortais para obter criaturas vivas. No cerne de todas as versdes de
Rumpelstiltskin estd o contrato firmado entre a menina inocente e esse diabinho, um
gnomo deformado de origem desconhecida que é provavelmente uma das figuras
menos atraentes dos contos de fadas. No entanto, num mundo em que pais contam
mentiras sobre suas filhas, casamentos sdo fundados na cobica e jovenzinhas
concordam em dar seu primeiro filho, Rumpelstiltskin se sai bastante bem: ele
trabalha duro para garantir seu lado na barganha feita com a filha do moleiro, mostra
genuina compaixao quando a rainha lamenta o acordo que fez e se dispde a acrescentar
uma ressalva ao contrato, embora nada possa ganhar comisso (TATAR, 2002, p. 131).

Tendo em vista a natureza maligna do duende Rumpelstiltskin, € interessante mencionar
os estudos de Francisco Gomes Andrade (2011), fundamentados no trabalho de Robert
Muchembled (2001) acerca da caracterizagdo do diabo dentro da cultura popular ocidental no
primeiro milénio da era cristd, a partir de uma perspectiva teocritico-demonoldgica que
permeava as sociedades camponesas europeias altamente regidas pela Igreja Catdlica

Apostolica Romana:

Além disso, até os séculos XII e XIII, existiam numerosas e variadas descri¢des
populares do demdnio provenientes dos povos mediterrdneos, celtas, germanicos e
eslavos e escandinavos que foram sofrendo reformulacdes parciais com a penetracio
de ideias cristas. E, inversamente, a nocao cristd de diabo foi fortemente influenciada
por elementos folcléricos. De todo modo, diante de um universo ainda ndo dominado
pela Igreja, os principais tracos demoniacos, dispersos e variados, permaneceram
integrados "nos sistemas de crengas mais ou menos sincréticos vividos localmente
pelas populagdes (MUCHEMBLED, 2001, p. 24). Diante dessa confluéncia variada,
o diabo assumia mdltiplos nomes populares e muitos deles designavam demonios
menores: Old Horny, Black Bogey, Lusty Dick, Dicok, Dickens, Gentleman Jack, the
Good Fellow, Old Nick, Robin Hood, Robin Goodfelow em inglés; Charlot em
francé€s; Knecht Ruprecht, Federwisch, Hinkebein, Heinekin, Rumpelstiltskin,
Héammerlin em alemdo. O uso de diminutivos (Charlot, Old Horney) tornava esses
diabos mais préximos dos humanos, minimizando o medo deles (ANDRADE, 2011,

p. 16).
Para Francisco Gomes Andrade (2011), a imagem do diabo foi materializada nas

camadas populares através de fluxos e manifestacdes culturais que se relacionavam

intimamente com as tradi¢cdes e dogmas religiosos, especialmente no que diz respeito as
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criacdoes da teologia judaico-cristd. "O diabo dos tedlogos, uma ficcdo sem maior graca,
encontrava-se frequentemente encoberto por imagens bem mais concretas, mais locais, de
pequenos demonios, quase semelhante aos seres humanos” (MUCHEMBLED, 2001, p. 22).

Apesar de Rumpelstiltskin dar nome ao conto, o mesmo pode ser considerado como um
personagem de impacto que figura como antagonista da personagem principal, uma jovem
pobre, filha de um moleiro, que posteriormente se tornou Rainha, apds aceitar ajuda do duende
mau: “Uma vez conquistada sua posi¢do de rainha, Rumpelstiltskin — como reza o contrato
diabdlico — retorna para reclamar o seu pagamento. No entanto, diante da perspectiva da perda
do filho a rainha reconsidera o pacto” (SILVA, 2010, p. 12).

A forma como a Rainha € retratada na narrativa dos irmaos Grimm pode render vastos
estudos a partir de outras perspectivas, como a feminista, tendo em vista que a jovem,
inicialmente pobre e indefesa, revelou-se esperta e sagaz, no intuito de se tornar Rainha e burlar
o pacto faustico com Rumpelstiltskin, cujo objeto da obrigacdo era a entrega de seu filho
primogénito. ‘“Prometa-me entdo que me dard seu primeiro filho, quando se tornar rainha.
Exigéncias num crescendo sdo tipicas de ajudantes nos contos de fadas. Comecam com algo
trivial, mas acabam extrapolando. O ajudante ou doador torna-se rapidamente o vilao”
(TATAR, 2002, p. 131).

Alexander Meireles da Silva (2010) faz uma andlise do ‘“Rumpelstiltskin” em
comparacao ao conto “Barba Azul”, de Perrault, contos esses que, apesar de terem sido escritos
em tempos e realidades socioculturais distintas, conseguem transmitir mensagens semelhantes,
em razdo das estruturas narrativas e abordagens temadticas similares, e das fontes histéricas

medievais em comum:

Em todas elas havia a clara intencdo de se transmitir crengas a serem respeitadas e
seguidas pela comunidade ou incorporadas pelo comportamento de cada individuo.
Dentre essas crencas a ameaca representada pela relacio da mulher com o Diabo
ocupa lugar de destaque, como pode ser observado nos contos “Barba Azul”, editado
por Charles Perrault e “Rumpelstiltskin”, coletado pelos irmdos Grimm. Em ambas as
narrativas destaca-se o discurso medieval da predisposi¢do natural do relacionamento
da mulher com o Diabo em busca de conhecimento (SILVA, 2010, p. 7).

Segundo Ana Maria Machado (2003, p. 180), “[...] depois de comecar o conto tendo que
fiar para viver, ela acaba a histéria tendo que encontrar a palavra exata para sobreviver
emocionalmente, sem que lhe arranquem para sempre sua cria”. E interessante ressaltar a
maneira irdnica como a Rainha lidou com Rumpelstiltskin quando ele retornou para exigir o
cumprimento da obriga¢do acordada, certo de que seu complicado nome jamais seria

descoberto, e que levaria consigo o bebé real:

Finalmente, a rainha ndo sé se furta aos termos do contrato firmado com
Rumpelstiltskin, como se envolve num jogo cruel, fazendo-se de tola, quando ensaia
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varios nomes antes de pronunciar aquele que a libertard do terrivel pacto feito num
momento de desespero (TATAR, 2002, p. 127).

Maria Tatar (2002) chama a aten¢do para a maneira como algumas peculiaridades
inerentes a personalidade da filha do moleiro sdo apresentadas. No inicio, a mesma poderia ser
retratada como uma vitima das circunstancias, quando foi oferecida ao Rei pelo préprio pai que
a mantinha prisioneira. Entretanto, a mesma conseguiu mudar a situagdo, e encontrou a

possibilidade de se tornar Rainha:

Embora seja quase sempre uma menina de origem humilde, seus outros atributos e
talentos mudam por completo de um conto para outro. Em algumas versdes da
histéria, é preguicosa e muitas vezes glutona também; em outros € trabalhadeira, uma
filha diligente capaz de fiar ouro com palha, mesmo sem um ajudante. Numa das
versdes de Rumpelstiltskin registradas pelos Grimm, por exemplo, a heroina precisa
de ajuda porque foi “amaldigoada” com o dom de fiar ouro com linho, sendo incapaz
de produzir “um unico fio de linho” (TATAR, 2002, p. 127).

Ana Maria Machado (2003) tece belas consideragdes acerca do conto “Rumpelstiltskin”
e outras narrativas similares que abordam o trabalho feminino de maneira direta, e o simbolismo
dos fios de palha transformados em ouro. A autora ainda chama a atencio para o ponto que
considera mais interessante nas trés versoes elaboradas pelos irmaos, que € a forma como a

jovem tecela é representada:

Na Biblia, outra obra fundadora da nossa civiliza¢@o, ao definir o que é uma mulher
forte e virtuosa, o autor do Livro dos provérbios reconhece nela as qualidades
fundamentais de uma teceld capaz de criar patrimdnio a partir de seu trabalho e, com
isso, garantir a prosperidade e conquistar a sabedoria de seu texto original, composto
com palavras préprias (MACHADO, 2003, p. 2003).

Os personagens inseridos no conto de ‘“Rumpelstiltskin” ndo sdo dotados de virtudes
absolutas, como ocorre na maioria dos contos de fadas, em que os personagens sao bons ou
maus, com excecdo de Rumpelstiltskin, que demonstrou querer tirar proveito do estado de
necessidade da Rainha quando lhe ofereceu seus favores. O moleiro, pai da Rainha, também
pode ser visto com ressalvas, pois ofereceu sua filha ao Rei em um momento de crise. O Rei,
por sua vez, é extremamente ganancioso e explorador, ja que tentou tirar proveito do moleiro e

de sua filha, que tinha um suposto dom de transformar fios de palha em ouro.

O elenco de personagens ndo € nem brilhante, nem engenhoso, nem perspicaz. Ao
contrdrio, todos parecem imprudentes, irresponsaveis e afoitamente oportunistas. E o
unico triunfo real da rainha parece ser descobrir “O nome do ajudante”, como a
histéria é conhecida pelos folcloristas (TATAR, 2002, p. 127-128).

Outro possivel vildo a ser apontado na histéria é o Rei, retratado como ambicioso e
opressor, tendo em vista a necessidade do pobre moleiro de oferecer a prépria filha a ele, e em
razdo de a mesma ter sido aprisionada em um quarto para trabalhar de maneira forcada com a
finalidade de transformar palha em ouro. Jeremy E. Devito (1999) chama a atencdo para o
posicionamento da Rainha dentro da narrativa, estando sob o dominio de trés personagens

masculinos e seus interesses distintos. O pesquisador ainda destaca a possibilidade de o Rei ser
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considerado o maior vildo do conto, ja que, se a Rainha ndo tivesse conseguido transformar
palha em ouro em seu cativeiro, teria sido morta pelo regente.

Em “Rumpelstiltskin”, os irmdos Grimm retratam as relagdes familiares de modo
peculiar, posto que, logo no inicio do conto, o moleiro ofereceu sua filha ao Rei. Embora ndo
esteja explicito, em razdo da meng¢do da condicao de extrema pobreza do moleiro ligado ao fato
da existéncia de uma bela e jovem filha com suposta habilidade magica, € possivel que o pai a
tenha vendido. Posteriormente, esse episddio quase se repetiu, no momento em que a moga
aceitou doar seu filho primogénito em troca de um casamento real. Ela conseguiu redimir-se e
se diferenciar de seu pai quando decidiu ndo cumprir o pacto com Rumpelstiltskin, e pediu uma
chance para ficar com seu filho recém-nascido. Embora tenha descoberto por acaso o nome do
ajudante, a Rainha mostrou-se extremamente perturbada com a hipétese de perder seu filho, em
decorréncia de um acordo diabdlico.

Ana Maria Machado (2003) ressalta o trabalho exercido pela Rainha e o simbolismo da
tecelagem com o universo feminino retratado na literatura, e afirma que “Nao € de admirar que
a linguagem reflita toda essa riqueza de relagdes nas palavras ligadas a essa area de producao”
(MACHADO, 2003, p. 183).

O conto “Rumpelstiltskin” reflete de maneira sutil a condi¢do feminina na sociedade
europeia no século XIX (periodo no qual os irmdos Grimm publicaram sua coletanea de contos)
apesar de ndo indicar o tempo e local onde se passa a narrativa. Dentro desse contexto, Ana
Maria Machado (2003) ressalta o trabalho exercido pela Rainha e o simbolismo da tecelagem

com o universo feminino ali retratado:

Esses espacos de fiagdo e tecelagem, predominantemente femininos, onde muitas
vezes 0s homens vinham também se reunir no fim do dia para ouvir histdrias,
constitufam, portanto, um recinto que associava a criacdo de téxteis e de textos, 0s
dois signos mais evidentes da condi¢do humana frente aos animais. Marcas de cultura
e civilizagdo (MACHADO, 2003, p. 182).

Em relacdo a Rainha, Ana Maria Machado (2003) explica que esta é proveniente de
origem humilde, e por ter sua identidade definida como uma pobre trabalhadora com a
capacidade de tecer palha em ouro, conseguiu sair da condi¢do de vitima ao vencer o duende
de aparéncia diabdlica. A autora ainda faz um paralelo com outras personagens da literatura

classica que também estavam em situagao semelhante:

No entanto, a heroina do conto quer trabalhar, constituir familia, defender o filho. Para
isso tem que descobrir a palavra exata, que a fard dona de sua histéria. Como tantas
vezes, a mulher fiando, tecendo e bordando faz do trabalho sua narrativa. Desde os
tempos mais antigos — com Helena de Tréia, que bordava uma tapecaria para fazer a
mortalha do sogro, registrando a prépria guerra a que assistia, segundo nos conta
Homero. Ou, ainda na antigiiidade cldssica, como relata Ovidio nas Metamorfoses,
podemos lembrar as filhas de Minias, que eram devotas de Minerva, que se recusam
a participar dos cultos orgidsticos e decidem continuar a tecer durante os festivais de
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Baco, contando histérias para se entreter e aliviar o trabalho pesado. Dessa forma, ao
mesmo tempo que evitam a dissipacao, utilizam a alianga entre tecelagem e narrativa
como uma forma de resisténcia, em defesa de seu espago proprio e de sua liberdade
de culto e opinido (MACHADO, 2003, p. 187).

O simbolismo da fiacdo em “Rumpelstiltskin” ndo se restringe aos contextos cultural,
religioso e sobrenatural que habitualmente estdo impressos nos textos literarios dos irmaos
Grimm: “A carga simbdlica de tudo isso era poderosa, associando utero e tecelagem, corddo
umbilical e fio da vida, trama e coletividade na produgdo de excedentes econdomicos. E também
nao podemos esquecer um aspecto importantissimo do que criavam” (MACHADO, 2003, p.
182). Pelos estudos de Maria Tatar (2002) é possivel identificar uma perspectiva analitica
fundamentada na Filosofia e que oferece reflexdes interessantes a partir de um recorte histérico

e social:

Rumpelstiltskin € quase universalmente conhecido em culturas que dependiam da
fiacdo para as roupas que o povo usava. A fiagdo, segundo o filésofo alemao Walter
Benjamin, que escreveu um ensaio sobre a narrativa de histérias a moda antiga, produz
mais do que téxteis — é também um celeiro de textos, ao criar aquela intermindvel
extensdo de tempo que requer o lenitivo da narrativa de histérias. Rumpelstiltskin nos
mostra como a palha do trabalho doméstico pode ser transformada no ouro que prende
o corac¢do de um rei. E um conto que tem por tema o trabalho que origina a narrativa
de histdrias, sugerindo por sua vez que hd uma troca justa entre os trabalhos geradores
de vida da rainha e os trabalhos preservadores da vida do mintdsculo gnomo (TATAR,
2002, p. 128).

A compreensdo do contexto histérico auxilia de maneira decisiva a andlise de
Rumpelstiltskin, conforme os estudos de Alexander Meireles da Silva (2010), que identificam
questdes inerentes ao sentimento antissemita que se fez presente no continente europeu em
diversos momentos. Segundo o pesquisador, durante o processo de compila¢ido das narrativas
populares maravilhosas, € possivel apontar intersec¢des entre a figura emblemadtica do diabo da
teologia cristd com o esteredtipo do judeu, que transcende até mesmo as formas de
caracterizacao e descri¢do das personagens bruxas.

Alexander Meireles da Silva (2010) fundamenta seus estudos em um episddio do século
XII, mais precisamente no ano de 1144, quando William, um menino noruegués, foi
assassinado, e um judeu, convertido ao cristianismo, atribuiu a culpa do crime a comunidade
judaica, que teria realizado um sacrificio ao diabo. O incidente repercutiu por toda Europa,
sendo esse um dos fatores que contribuiu para que a fobia aos judeus aumentasse

consideravelmente:

Sendo “Rumpelstiltskin” um conto de origem alema compilado pelos irmaos Grimm
¢ importante saber que a primeira acusa¢do de uma série de atos de selvageria dos
Judeus contra criangas na Alemanha ocorreu em 1235. Ap6s isso em 1285 os Judeus
de Munique foram acusados de assassinar uma crianga cristd, e a massa popular forgou
sessenta e oito deles a entrar em uma sinagoga que foi posta em chamas (RICHARDS,
1995, p.105). Nesta época um caso em particular obteve uma enorme repercussao por
toda a Europa: o menino Hugh da cidade inglesa de Lincoln foi encontrado morto em
uma fossa. Segundo acusadores o menino foi engordado por dez dias e entdo
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crucificado diante de todos os Judeus da Inglaterra. Dezenove Judeus foram
enforcados sem julgamento por tal acusagdo (SILVA, 2010, p. 10-11).

A descricdo fisica do personagem Rumpelstiltskin também deve ser observada com
cautela, segundo Alexander Meireles da Silva (2010), j4 que os irmaos Grimm buscaram
reforgar o esteredtipo do judeu de baixa estatura e nariz alongado, entretanto, adicionaram uma
cauda de aparéncia diabdlica, em razao da ideologia crista medieval antissemita que associava
o diabo ao povo judeu. Destaca-se, também, a habilidade de negociacao de Rumpelstiltskin,
outra caracteristica em comum com a imagem cristalizada na sociedade europeia medieval dos

judeus tradicionais, considerados bons comerciantes € ambiciosos:

Diversos elementos presentes na primeira aparicdo de Rumpelstiltskin permitem
relaciond-lo ao Diabo por meio do preconceito contra os Judeus. Além da baixa
estatura do ser que surge misteriosamente no quarto da jovem desesperada, um trago
fisico comumente designado aos Judeus como indicio de sua pequenez moral, outro
elemento que chama a atencdo € o interesse de Rumpelstiltskin em ajudar a moga
mediante uma troca. Tal pacto encontra o seu ponto alto quando o pequeno demonio
pede & mulher a crianca que ela ainda ndo tem em troca de mais ouro, pacto este que
ela aceita. Neste ponto ndo ha como nao identificar no pedido de Rumpelstiltskin a
fome por carne de criancas cristds atribuidas ao Diabo e seus seguidores judeus, e na
situacdo da mulher a mesma cadeia de eventos descrita na lenda de Fausto (SILVA,
2010 p. 11-12).

Em 1910, o pesquisador finlandés Antii Aarne apresentou um complexo sistema de
classificacdo das narrativas enquadradas como contos de fadas, através do qual os textos
literarios sdo individualizados em unidades tematicas. O corpus desse estudo compreende,
basicamente, manifestagdes culturais dos povos alemaes, finlandeses e dinamarqueses, sendo
que os primeiros correspondem mais precisamente a coletdnea dos irmaos Grimm, Kinder- und
Hausmdrchen, e o segundo grupo diz respeito ao trabalho de Grundtvig.

Posteriormente, o trabalho de Aarne foi revisto pelo pesquisador inglés Thompson, que
assumiu a coautoria desse importante instrumento de estudo dentro da teoria da literatura com
a finalidade de aperfeicoar o sistema de classifica¢dao, o que se deu com a publicacdo da obra
Types of the Folktales, de 1928. Em 1961, Thompson reapresentou o trabalho de Aarne com
um corpus literdrio mais abrangente e expressivo, que ficou conhecido mundialmente como
sistema classificatério Aarne-Thompson.

De acordo com a classificacio de contos Aarne-Thompson, que também esta
apresentada no trabalho de D. L. Ashliman (1987), “Rumpelstiltskin” dos irmaos Grimm esta
inserido no grande grupo dos ajudantes sobrenaturais, sob o nimero 500, juntamente com
outros contos, como “Cinderela” (510), “Agua da vida” (551), “O Flautista de Hamelin”, entre
outros. Seguindo a linha de andlise do processo de constru¢do da moralidade dos contos dos

irmaos Grimm através da simbologia judaico-crista e paga, e ainda dentro dessa classificacao
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dos ajudantes sobrenaturais, no proximo tépico serd analisado o conto “O Flautista de

Hamelin”.

3.4 O Flautista de Hamelin (“Die Kinder zu Hameln”)

A maioria dos contos dos irmaos Grimm segue um padrdo narrativo caracteristico que
serviu para estruturar de maneira definitiva o conceito de contos de fadas dentro das teorias
literarias que estudam essas histdérias essencialmente maravilhosas. Conforme mencionado
anteriormente, pesquisadores renomados como André Jolles (1976), Marcus Mazzari (2012) e
Jack Zipes (2002) afirmam categoricamente que a publicagdo da coletinea Kinder- und
Hausmdirchen foi um importante marco literdrio nesse sentido.

Apesar de Kinder- und Hausmdrchen ser a obra mais conhecida dos irmaos Grimm, a
coletanea de lendas alemas chamada de Deutsche Sagen, publicada em dois volumes, em 1816
e 1818, € relativamente desconhecida do grande publico, tanto na Alemanha quanto
internacionalmente. O trabalho de pesquisa dos irmaos Grimm concentrou-se nas narrativas
populares folcléricas de cardter maravilhoso, que funcionaram como fortes indicadores da
tradicao cultural alema.

Da mesma forma, os irmaos organizaram a coletanea de narrativas classificadas por eles
como lendas, que também representavam importantes instrumentos de resgate da memodria,
cultura e identidade dos povos germanicos. E justamente nessa obra que se encontra um dos
contos mais conhecidos dos irmdos Grimm, “O Flautista de Hamelin” (“Die Kinder zu
Hameln”), peculiar em razdo de representar um registro literdrio com pontos de intersec¢ao
entre realidade e ficcdo através de elementos religiosos, misticos e histéricos. “O dramaturgo
alemao Carl Zuckmayer uma vez afirmou que a histéria do Flautista de Hamelin tem uma
posicao de destaque dentro das lendas por ter influenciado tanto o folclore como a literatura”
(SCUTTS, 1985, s/p, traduciio nossa)™.

Conforme Mary Troxclair Adamson (2013), os irmdos Grimm chegaram a cogitar a
possibilidade de integrar o texto de “O Flautista de Hamelin” em Kinder- und Hausmdirchen,
mas acreditavam que o mesmo nao se enquadrava na categoria de contos classicos. Por isso,
decidiram realizar uma segunda compilacdo literdria, com narrativas supostamente baseadas
em eventos veridicos, como lendas ligadas a lugares e tempos determinados. As histérias de

Deutsche Sagen eram percebidas pelos irmdos Grimm como memorias sobreviventes que

55 The German dramatist Carl Zuckmayer once claimed for the story of the Pied Piper of Hamelin a preeminent
position among legends that have been influential in both folklore and literature (SCUTTS, 1985).
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mereciam uma atengdo especial, apesar de ndo serem essencialmente populares ou conhecidas,
a despeito da popularidade singular da lenda “O Flautista de Hamelin”.

De acordo com D. L. Ashliman (2013)°, assim como “Branca de Neve”, a versio dos
irmaos Grimm de “O Flautista de Hamelin” foi construida a partir de varias outras que estavam
dispersas na tradi¢@o cultural oral alema. Nesse sentido, “quase toda crianga na cultura ocidental
ja ouviu o conto do Flautista de Hamelin. Brilhantemente formulado por contadores de histérias
no século XVII, foi posteriormente apresentado a nés como um conto sombrio dos irmaos
Grimm” (SOURAL, 2002, p. 46, tradugio nossa)’’.

Ao contrario das demais narrativas coletadas pelos Grimm, o episddio descrito na lenda
em questdo teria acontecido de fato. Tanto é que nela consta a data e o local precisos dos
acontecimentos macabros sobre o desaparecimento de criancas em uma pequena cidade alema
em tempos medievais. D. L. Ashliman (2013) identifica quatorze versdes sobre essa famosa
lenda europeia da Idade Média, que sdo dignas de nota neste estudo.

E interessante ressaltar a versdo de Robert Browning®, escrita em 1842, e que pode ser
considerada como um desdobramento da histéria dos irmaos Grimm, embora seja narrada em
forma de poema, e ndo se trate de uma simples tradug@o para o inglés da lenda originalmente
escrita em alemao. Essa versdo ocupa um lugar especial junto aquela tecida pelos irmaos
Grimm, haja vista que as andlises literarias dessas narrativas sempre demonstram ser
interligadas, apesar de terem sido formuladas em idiomas diferentes. D. L. Ashliman (2013)
também destaca a versdo da histéria recontada por Charles Marelles (1888), de 1895, publicada
na obra The Red Fairy Book, de Lang™.

De acordo com Chantal Castelli (2011), Robert Browning (1812-1899) conseguiu
transformar a lenda em um poema, que também pode ser considerado como um importante
registro historico e cultural da cidade de Hamelin, na Alemanha, juntamente com a versao dos
irmios Grimm e outras que datam de antes do século XIIIL E interessante observar a op¢io de
Browning por estruturar a narrativa em forma de um poema, tendo em vista que a musica € um

elemento fundamental dentro do contexto literario.

% ASHLIMAN, D. L. The Pied Piper of Hameln and related legends from other towns. 2013. Disponivel em:
<http://www.pitt.edu/~dash/hameln.html>. Acesso em: 08 nov. 2015.

37 “Nearly every child in the western culture has heard the tale of the Pied Piper of Hamelin. Masterfully crafted
by storytellers in the 1600’s, it was later presented to us as the mysterious story spun by the Brothers Grimm”
(SOURAL, 2002, p. 46).

BBROWNING, Robert. The Pied Piper of Hamelin. London and New York: Frederick Warne and Company,
1888. Disponivel em: <https://archive.org/stream/piedpiperothamel0Obrow2#page/n5/mode/2up>. Acesso em: 08
nov. 2015.

¥LANG, Andrew. The Red Fairy Book. London and New York: Longmans, Green, and Company, 1895. p. 208-
214.
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Diferentes titulos foram atribuidos 2 mesma lenda, narrada por diferentes escritores. No
Brasil, a histdria recebe popularmente o nome de “O Flautista de Hamelin”, e pode ser
encontrada facilmente em inimeras publica¢des voltadas para o publico infantil, apresentadas
como textos literdrios com finalidade pedagdgica, permeadas por elementos caracteristicos da
obra dos irmdos Grimm e da versdo poética de Robert Browning. O titulo em inglés do conto
assinado por Browning, “The Pied Piper of Hamelin: A Children’s Story” (‘O Flautista de
Hamelin: uma histéria de criangas”) chama a atengdo para o instrumento tocado pelo misico e
faz uma ligacdo com as criancas da cidade Hamelin.

Originalmente, em Deutsche Sagen, os irmaos Grimm nomearam sua narrativa como
“Die Kinder zu Hameln”, que em uma traducio livre do alemao para o portugués significa “As
criancas de Hamelin”. Em outras versdes publicadas posteriormente pelos Grimm a lenda
recebeu o nome de “Der Rattenfinger” (“O Apanhador de Ratos™) e “Der Rattenfinger von
Hameln” (“O Apanhador de Ratos de Hamelin”). Assim como em Kinder- und Hausmdirchen,
em Deutsche Sagen as narrativas coletadas recebem uma classificacdo numérica, e a lenda em
questdo pode ser encontrada sob os nimeros 245 e 246, no primeiro e segundo volumes,
respectivamente, nas publicacdes de 1816 e 1818.

De acordo com D. L. Ashliman (2013), a versdao da lenda que tem o titulo “Der

Rattenfinger”®

conta com elementos provenientes de fontes orais germanicas da regidao da
Boémia, em razdo da mesma também possuir origem celta. Nela, o musico faz uso de uma
melodia peculiar que é executada em seu instrumento musical nove vezes seguidas, e por meio
dela conseguia fazer com que os ratos obedecessem a ele. Além de tocar a musica hipnotizante,
o menestrel fazia uso de um cajado que indicava o caminho que os ratos deveriam seguir.

Na versdo da narrativa “Der Rattenfdnger”, em um domingo, o musico foi até a porta
de igreja e deixou 1a seu cajado. Conforme os fiéis voltavam para casa apds a tradicional
cerimoOnia religiosa semanal, um camponés avistou o objeto no chao e o levou para casa, para
auxilid-lo em seu labor. Entretanto, conforme caminhava, milhares de ratos sairam de seus
esconderijos e passaram a seguir o campongés, que nao conseguiu entender a razio da infestacdo
de ratos ao seu redor.

E interessante fazer aqui um paralelo entre essa situacdo e as escrituras biblicas do Velho

Testamento, pois, conforme o livro de Exddo, Moisés conduziu o povo de Israel até o monte

Sinai, apds a libertagdo da escraviddao no Egito, em busca da Terra Prometida. D. L. Ashliman

S0GRIMM, Jacob. GRIMM, Wilhelm. Der Rattenfinger, Deutsche Sagen, herausgegeben von den Briidern Grimm.
245. Berlin: In der Nicolaischen Buchhandlung, 1816, p. 333-34. Nas edicdes subsequentes a lenda € classificada
como 246.
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(2013) menciona que o conto de Kuhn e Schwartz, “Leiermannentfiihrtkinder”®!, de 1848,
relata a histéria de um tocador de um instrumento musical, conhecido como viela de roda, que
visitou a cidade de Brandenburg. Apos tocar as mais lindas melodias, o musico atraiu as
criancas até um pantano no qual havia um portal em local conhecido como Marienberg
(Montanha de Maria), e uma vez que atravessaram a passagem essas criangas nunca mais foram
vistas. De acordo com Ashliman (2013), Kuhn e Schwartz teceram sua narrativa, que data de
1948, a partir de fontes orais da cidade alema de Chemnitz.

O conto “Die Raben in Neustadt-Eberswalde”%*, de J. D. H. Temme, de 1839, narra a
histéria da cidade alema de Neustadt-Eberswalde, conhecida pela inexisténcia absoluta de ratos
em seu territério. De acordo com D. L. Ashliman (2013), o tempo da narrativa passa-se entre
os anos 1607 e 1608, quando um forasteiro habilitou-se a exterminar ratos que comegaram a
aparecer nos celeiros da cidade. Nenhum honorério foi acertado pelos servi¢os. Porém, as
autoridades locais comprometeram-se a pagar dez tileres®®, sendo que dois deles seriam
adiantados e o restante pago quando a praga dos ratos fosse liquidada. Nessa versdo, o
pagamento foi acertado devidamente, e, de tempos em tempos, o forasteiro retornava a cidade
para ter certeza de que os ratos ndo haviam regressado.

Em 1868, o escritor alemdo Johann Georg Theodor Grisse publicou o conto “Die

tanzenden Kindern Erfurt”%

, que relata um acontecimento maravilhoso que teria acontecido na
cidade alema de Erfurt, no ano de 1257. Nesse episddio, 1000 criangas que ali viviam reuniram-
se em uma assembleia e decidiram abandonar suas familias, enquanto cantavam e dancavam
em direcdo a um povoado vizinho. Nessa narrativa, os pais conseguiram localizar os filhos e
trazé-los de volta em seguranca. Porém, ndo foi revelada a causa da partida das criangas,

tampouco o que as fizeram dangar e cantar.

SIKUHN, A; SCHWARTZ, W. Norddeutsche Sagen, Mirchenund Gebriucheaus Meklenburg [Mecklenburg],
Pommern, der Mark, Sachsen, Thiiringen, Braunschweig, Hannover, Oldenburg und Westfalen, ausdem Mundedes
Volkesgesammel. Leipzig: F. A. Brockhaus, 1848, p- 89-90. Disponivel em:
<http://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=uc1.$b41168;view=1up;seq=10>. Acesso em: 08 nov. 2015.

2TEMME, J. D. H. Die Volkssagen der  Altmark, miteinemAnhange von
SagenausdeniibrigenMarkenundausdemMagdeburgischen. Berlin: In der NicolaischenBuchhandlung, 1839, p.
114. Disponivel em:
<https://books.google.com.br/books?id=rCOWAAAAYAAJ&pg=PR1&redir_esc=y#v=onepage&q&f=false>.
Acesso em: 08 nov. 2015.

83T4ler foi uma moeda de prata utilizada na Europa durante quase quatrocentos anos do periodo medieval.
%GRASSE, Johann Georg Theodor. Die tanzendenKindern Erfurt. SagenbuchdesPreuflischenStaats, v. 1.
Glogau: Verlag von Carl Flemming, 1868, p. 336. Disponivel em:
<https://books.google.com.br/books?id=420aAAAAY AAJ&pg=PA336&redir_esc=y#v=onepage&q&f=false>.
Acesso em: 08 nov. 2015.
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Ja no século XX, o escritor alemdo Alfred Haas publicou, em 1903, o conto

“Vertreibung der Ratten von der Insel Ummanz”®

, que narra a expulsdo de ratos da regido de
Ummantz, que corresponde a uma parte da Ilha Riigen, da Alemanha, localizada no Mar
Bdltico. Segundo D. L. Ashliman (2013), nessa versao de Haas um feiticeiro estrangeiro
ofereceu livrar a ilha da praga dos ratos mediante o pagamento de uma grande quantia em
dinheiro, e os moradores aceitaram pagar o alto preco. O feiticeiro, porém, advertiu que a ilha
ficaria livre da praga durante o periodo de vida dos habitantes que estavam ali no momento do
acordo. Conforme a lenda, os ratos foram afogados na parte sul do litoral da ilha, chamada Rott,
e se diz que a terra do local € a tinica forma de afugentar ratos das casas dos moradores que ali
vivem.

A lenda do flautista medieval ndo se restringe ao territério alemao, uma vez que outros
paises, como a Austria, também contam com narrativas sobre o tema. Em 1864, Wenedikt

publicou o conto “Der Rattenfinger von Korneuburg”®

, que versa sobre o flautista forasteiro
que chegou a cidade austriaca de Korneuburg, no ano de 1646, e afogou os ratos da cidade no
rio Danubio. Entretanto, o mesmo foi acusado de ter um pacto com o Diabo, razdo pela qual
seus poderes musicais eram sobrenaturais. Assim como a lenda Hamelin, o Flautista de
Korneuburg ndo recebeu o valor acordado por sua prestacao de servicos e decidiu punir a cidade
através de suas criangas, que foram hipnotizadas e levadas como escravas para Constantinopla.

De acordo com D. L. Ashliman (2013), as semelhancas entre as lendas de Korneuburg
e Hamelin sao impressionantes. Mas o pesquisador acredita que a narrativa austriaca tenha uma
forte fundamentagao histérica. Segundo o autor, durante a Guerra dos Trinta Anos, um elegante
exército conseguiu persuadir os jovens da cidade a se alistarem no servi¢o militar. Mas nenhum
desses jovens regressou para casa ao término da guerra, porque todos foram exterminados no
campo de batalha.

A questdo da mortalidade de jovens nas cruzadas medievais deixou profundas cicatrizes

na sociedade europeia, e as mesmas podem ser percebidas nas produgdes artisticas do periodo.

Para Chantal Castelli (2011):

Sem embargo, somente no século XX seria esclarecida a base histérica por trds do
lenddrio sobre as cruzadas infantis. Historiadores demonstraram que a palavra pueri
(“criancas”, em latim), frequente nas cronicas, era um modo pejorativo de referir-se a

% HAAS, Alfred. Vertreibung der Ratten von der Insel Ummanz. Riigensche Sagen und Mirchen. Stettin: Johs.
Burmeister's Buchhandlung, 1903, p. 153-54. Disponivel em:
<https://books.google.com.br/books?7id=WT7tZAAAAMAAJ&pg=PA153&redir_esc=y#v=onepage&q&f=false>.
Acesso em: 08 nov. 2015.

SSWENEDIKT, Albert A. Der Rattenfiinger von Korneuburg. Geschichte der Wiener Stadt und Vorstidte. Viena:
Druck von R. V. Waldheim, 1864, p. 374-75. Disponivel em:
<https://books.google.com.br/books?id=FpODAAAAY AAJ&pg=PA374&redir_esc=y#v=onepage&q&f=false>.
Acesso em: 08 nov. 2015.
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camponeses muito pobres ou em situagdo de serviddo. Eram comuns, no século XIII,
bandos de camponeses sem terra, mendigos e doentes que vagavam em constantes
migragdes pela Europa, deslocados ao sabor das crises socioecondmicas do periodo.
Assim, é provavel que as cruzadas infantis tenham se originado do trinsito dessas
pessoas (CASTELLI, 2011, p. 5).

O conto “The Rat Hunter”®, escrito por Benjamin Thorpe e publicado em 1851,
representa uma versdo peculiar do cacador de ratos, segundo as consideragdes de D. L.
Ashliman (2013). A histéria passa-se na cidade dinamarquesa de Alhede, que estd perecendo
com uma infestacdo de ratos, camundongos, serpentes e vdrias outras espécies de répteis. Um
cacador de ratos se ofereceu para livrar a cidade das pragas, mas este fez uma ressalva: nao
poderia haver dragdes na regido. Isso foi veementemente negado pelos habitantes, que
afirmaram nunca terem avistado um ser desses nas redondezas. O cagador fez uma grande
fogueira e comecou a ler um livro, sentado em uma cadeira préxima ao fogo, e, conforme ele
fazia sua leitura, os animais atiravam-se no fogo. De repente, um dragdo apareceu, para a
surpresa do cacador, que reclamou que foi traido, e que ndo tinha condi¢des de vencer o dragdo.
O animal langou-se no fogo junto com o cacador e ambos morreram queimados.

No final do século XIX, especificamente em 1894, o escritor inglés Joseph Jacobs
também escreveu uma versao para a lenda do flautista, conhecida como “The Pied Piper of
Newtown”® (“O Flautista de Newtown”), na qual relata a visita de um musico viajante na
pequena ilha de Wight, préoxima a Gra-Bretanha. D. L. Ashliman (2013) explica que o conto
ficou popularmente conhecido entre os paises de lingua inglesa apenas como “The Pied Piper”
(““O Flautista”), e ndo ha evidéncias histdricas de qualquer relagao com fatos reais descritos no
conto, apesar da indicagdo de diversos lugares e pontos turisticos existentes na ilha. Ashliman
(2013) ainda afirma que Jacobs utilizou como fonte literdria o conto homoénimo de Elder, de
1839%.

D. L. Ashliman (2013) também conseguiu identificar uma antiga narrativa siria sobre o

Flautista e os ratos. Apesar de a histéria ndo ter um nome especifico, o pesquisador a intitulou

STHORPE, Benjamin. The Rat Hunter. Northern Mythology, Comprising the Principal Popular Traditions and
Superstitions of Scandinavia, North Germany, and the Netherlands. v. 2. London: Edward Lumley, 1851, p. 219.
Disponivel em: <http://books.google.com/books?id=B8soAAAAYAAJ&pg=PA219#v=0onepage&q&f=false>.
Acesso em: 08 nov. 2015.

% JACOBS, Joseph. The Pied Piper of Newtown. More English Fairy Tales. London: David Nutt, 1894, p. 1-6.
Disponivel em:
<https://books.google.com.br/books?id=bLNZAAAAMAAJ&pg=PA1&redir_esc=y#v=onepage&q&f=false>.
Acesso em: 09 nov. 2015.

®ELDER, Abraham. Tales and Legends of the Isle of Wight. London: Simpkin, Marshall, and Company, 1839, p.
157-164. . Disponivel em:
<https://books.google.com.br/books?id=mxIHAAAAQAAJ&pg=PA157&redir_esc=y#v=onepage&q&f=false>.
Acesso em: 09 nov. 2015.
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de “Avicennaandthe Mouse Plagueat Aleppo”° (

“Avicenna e a praga de ratos em Aleppo”).
Para o autor, o registro literdrio desse conto encontra-se na obra The History of the
FortyVezirs'!, de Zada, de 1886.

Segundo Ashliman (2013), até mesmo na China foi possivel identificar uma narrativa
que aborda a questdo do forasteiro que livra um vilarejo de ratos. O conto “Ma Hsiang rids

»72 (

Hangchow of rats “Ma Hsiang livra Hangchow dos ratos”) consta na obra de Giles, A

Gallery of Chinese Immortals: Selected Biographies, Translated from Chinese Sources’,
publicada em 1948. De acordo com o pesquisador, o personagem Ma Hsiang teria vivido
durante a dinastia de T'ang Dynasty, no periodo de 618 a 907 d.C.

Como € possivel perceber, inimeras narrativas sdo associadas a lenda “O Flautista de
Hamelin”, escrita, em um primeiro momento, pelos irmaos Grimm, apesar dos mesmos nao
serem o0s autores originais da obra. A partir do levantamento de D. L. Ashlimanm (2013),
constata-se a influéncia dos irmdos Grimm nas demais versdes dessa lenda, que ndo ficou
restrita as fronteiras alemas.

A cidade de Hamelin € considerada como um importante ponto turistico alemao e é
conhecida mundialmente em virtude da lenda narrada pelos irmaos Grimm. Ao longo do tempo,

diversos estudos foram realizados com a finalidade de se provar algum grau de veracidade dos

eventos que constam no conto dos irmdos Grimm e de Robert Browning.

Em seu texto, os irmdos Grimm mencionam uma controvérsia sobre a data “real” do
desaparecimento das criangas, que costuma ser referida como 26 de junho de 1284,
embora também apareca em alguns registros histéricos de Hamelin a meng¢do ao 22
de junho. Uma moeda teria sido cunhada em memdria do tragico acontecimento,
sinalizado por meio de diversas inscricdes em lugares publicos: nas paredes da
prefeitura; nos portdes da cidade; nos vitrais de uma igreja. Uma dessas inscri¢des
teria sobrevivido ao longo do tempo, com o seguinte texto: “No ano 1284, no dia de
Jo@o e Paulo, 26 de junho, um flautista vestindo roupas de muitas cores abduziu 130
criancas, nascidas em Hamelin e perdidas em Calvery, nas proximidades de Koppen”
(CASTELLIL 2011, p. 3).

E importante destacar alguns elementos histéricos identificados dentro dos textos dos
irmaos Grimm, tendo em vista a qualidade literaria dos mesmos, assim como as finalidades de
suas pesquisas e estudos, que resultaram na publicacdo de suas coletaneas de contos. De acordo

com Mary Troxclair Adamson (2013), € possivel identificar uma série de fatos veridicos que

YASHLIMAN, D. L. Avicenna and the Mouse Plagueat Aleppo. The Pied Piper of Hameln and related legends
from other towns. 2013. Disponivel em: <http://www.pitt.edu/~dash/hameln.html#avicenna>. Acesso em: 09 nov.
2015.

'ZADA, Sheykh. The Lady's Twenty-Eighth Story, The History of the Forty Vezirs; or, The Story of the Forty
Morns and Eves. London: George Redway, 1886, p. 300-302.

ZASHLIMAN, D. L. Ma Hsiang Rids Hangchow of Rats. 2002. Disponivel em:
<http://www.furorteutonicus.eu/germanic/ashliman/mirror/hameln.html#hangchow>. Acesso em: 21 nov. 2015.
BGILES, Lionel. A Gallery of Chinese Immortals: Selected Biographies. London: John Murray, 1948, p. 117-119.
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estariam nos contos dos irmdos Grimm e de Robert Browning, uma vez que estes ja foram
amplamente analisados por Skurzynski em sua obra What Happened in Hamelin, publicada em
1979.

Os irmaos Grimm conseguiram tecer suas narrativas cruzando fatos supostamente
veridicos com elementos simbdlicos, religiosos ou misticos. Sendo assim, “Esta versdo dos
irmdos Grimm contém elementos intertextuais das primeiras versdes em latim, tais como
tempo, lugar, flautista, maes chorando, o nimero de criangas e referéncias biblicas sobre o
tempo” (ADAMSON, 2013, s/p, traducdo nossa).”* A narrativa dos irmdos Grimm consegue
transparecer de forma clara esse estilo literdrio tdo peculiar, que leva o leitor a refletir sobre a
moral da histéria expressa nas entrelinhas e no processo de constru¢do da moralidade da

narrativa.

Um dos principais eventos histéricos a que a fabula do flautista parece aludir é a
“Cruzada das Criangas”, ocorrida em 1212. Em verdade, foram duas as cruzadas
infantis nesse ano, nas quais milhares de criancas teriam sido conduzidas até
Jerusalém por um menino pastor. Reza a lenda que elas teriam peregrinado até o mar
Mediterraneo esperando que este se abrisse a sua passagem, como o mar Vermelho se
abrira para Moisés e os demais judeus em fuga do Egito, no episddio biblico. O destino
dessas criangas, porém, a diferenca do dos judeus no Exodo, teria sido tragico: poucas
lograram voltar para casa, sendo a maioria raptada por traficantes e vendida como
escrava (CASTELLLI, 2011, p. 5).

Para realizar uma andlise da lenda do flautista magico, faz-se uma referéncia intertextual
com as escrituras biblicas, tanto do Novo quanto no Velho Testamento, que oferecem uma
orientagdo essencial para fundamentar interpretacdes da moralidade da lenda que foi escrita em
forma de conto pelos irmaos Grimm. Alguns pesquisadores, como Mary Troxclair Adamson
(2003), ja informaram diversos trechos que podem ser inseridos no contexto literdrio dos
Grimm.

De acordo com Mary Troxclair Adamson (2013), a Igreja Medieval, entendida aqui
como a Instituicdo Eclesidstica Catélica Romana, influenciou de maneira decisiva o processo
de formulacao da narrativa “O Flautista de Hamelin” como um todo, tendo em vista que poucas
pessoas eram alfabetizadas na época. Os contos populares folcléricos estavam permeados por
valores e dogmas culturais e religiosos das classes dominantes, as quais tinham acesso aos
sermdes elaborados pelo clero e pregados nas igrejas. A primeira versdo escrita da lenda do
Flautista, datada de 1556, com a reda¢ao do te6logo Hiob Fincelus, afirma que o Diabo visitou
a cidade de Hamelin 180 anos antes e seduziu as criangas com o som de sua flauta para conduzi-

las a uma montanha, agindo como se fosse Deus para castigar a cidade por seus pecados.

74 “The Grimm’s version contains intertextual elements from the early Latin version, such as time, place, piper,
crying mothers, number of children, and Biblical reference of time” (ADAMSON, 2013, s/p).
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Ainda em relacdo ao texto medieval de Fincelus, escrito em latim, Mary Troxclair
Adamson (2013) chama a aten¢do para a maneira como a infancia e adolescéncia sao retratadas
na histéria, tendo em vista que o Flautista encantou adolescentes de trinta anos e criancas puras
(meninos, meninas e jovens considerados inocentes). Vale mencionar que os conceitos de
infancia e adolescéncia tal qual sdo entendidos nos dias atuais sdo relativamente novos, tendo
sido cunhados a partir de meados do século XIX. Portanto, sdo completamente diferentes dos
padrdes medievais, conforme apontam Philippe Aires (1960)”° e Adamson (2013).

No Novo Testamento, no Evangelho de Mateus’S, capitulo 2, versiculo 18, tem-se o
relato da matanca de criancas, fato que ocorreu em Jerusalém, ordenado pelo rei Herodes, para
evitar o nascimento do Messias, o prometido Rei dos judeus, conforme constava nas profecias.
Nas escrituras do Velho Testamento, Jeremias’’, capitulo 31, versiculo 15, quase sete séculos
antes do acontecimento, ja havia profetizado sobre a morte de criangas e o som de clamor e dor
que ecoaria nas ruas de Raméd, um pequeno povoado situado a 8 km de Jerusalém.

Mary Troxclair Adamson (2013) analisa a questdo da infestacdo de ratos na cidade de
Hamelin, em razao dos animais terem sido origem do mal que culminou no desaparecimento
das criangas do pequeno povoado alemao, intermediado pelo Flautista Magico. De acordo com
0 autor, a peste buboOnica, transmitida pela pulga dos ratos, exterminou boa parte da populagdo
europeia entre 1348 e 1500, um pouco depois de 1284, data dos acontecimentos insolitos
ocorridos na pequena cidade alema, informada pelos irmaos Grimm.

E interessante observar outro ponto diferencial entre as narrativas formuladas pelos
irmaos Grimm e Robert Browning, ja que este escolheu situar sua versao da lenda em 1605.
Segundo as consideragdes de Mary Troxclair Adamson (2013), € bem provédvel que os irmaos
Grimm tenham tido acesso a versdo em inglés de 1605 de Richard Verstegan, que consta na
obra Restitution of Decayed Intelligence in Antiquities’®, que é a fonte em lingua inglesa mais
antiga da lenda de Hamelin, e na qual os ratos aparecem como uma praga divina’.

Em uma andlise psicanalitica, é possivel estabelecer uma relagdo simbdlica entre os
ratos e as criancgas, tendo em vista que a narrativa trata-se de “[...] uma histdria européia que

nos mostra a vontade dos adultos de se livrar desses pequenos seres que tanto comem e sO

SAIRES, Philippe. Centuries of Childhood: A Social History of Family Life. 1960. New York: Albert A. Knopf,
1962.

7%“Ouviu-se um clamor em Ramd, pranto [choro] e grande lamento; era Raquel chorando por seus filhos e
inconsoldvel porque ndo mais existem”. (MATEUS, 2:18)

7“Assim diz o Senhor: Ouviu-se um clamor em Ramd, pranto e grande lamento; era Raquel chorando por seus
filhos e inconsoldvel por causa deles, porque ja ndo existem” (JEREMIAS, 31:15).

8 VERSTEGAN, Richard. A Restitution of Decayed Intelligence. In: Antiquities. Concerning the Most Noble, and
Renowned English Nation. by the Study and Travell of R.V. United States: Rarebooksclub.com, 2012.

79 Adamson (2013) utilizou a publicagdo de 2012 de Richard Verstegan para fundamentar suas analises.
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atrapalham” (CORSO; CORSO, 2006, p. 49). Os pesquisadores Diana L. Corso e Mério Corso
fundamentam suas consideragdes em pontos em comum com outros contos dos irmaos Grimm,
que também versam sobre criancas que podem sofrer algum tipo de mal, seja da parte de
estranhos, como em “O Flautista de Hamelin”, ou dos préprios pais, como € o caso de Jodo e

Maria:

Ora, se a equivaléncia ratos-criancas pode ser estabelecida nesses contos modernos, e
esse simbolismo transposto para O Flautista de Hamelin, entdo o conto faz sentido. O
que a cidade ndo agiientava mais — os seres pequenos que tanto comem e que estdo
por todos os lados incomodando a todos - eram as criangas. Simbolicamente esse
duplo movimento do flautista, ora com os ratos, ora com as criancas, de encantar e
sumir é o mesmo. Trata-se de sumir com as criangas para a felicidade dos adultos
(CORSO; CORSO, 2006, p. 49).

As cores também figuram de maneira singular em “O Flautista de Hamelin”, dos irmaos
Grimm, em razao das mesmas servirem como forma de demonstracao das diferentes intengdes
do Flautista em relagdo a cidade de Hamelin em momentos distintos. No principio, o Flautista
surgiu repentinamente em Hamelin, trajando vestimentas multicoloridas, e se disp0s a acabar
com a infestagcdo de ratos mediante o pagamento de certo preco em moedas de prata. Esse fato
contribui para revestir o musico forasteiro com uma espécie de identidade messianica, pela
proposta de libertar a populacao local do flagelo de uma praga de forma magica e milagrosa.
Apo6s cumprir sua promessa de acabar com os ratos e ndo receber a quantia acordada, o Flautista
deixou a cidade e, quando retornou, apareceu com roupas escuras de um cacador, e um chapéu
vermelho, além de um olhar macabro.

A cor vermelha é frequentemente utilizada para simbolizar o sangue e situagdes de
perigo que requerem atencao e cuidado. Os irmdos Grimm relatam que o Flautista de Hamelin
sentiu-se amargurado e furioso com o ndo pagamento de seus servigos pelas autoridades da
cidade, fato esse que o fez deixar a cidade e regressar posteriormente para se vingar. Nessa
ocasido, estava com vestimentas de um cagador, que, nos tempos medievais, eram em
tonalidades escuras, nas cores preta, verde, marrom e cinza, que funcionavam como uma
camuflagem dentro da paisagem das sombrias florestas europeias.®

A narrativa dos irmaos Grimm fornece duas possibilidades de horario para o regresso
do Flautista 2 cidade de Hamelin, momento em que executou seus planos de vinganca. E muito
provdvel que a imprecisdo dessas afirmagdes seja para ressaltar as caracteristicas

essencialmente populares da lenda, que pode variar, dependendo do narrador e do local onde

80  interessante mencionar a obra do escritor norte-americano J. D. Salinger, O Apanhador no Campo de Centeio,
publicada em 1951 pela editora Little Brown and Company, ji que seu personagem principal, o jovem Holden
Caulfield, trabalha em um campo de centeio, no qual fica responsdvel por resgatar criangas que ali se perdem, e
que o mesmo, apds algumas decepgdes em sua vida pessoal, compra um chapéu de cacador vermelho e passa usa-
lo frequentemente.
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este possa estar inserido. “Pode-se notar, entre outros aspectos, o cardter sobrio do texto dos
irmdos Grimm, que a principio se empenham mais em registrar o modo como a histdria é
recontada pela tradi¢do oral alema do que em inventar elementos ou reinterpretar a lenda”
(CASTELLI, 2011, p. 11).

Apesar da inexisténcia de um consenso em relagc@o aos hordrios dos acontecimentos, o
dia da vinganca foi exato: 26 de junho de 1284, dia de Sdo Jodo e Sdo Paulo. Segundo a
narrativa, o Flautista comecou a tocar sua flauta e uma multidio de meninos e meninas o
seguiram. As criang¢as mais jovens tinham quatro anos de idade, e dentre elas encontrava-se a
filha do prefeito de Hamelin, principal responsédvel pela inadimpléncia da obrigagcdo contratual
que causou o grande infortinio para toda cidade.

E conveniente destacarmos aqui uma grande influéncia do Evangelho segundo Jodo no
conto “O Flautista de Hamelin” no que diz respeito a mengao das datas comemorativas. O texto
de Jodo menciona datas, eventos e festas especificas do calendario judaico que foram utilizadas
por Jesus para operar milagres e provar sua divindade. Ao contrario dos demais evangelistas
que relatam da maneira mais detalhada possivel a vida de Jesus, Jodo se utiliza de profundos
simbolismos, numerologia e linguagem rica em significados que tecem em conjunto com as
imagens do Velho Testamento referéncias precisas acerca de identidade do prometido Cristo,
Filho de Deus, tdo esperado pelo povo judeu.

De acordo com a narrativa, todo o incidente foi testemunhado por uma baba que
carregava um bebé nos bracos, € que viu o momento em que as criangas foram conduzidas até
uma montanha e, desde entdo, nunca mais foram vistas. Os irmaos Grimm descrevem o
desespero das maes e familias quando perceberam que seus filhos haviam desaparecido da
cidade de Hamelin, sendo que o choro e o lamento foram intensos.

No total, 130 criangas foram levadas pelo Flautista, e duas foram deixadas para trds pelo
mesmo: uma crianga cega e outra muda. A crianga cega nao viu o caminho, e a muda, em
decorréncia de sua deficiéncia auditiva, ndo escutou a musica do Flautista. Esta conseguiu
indicar que as criancas foram conduzidas para dentro da montanha através de uma fenda. Os
irmaos Grimm afirmam que a caverna na qual as criancas entraram estaria presente na montanha
ainda, e que mais um garoto havia escapado da tragédia porque voltou para se agasalhar, e
quando regressou, todos haviam desaparecido. No total, trés criancas ndo foram levadas pelo
Flautista. E, mais uma vez, nota-se os irmaos Grimm recorrendo ao ndmero trés em suas
narrativas.

Os irmaos Grimm afirmam em sua lenda que o episédio do Flautista deixou profundas

marcas em Hamelin. Na rua principal, na qual existia um portao que foi utilizado para conduzir
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as criancas para fora dos limites da cidade, ndo era permitido tocar nenhum tipo de musica,
qualquer que fosse a ocasido, e duas cruzes foram colocadas em cada lado da montanha onde
as criancas desapareceram. Segundo os irmaos Grimm, alguns moradores afirmaram que as
criangas foram levadas até a Transilvania através de um portal localizado no interior da caverna
em que entraram.

Diversos monumentos foram erguidos em memoria das criangas perdidas de Hamelin.
Inclusive, nas igrejas da cidade era possivel ver em seus vitrais a histéria do Flautista magico.
Diante do contexto biblico que floreia a lenda em questdo, destaca-se o versiculo 21, capitulo
9, do livro do profeta Jeremias, no Velho Testamento: “Porque a morte subiu pelas nossas
janelas e entrou em nossos paldcios; exterminou das ruas as criangas e os jovens, das pracas”
(JEREMIAS, 9:21) Ainda em relagdo ao livro de Jeremias, € interessante relembrar o versiculo
7 do capitulo 15, que relata a preocupagao de Deus em castigar seu povo por suas mas obras e
iniquidades: “[...] desfilhei e destrui o meu povo, mas ndo deixaram o seus caminhos”
(JEREMIAS, 15:7).

Os atos macabros do Flautista em relacdo as criancas de Hamelin eram justamente para
punir os pais, que nao cumpriram com suas obrigacdes e o passaram para tras. Nesse sentido,
“O Flautista de Hamelin” apresenta-se como uma narrativa fortemente permeada por
simbolismos religiosos, culturais e histdricos que se tornam elementos caracterizadores dessa
lenda popular tradicional alema, e, at¢é mesmo, de outros paises europeus.

Verifica-se a importancia da religido no periodo medieval e sua influéncia nas

manifestacoes e fluxos culturais.

As cruzadas da Idade Média, que aconteceram entre os séculos XI e XIII, foram
campanhas militares conduzidas por nobres cristdos da Europa Ocidental em direcdo
ao Oriente Médio, como objetivo de restaurar o dominio cristdo sobre a “Terra Santa”
(o que corresponde hoje a Israel e aos territrios palestinos sob sua ocupagdo). A
cidade de Jerusalém e toda a regido estavam entdo sob o controle dos turcos
muculmanos. As cruzadas eram também uma espécie de peregrinacdo, cujos motivos
religiosos eram insepardveis das razdes politicas e econdmicas (CASTELLI, 2011, p.
5).

O personagem do Flautista também pode ser interpretado a partir de uma perspectiva
singular dentro da mitologia greco-romana, chamado de Pan pelos gregos e Faunos pelos
romanos, ser que também toca uma flauta magica, o que o associa diretamente com o pastoreio
de ovelhas e miusicas hipnotizantes. Esse complexo ser mitolégico aparece associado a caga, a
natureza € ao sexo, visto que coabita com as ninfas. Segundo a mitologia greco-romana,
Pan/Fauno é caracterizado como um ser intermediario entre o mundo humano, dos deuses e dos

animais, pois possui a parte superior do corpo como se fosse um homem; quadris, pernas e
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chifres de bode; e poderes sobrenaturais inerentes a sua musicalidade. Assim como o Flautista
de Hamelin, Pan faz uso de uma flauta mégica para encantar criangas.

Mary Troxclair Adamson (2013) oferece uma diferente perspectiva sobre o Flautista,
que também deve ser ressaltada, tendo em vista o trabalho que foi utilizado para fundamentar
tal andlise, o ensaio de Stanley Rosenman®', “The Pied Piper of Hamelin: Folklore Encounters
Malevolent Cults”, publicado em 2000. Nesse texto, consta que a lenda em questdo serviu como
meio de reflexdo sobre as préticas de negligéncia infantil presentes na realidade sociocultural
alema da época. Segundo a autora, as criancas de Hamelin, diante da auséncia da autoridade
paterna, buscaram reftigio na carismética figura do Flautista.

Dentre as diversas teorias acerca do fundamento histérico da lenda macabra do Flautista
de Hamelin, ha que se considerar a hipétese mencionada por Gabriele Schwab, em sua obra
Imaginary Ethnographies: Literature, Cultura and Subjectivity de 2012. De acordo com
Schwab, "O Flautista de Hamelin" seria uma alusdo aos movimentos migratérios que
colonizaram o leste europeu durante o inicio do periodo medieval, marcado principalmente por
violentas guerras que resultaram em uma alta mortalidade de jovens.

Para Julian Scutts (2015), “O Flautista de Hamelin” pode ser uma maneira peculiar dos
irmaos Grimm redigirem suas narrativas maravilhosas através de simbolismos ambiguos, que
podem refletir tanto dogmas cristdos como rituais pagdos provenientes principalmente da
cultura folclérica celta. O autor ainda afirma que essa singularidade em relacao ao cristianismo
€ paganismo mostra-se presente na maioria das versdes subsequentes, sejam essas intencionais
ou ndo, em razdo das inimeras modificacdes e alteragdes passiveis de serem identificadas.

O ponto de destaque no conto estd justamente no personagem principal que d4 nome ao
conto, j4 que o mesmo pode simbolizar, em um primeiro momento, uma figura messianica,
semelhante a Jesus Cristo; e, posteriormente, em razao de uma decepg¢ao, pode ser caracterizado
de forma satanica, por se voltar contra criangas inocentes a fim de se vingar dos seus pais. Esse
processo ambivalente e contrastante de interpretacdes positivas e negativas através de uma
polaridade freudiana, chamada eros-thanatos, justificaria os conflitos psiquicos do Flautista,
expressos a partir de dangas e musicalidade medievais que revestem o conto, levando em
consideragdo a chamada danga da morte, presente nos rituais pagaos do verdo europeu durante
a Idade Média. A danca da morte no periodo medieval seria uma forte alusdo a praga que

exterminou mais da metade da populacao europeia (SCUTTS, 2015).

81 Rosenman, Stanley. The Pied Piper of Hamelin: Folklore Encounters Malevolent Cults. The American Journal
of Psychoanalysis, n. 60, v. 1, p. 29-55, 2000.



111

Celebrada até hoje na cidade alemd de Hamelin, no norte do pais, por meio de
encenacOes da cena em que um homem leva mais de uma centena de criangas para fora da
cidade “O Flautista de Hamelin” estd permeada de elementos culturais e possivelmente
histéricos que nos proporcionam reflexdes profundas por diferentes perspectivas, como toda

producao literdria concebida como uma obra de arte.

3.5 A dgua da vida (“Des Wasser des Lebens”)

“A Agua da Vida” (“Des Wasser des Lebens”), classificado na coletanea Kinder- und
Hausmdrchen sob o nimero 97, segue a mesma estrutura narrativa de “Rumpelstiltskin” e “O
Flautista de Hamelin”, uma vez que a espinha dorsal do conto refere-se a um ajudante com
poderes sobrenaturais. A historia € simples e clara, e sua mensagem principal diz respeito as
questdes de inveja, arrogancia, ambigao e traicdo, desenroladas no ambito familiar.

De acordo com o sistema de classificagio Aarne-Thompson, “A Agua da Vida”
enquadra-se no grupo 551, no qual estdo inseridas as narrativas maravilhosas que relatam a
presenca de um ajudante com poderes sobrenaturais que auxilia o irmao mais novo a sair da
opressao dos mais velhos. Destaca-se, ainda, que a coletanea de contos folcléricos de John
Francis Campbell, Popular Tales of the West Highlands®?, publicada em 1860 em quatro
volumes, apresenta a peca The Brown Bear of the Green Glen, que possui diversas semelhancas
com o conto dos irmdos Grimm.

Assim como em “Branca de Neve”, em “A Agua da Vida” os lagos entre os membros
de uma familia real aparecem abalados em decorréncia de uma disputa familiar. No conto em
questao, o conflito se estabelece entre irmaos, pela afeicdo do Pai doente, e, possivelmente, pela
herangca do trono. As semelhancas com “Branca de Neve” ndo se restringem as questdes
relacionadas 2 realeza, ji que em “A Agua da Vida” também h4 a presenca de um ando dotado
de poderes magicos, a numerologia em torno no nimero trés, um principe virtuoso e apaixonado
por uma bela princesa, além de um final no qual os agentes do mal s@o castigados.

De todas as semelhancas identificadas entre os contos “A Agua da Vida” e “Branca de
Neve”, talvez a que mais chame a aten¢do seja a presenca do cacador, incumbido da missdo de
matar o principe bondoso, mas que, em um ato de misericérdia, decidiu ndo cumprir sua
obrigacao. Em ambos os contos, o episddio passa-se em uma floresta, e tanto o principe bondoso
quanto a princesa Branca de Neve fogem para terem suas vidas salvas, posto que os cagadores

simulam situacdes para que os algozes acreditem na morte que encomendaram.

8 CAMPBELL, John Francis. Popular Tales of the West Highlands: Orally Collected. v.1. Edinburgh: Edmonston
and Douglas, 1860.
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O tempo e o local de “A Agua da Vida” ndo sdo definidos com precisdo, apesar da
indicacdo de que a histdria se passa em um reino num passado distante, o que € evidenciado
através de recursos literarios considerados cldssicos nos contos de fadas, como a expressao “Era
uma vez...”. A partir de uma perspectiva observadora, o narrador relata com detalhes o episddio
em que um velho rei padecia de uma doenca terminal, ndo especificada, e os esforcos de seus
trés filhos para salvar sua vida.

Apesar de ndo ser um conto muito conhecido dos irmdos Grimm, em “A Agua da Vida”
encontram-se algumas ilustracdes, simbolos e referéncias recorrentes em outros contos de
Kinder- und Hausmdrchen, tais como o castelo e os jardins. A simbologia do castelo aparece
revestindo as relagdes familiares. Um dos pontos de maior destaque na histéria é a motivagao
dos trés principes, herdeiros do trono, ja que dois deles ndo demonstraram preocupagao em ver
o pai sauddvel, e sim com a predilecao que o mesmo poderia sentir pelo outro irmao que buscava
encontrar sua cura, € com a recompensa da heranca do trono.

Os jardins do castelo podem apresentar uma interpretacdo literdria ampla e complexa,
tendo em vista a contextualizacdo paga e crista. Percorrendo as escrituras biblicas no livro de
Génesis, no capitulo 2, encontra-se o jardim representando o local da origem de toda forma de
vida existente, em razao da presencga da arvore da vida, e da arvore do conhecimento do bem e
do mal. De acordo com o conto hebraico, Deus condenou a humanidade a morte em razao da
desobediéncia de Adado e Eva ao provarem do fruto proveniente dessa segunda arvore.

Segundo o conto dos irmaos Grimm, os trés principes apareceram nos jardins do castelo
lamentando a condi¢@o terminal do pai. Nesse momento, os mesmos foram abordados por um
velho que os alertou sobre a unica possibilidade de salvar o pai, que era a 4gua proveniente da
fonte da vida. O simbolismo da dgua que estd presente ao longo de toda narrativa € permeado
de valores significados religiosos, culturais e folcléricos de diversas culturas dos mais
diferentes povos. “De todos os elementos, nenhum tem a abrangéncia simbdlica da dgua. Seus
significados ndo sdo apenas multiplos, mas mutantes e antagénicos” (GARCIA, 2007, p. 17).

Anna L. Dallapiccola (2004) mostra que tanto a mitologia hindu quanto a doutrina
budista possuem referéncias acerca de um liquido conhecido como amrita, definido como a
dgua da vida. Sua agitacao seria responsavel pela criacao de divindades e demonios, além de
ser elemento responsdvel pela imortalidade dos seres vivos, jd que em uma tradugdo literal a
expressao significa “sem morte”. No continente asiatico, a 4gua da vida pode receber diferentes
denominagdes, pois diversas palavras sdo associadas a ela, tais como veda, soma, nir-jara e

piyusha. Por uma perspectiva geral, “[...] a 4gua na Antiguidade era elemento primordial, a
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propria physis - o que brota de si mesmo e se desdobra, origem e matriz de todas as coisas vivas
[...]” (GARCIA, 2007, p. 18).

Segundo Loreley Garcia (2007), a d4gua da vida aparece na mitologia grega como o
primeiro e mais importante dos elementos. Dentro das quatro obras sagradas que compdem o
Vedas (Rigveda, Yajurveda, Samaveda e Atarvaveda), também € possivel encontrar a mengao
a 4dgua da vida, bem como na tradicdo chinesa com as filosofias inerentes ao YIN. A 4gua da
vida também se faz presente nas sagradas escrituras, pois “[...] na Biblia judaico-crista
representa a criacdo, a pureza, a bonanga, expressando o contentamento de Deus com os
homens, mas também o dilivio manifesta a ira divina” (GARCIA, 2007, p. 17-18).

No contexto biblico a d4gua aparece como um meio de purificagdo do corpo e da alma.
As narrativas biblicas se passam em uma paisagem desértica onde predomina a escassez de
agua, e desse modo, € possivel perceber a razdo da dgua estar revestida de simbolismos tao

valiosos e profundos. Nas palavras da pesquisadora Loreley Garcia (2007):

A simbologia da 4gua comporta vida e morte, reflexo da alma, olho do mundo, conduz
ao abismo da enxurrada e a serenidade dos lagos; dos pantanos sombrios a fontes
cantantes, corre na seiva, dilui, dissolve e destr6i. A 4gua mede o equilibrio, d4 forma
ao mesmo tempo em que é um elemento disforme, sugerindo o Caos que precede a
formacao do universo. (GARCIA, 2007, p. 18).

Hilda Gomes Dutra Magalhaes (2008) afirma que na cultura grega a 4gua sempre esteve
proxima aos conceitos de vida divina, forma direta e indiretamente ligada a fertilidade, pois a
dgua da vida circulava entre os homens através de rios, por meio da intervencdo do deus Eros.
Nas palavras da pesquisadora, “[...] a 4gua tem uma presenca muito forte no imagindrio grego,
pois estd presente em todos os relatos. Além disso, a sua presenga ndo € uma presenga menor,
sobrepondo-se, hierarquicamente, a todos os demais elementos [...]” (MAGALHAES, 2008).

E importante destacar a qualidade dos textos do apéstolo Jodo, em razdo da simbologia
do conto “A Agua da Vida” dos irmdos Grimm e as outras pecas de Kinder- und Hausméirchen
e Deutsche Sagen, ja que a utilizag¢do de recursos literdrios ricos em sentidos € um interessante
ponto em comum entre essas producgdes literdrias tdo distintas. Dentro do contexto biblico, a
simbologia da 4gua da vida aparece em ambos os Testamentos, em diferentes circunstancias,
mas sempre revestida com o mesmo significado, de imortalidade sagrada. No livro de Génesis,
capitulo I, a criacdo do universo é narrada a partir do momento em que o Espirito de Deus
pairava sobre as dguas, e que, no instante da criacdo do mundo, o firmamento separou as dguas
do mundo material daquelas do mundo espiritual.

Ainda em relagdo as dguas existentes no Reino de Deus, € possivel identificar diversas
passagens nas escrituras biblicas que fundamentam a imortalidade em razao das fontes de dgua

da vida. No livro do profeta Ezequiel, capitulo 47, estd a descricdo detalhada das dguas que
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fluem no templo de Deus e chegam até a Terra. Outro relato interessante encontra-se no livro
do profeta Jeremias, capitulo 2, versiculo 13, que reflete sobre a rebelido do povo de Israel, que
decidiu adorar deuses pagaos: “[...] eles me abandonaram, a mim, a fonte de dgua da vida; e
cavaram as suas proprias cisternas, cisternas rachadas que nao ret€ém adgua” (JEREMIAS, 2: 13).

A questdo da 4gua da vida estar presente tanto nos céus quanto na terra nio € uma
exclusividade da doutrina judaico-cristd, pois no Alcordo também existe a men¢do a ela, cuja
fonte encontra-se sob o trono de Al4d. Conforme explica Martin Lings (1968), a 4gua da vida
encontra-se intimamente ligada as concep¢des de misericérdia divina, sendo materializada para
os homens através das chuvas, enviadas diretamente por um ser superior “todo misericordioso”,
que doa a vida através da agua.

No Novo Testamento, o Evangelho de Joao traz profundas andlises acerca da fonte da
agua da vida. As palavras do apostolo sao frequentemente objeto de estudos em razdo de seus
complexos sentidos literdrios e poéticos, que ndo se restringem apenas a relatos histéricos da
cultura hebraica, como a maioria dos relatos biblicos. No Evangelho segundo o apéstolo Joao,
a simbologia da dgua da vida aparece como uma das estruturas fundamentais dos dogmas
cristaos, pois consegue ligar a origem do universo com a figura messianica de Jesus Cristo, a
partir da imortalidade do espirito e crencgas na vida eterna, entendida, nesse contexto, como uma
existéncia plena e livre da morte ou qualquer tipo de doenca. Uma passagem interessante
encontra-se no capitulo 4 do Evangelho de Jodo, que relata o didlogo de Jesus com a mulher
samaritana, que havia ido buscar 4gua em um pog¢o, quando o mesmo se anunciou como a fonte
da 4gua da vida. O ultimo livro da Biblia, Apocalipse, também tem sua autoria atribuida ao
apostolo Jodo. Nele, em diversos versiculos, é possivel identificar o uso da fonte da dgua da
vida para expressar a salvagdo da alma e ressurrei¢cdo dos mortos. “[...] € Ele os conduzird as
fontes das dguas da vida e Deus lhes enxugard dos olhos toda ldgrima” (APOCALIPSE, 7:17).

No que tange as tradi¢cdes e dogmas judaico-cristaos, € possivel identificar ainda outros
pontos em comum em “A Agua da Vida”, em razio do livro de Génesis, no capitulo 20, relatar
a famosa historia de José do Egito, o jovem sdbio e bondoso que foi vendido como escravo
pelos irmaos mais novos, por ciimes da predilecdo evidente do pai, Jaco, pelo filho cagula.
Segundo o conto biblico, apesar das tentativas dos irmaos mais velhos em fazer mal ao jovem
José, o mesmo conseguiu sair da condicdo de escravo para o posto de governador do Egito,
ficando abaixo apenas do Fara¢.

Outra questio biblica expressa em “A Agua da Vida” diz respeito & moralidade evidente
no conto, que condena a falta de humildade dos irmaos mais velhos em relagdo ao principe

bondoso e ao ando, j4 que uma das ilustragcdes mais conhecidas de Jesus encontra-se no
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Evangelho segundo Mateus, no capitulo 19, versiculo 24: “E lhes digo mais: E mais facil passar
um camelo pelo fundo de uma agulha do que um rico entrar no Reino dos céus”.

Chantal Castelli (2011) apresenta interessante andlise dessa licdo cristd tdo peculiar
fundamentando-se nos estudos do fil6logo Silva, na obra Vida intima das frases, publicada em
2009, tendo em vista que imagem tdo irreal (de um camelo passar pelo buraco de uma agulha)
era em decorréncia de um erro de traducdo da vulgata de Sdo Jerdnimo, pois a palavra grega
“kamilos”, que significa corda grossa, teria sido confundida com a palavra hebraica “kamelos”,
cuja traducdo € camelo. Dessa maneira, conclui-se que o sentido original da frase seria passar
uma corda grossa pelo buraco de uma agulha. Por outro lado, existe também a hipétese de a
frase de Jesus ser uma referéncia a suposta existéncia de uma porta estreita que se encontrava
na entrada principal de Jerusalém, conhecida como “o olho da agulha”, de maneira que um
camelo passaria por essa passagem desde que baixasse a cabeca e ndo houvesse carga sobre si.

E possivel perceber a ligagdo direta do conto “A dgua da vida” dos irmdos Grimm com
a necessidade de ser humilde e de desapego a bens materiais, segundo as licdes do Cristianismo
e também consoante com os ensinamentos do profeta Maomé. Harun Yahya (2000), ao citar o
Alcorio, capitulo 7, versiculo 40, traz uma reflexdo muito similar que merece nota: “Aqueles
que desmentirem 0s nossos versiculos e se ensoberbecerem, jamais lhes serdo abertas as portas
do céu, nem entrardo no Paraiso, at¢é que um camelo passe pelo buraco de uma agulha”
(YAHYA, 2000, p. 139). Nesse contexto, um dos irmaos mais velhos foi castigado pelo anio
madgico enquanto cavalgava em seu camelo. As montanhas fecharam o caminho, que acabou
ficando tao estreito que nao foi possivel mais chegar até onde estava a dgua da vida.

Na literatura infantil brasileira também é possivel identificar uma obra com grandes
semelhancas ao conto “A agua da vida” dos irmdos Grimm. A obra de Ana Maria Machado,
Uma, duas, trés princesa583, narra as aventuras de trés irmas que embarcam em uma jornada
para encontrar a cura para a doenga mortal que aflige seu pai. A versao de Ana Maria Machado
oferece uma perspectiva feminina, tendo em vista que as princesas aparecem como
protagonistas, j4 que no conto dos irmdos Grimm, a princesa figura apenas como uma
coadjuvante para complementar a histéria que gira inteiramente em torno dos principes.

O conto “A Agua da Vida” terminou com um final feliz, quando o principe mais novo
conseguiu encontrar as ruas de ouro, e sua amada princesa que lhe entregou a dgua da vida.

Mais uma vez, € possivel encontrar no texto dos irmaos Grimm a simbologia cristd, em razao

83 MACHADO, Ana Maria. Uma, duas, trés princesas. Ilustra¢cdes Luani Guarniere. Sdo. Paulo: Atica, 2013.
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do livro de Apocalipse, no capitulo 21, trazer a descri¢do da Nova Jerusalém com suas ruas de

ouro, demonstrando o final feliz para os seres humanos que sobreviverem ao juizo final.
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CONSIDERACOES FINAIS

No dia 20 de dezembro de 1812, os irmd@os Grimm publicaram o primeiro volume de
Kinder- und Hausmdrchen, uma coletdnea de 86 narrativas populares de tradi¢do oral. Dois
anos depois, em 1814, foi publicado o segundo volume da obra, com mais 70 contos. Em 1819,
a segunda edi¢do foi publicada com os dois volumes. Em 1822, um terceiro volume foi
adicionado, totalizando 170 contos. Outras cinco edi¢des da obra foram publicadas nos anos de
1837, 1840, 1843, 1850 e 1857. Sendo assim, da primeira até a sétima edicao ha 211 contos,
tendo em vista que foram realizadas diversas alteragdes nas narrativas, como adi¢des e
exclusdes, modifica¢des no corpo do texto das histdrias, além de notas e comentarios assinados
por Jacob e Wilhelm Grimm. A grande producdo tedrica e literaria dos irmdos Grimm conta
com diciondrios, artigos cientificos, gramdticas da lingua alema e enciclopédias. Merece
destaque a coletanea Deutsche Sagen, publicada em dois volumes, em 1816 e 1818, contendo
585 lendas alemas.

O presente trabalho teve como objetivo principal fazer uma anélise do legado literario
dos irmaos Grimm considerando os elementos culturais, histéricos, sociais, religiosos, miticos
e folcldricos expressos nas narrativas coletadas pelos pesquisadores em meados do século XIX.
A partir de uma andlise centrada na simbologia pagd e crista dos contos de Kinder- und
Hausmdirchen e Deutsche Sagen, foi possivel identificar a influéncia do sobrenatural nos fluxos
e produgdes culturais populares dos povos germanicos, que foram altamente influenciados pelas
mitologias celta e teutdnica e dogmas judaico-cristaos. Esta pesquisa buscou demonstrar a
maneira peculiar como os irmaos Grimm conseguiram imprimir elementos pagaos e cristaos de
maneira harmOnica em suas narrativas maravilhosas, tendo em vista a natureza antagonica que
se evidencia em relacdo as crencas religiosas e espiritualistas.

No primeiro capitulo, através das produgdes literdrias, foi abordada a cultura popular
dentro do universo do sobrenatural, levando em conta a importancia dos fluxos e manifesta¢des
culturais para determinar as questdes inerentes a identidade dos povos, construida através de
um processo de evolugdo social, econdmica, religiosa e cultural. Dentro do dindmico conceito
de cultura, foi possivel identificar a interligacdo entre memoria e identidade nas produgdes
culturais, uma vez que a tradi¢do oral aparece como um importante instrumento de
materializacdo cultural através da elaboracio e repasse de narrativas populares, permeadas de
valores, crencas, dogmas e elementos constituintes da esséncia cultural dos povos, que pode
tanto individualiza-los quanto agrupa-los.

O segundo capitulo desta dissertacdo abordou de maneira aprofundada as defini¢Ges

referentes aos contos de fadas, analisando as producdes literdrias desenvolvidas a partir da
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cultura popular (especialmente as narrativas de tradi¢do oral permeadas de elementos
sobrenaturais). O estilo literdrio classificado como conto de fadas ndo se apresentou de maneira
instantanea e exata, ja que, ao longo do tempo, diversas narrativas orais e algumas escritas
serviram para estruturar essas histdrias fantdsticas e maravilhosas, que estavam dispersas na
cultura popular, levando consigo diversos elementos simboélicos. Conforme os estudos de Jack
Zipes (2002) e André Jolles (1976), foi justamente a publicacdo do primeiro volume de Kinder-
und Hausmdrchen, em 1812, que serviu para definir o conceito de contos de fadas, assim como
de contos maravilhosos, contos folcldricos, lendas, fabulas, mitos, entre outras formas de
narrativas que podem ser inseridas nesse grupo literario.

No terceiro capitulo, foram apresentadas informacdes importantes acerca do legado
literario dos irmaos Grimm, assim como aspectos gerais de suas produgdes tedricas sobre as
narrativas orais tradicionais dos povos germanicos. Foram analisados trés contos de Kinder-
und Hausmdrchen: “Branca de Neve”, “Rumpelstiltskin” e “A dgua da vida”, e, ainda, um conto
de Deutsche Sagen, “O Flautista de Hamelin”, a partir da simbologia paga e crista.

Pelo exposto, entende-se que o legado literario dos irmaos Jacob e Wilhelm Grimm
provém de uma ampla pesquisa sobre as manifestacdes culturais que melhor representariam a
identidade dos povos germéanicos. Focando nas narrativas de tradi¢do oral, os irmaos Grimm
conseguiram trabalhar com histdrias que, até entdo, estavam dispersas no imagindrio popular.
Essas histérias foram utilizadas como um meio eficaz de repasse de costumes, valores e crengas
religiosas pagas e cristds, que foram além das fronteiras alemas e sobreviveram ao longo do
tempo. As narrativas adequaram-se as mais diversas realidades de diferentes povos, entretanto,
mantiveram as caracteristicas peculiares criadas pelos irmaos Grimm.

Por fim, verifica-se nos contos analisados uma relacdo interessante entre simbolos
pagaos e cristaos, através de referéncias biblicas e costumes dos povos celtas. Nimeros, cores,
luta do bem contra o mal, familia, relacdo entre plebeus e nobreza, andes, reis, rainhas, princesas
e principes (benévolos e malévolos), bruxas, judaismo, cristianismo, misticismo e paganismo,
todos esses elementos aparecem interligados para construir uma moralidade especifica, na
busca de retratar a identidade cultural multidimensional do povo alemao. Essa identidade estava

expressa nas narrativas orais tradicionais, transmitidas de geracdo para geracao.
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