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RESUMO
O presente trabalho tem com objetivo pensar as práticas de saúde a partir de remédios que se produzem em função das dinâmicas celestes, sejam concernentes aos astros, sejam aos santos. Tomando como ponto de partida o Lunário Perpétuo, impresso que circulou amplamente no Brasil até meados do século XX pelo menos, trata-se de pensar as experiências do tempo advindas do calendário proposto por este livro e sua participação no encaminhamento dos diversos expedientes de cura. Além dos remédios inventariados pelos livros, outros registrados por diversas outras fontes – literatura, folcloristas, memorialistas, anúncios publicitários etc. – indicam o forte apelo que o calendário lunariano, com seus dias santos, seus dias de santo e a marcação das rotas astrais, em especial da Lua, realizava sobre as pessoas quando da necessidade de práticas para conservar ou restabelecer a saúde. A partir de sua marcação algébrica, linear e ainda circular, o calendário lunariano indicava os intervalos em que os homens poderiam acionar tempos outros, da ordem do oculto e da ordem do sagrado, como forma de cuidar dos assuntos da saúde, indicando desde já que corpo e alma, matéria e espírito apresentavam fronteiras bem mais fluidas se comparados ao que vigora atualmente.
Palavras-chaves: Lunário Perpétuo, remédios, calendário.
ABSTRACT
The present work has the objective to think health practices that are produced as a function of celestial dynamics, whether pertaining to the stars, are the saints. Taking as its starting point the Lunário Perpétuo, printed circulated widely in Brazil until the mid-twentieth century at least, it is to think of the time experiences proposed by this book and its participation in the delivery of various means of healing schedule. Besides the inventory of remedies by the book, others remedies recorded by several other sources - literature, folklore, memoirs, commercials etc. - indicate the strong appeal that Lunário Perpétuo’s calendar, with its religious days and the days that indicate the astral routes, especially the Moon, performed on people when the need for practices to conserve or restore health. From its algebraic instrument, at the same time linear and circular, the Lunário’s calendar indicated intervals in which men could trigger other times, the hidden order and the order of the sacred as a way to take care of health issues, stating at the outset that body and soul, matter and spirit had much more fluid boundaries compared to what currently prevails. 
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	Para Paul Ricoeur, os calendários exercem a importante função de articular o tempo vivido e o tempo cósmico. Mas só o fazem mediante a pressuposição de um terceiro tempo – o tempo mítico. Para este autor, faz-se necessário
[...] evocar com o mito um ‘grande tempo’ que envolve, segundo a palavra preservada por Aristóteles em sua Física, toda realidade. A principal função desse ‘grande tempo’ é regular o tempo das sociedades – e dos homens que vivem em sociedade – em função do tempo cósmico. Com efeito, longe de mergulhar o pensamento na noite onde todos os gatos são pardos, o tempo mítico instaura uma escansão única e global do tempo, ordenando uns em relação aos outros, ciclos de duração diferente, os grandes ciclos celestes, as recorrências biológicas e os ritmos da vida social. Foi assim que as representações míticas concorreram para a instituição do tempo do calendário. (grifos no original) (RICOEUR, 2010, p. 178).
	Apenas a crença em um tempo único, aos moldes de um tempo mítico, capaz de abarcar tudo aquilo que existe no mundo, confere sentido para as operações que visam a conciliar um conjunto de tempos que habitam seu congênere maior. Essas operações, imprescindíveis para a vida em sociedade, se realizam a partir do calendário, instrumento cronológico que se dedica, pois, ao complexo trabalho de articular muitos tempos. Ricoeur lembra, a propósito, que, a depender da eficiência desta necessária empreitada de “objetivar o tempo”, pode restar a impressão de que há apenas um só tempo, um tempo crônico que coincide com o tempo do calendário (RICOEUR, 2010, p. 180). Sem negar a indispensável objetivação do tempo propiciada pelo calendário, interessa aqui abordar este instrumento como uma espécie de feixe no qual se podem sacar diversos outros tempos cujas experiências, embora irredutíveis à métrica generalizante do calendário, eclodem de suas unidades básicas – o ano, o mês, a semana e o dia. 
	No caso do Lunário Perpétuo, a astrologia e a religião católica respondem pela produção de diversas experiências do tempo que ganham o mundo a partir do calendário. Nesse sentido, o calendário lunariano, além de uma base mítica comum a todos os instrumentos dessa natureza, não foge do domínio simultaneamente cósmico e sagrado sobre o qual, segundo Jacques Le Goff, se elaboraram os diversos calendários do Ocidente (LE GOFF, 1990, p. 486).
	Comecemos pelos astros. Em geral, a leitura astrológica do tempo se realiza tendo por referência as rotas dos astros, planetas ou ainda estrelas – todas, palavras sinônimas – no chamado mapa zodiacal. A depender da casa zodiacal ou signo em que se encontram e das relações espaciais que estabelecem entre si e com a Terra, os astros originam fenômenos de luz e temperatura que repercutem mais diretamente sobre o clima; e também produzem séries de emanações na forma de “virtudes ocultas” que influenciam a vida terrestre. Por estar à mercê dos movimentos oriundos dos céus, onde reina a eternidade das órbitas astrais cíclicas e ditas perfeitas, o mundo terrestre ou sublunar configura território onde “tudo era mortalidade e mudança” (THOMAS, 1991, p. 238). 
	As vulnerabilidades da Terra diante dos astros se expressavam, por exemplo, a partir das predominâncias de alguns dos quatro elementos, dos quatro humores, ou de algumas das quatro qualidades, das quatro idades etc. em determinados períodos nos quais as conformações celestes apresentavam características peculiares. Presentes no calendário lunariano, alguns desses períodos eram exemplificados pelas estações do ano, pelos dias caniculares, os equinócios e os solstícios, além de outros, cada qual recebendo marcação cronológica, mas também se abrindo a outras marcações temporais em geral típicas de uma realidade predominantemente rural – o plantio e a colheita, o trabalho e o lazer, as festas e celebrações religiosas, períodos de saúde e de doença. Desse modo, o Lunário Perpétuo ensinava, por exemplo, que no verão ou estio, que se inicia no dia 22 de junho, predominava a cólera, de qualidade quente e seca, e ainda que “se o Estio for muito humido, seus fructos apodrecerão, e denota pouco trigo, menos cevada, e muitas enfermidades. Se for muito secco, seus fructos serão bons, e sãos, porém as enfermidades serão mui agudas” (CORTEZ, 1857, p. 11).
	Segundo Jacques Le Goff, foi o Concílio de Nicéia, ocorrido no ano de 325, que instituiu com mais vigor o caráter lunar do calendário católico. Além de fazer do domingo um dia feriado, tal concílio “fixa a Páscoa no primeiro domingo sucessivo ao primeiro plenilúnio da primavera” (LE GOFF, 1990, p. 489). A partir de então, se instaura entre as autoridades da Igreja uma série de reflexões em torno da determinação das fases da Lua para que a celebração pascal tenha seu dia correto resguardado. No interior dessas discussões a respeito das rotas e/ou fases da Lua, ganharam destaque crescente as determinações dos “áureos números”, instrumentos por meio dos quais se procedem aos cálculos que indicam as conjunções e oposições das Luas, ou as luas novas e cheias ao longo de cada ano.
	Informando a respeito dessas operações, sua importância e sua complexidade, o Lunário Perpétuo propõe, então, um calendário igualmente perpétuo com todos os meses e dias, e ainda com os rudimentos matemáticos, equações e constantes necessários à determinação das variáveis astrais a cada ano, especificamente das Luas – astro essencial para as celebrações católicas, mas também para os trabalhos com a terra, para os cuidados com o corpo e mais um sem número de atividades que pareciam envolver os leitores do livro perpétuo. Tome-se um mês do calendário lunariano, o mês de janeiro. O Lunário o apresenta numa tabela com cada linha correspondente a um dia. Para cada dia, há um santo do panteão católico ou uma comemoração religiosa. As laterais do quadro do mês informam, pela direita de quem lê, os dias de luas cheias e, pela esquerda, os dias de conjunções ou luas novas. A partir dessas indicações, uma série de medidas poderia ser tomada no sentido de encaminhar, em consonância com as influentias dos crescentes e minguantes da Lua, diversas questões da vida prática, a começar pelo trabalho na terra – como indica o próprio livro perpétuo na sequência do quadro de cada mês.
	Desde já se faz claro que para as práticas do dia a dia, as atenções dispensadas à Lua dizem respeito a eflúvios de natureza pouco discernível. Não se trata, como é evidente, de fenômenos de caráter eminentemente físico, ligados a temperatura ou iluminação, como usa acontecer com as emanações solares. A Lua manifesta-se como um astro capaz de produzir influentias ocultas sobre a Terra, influências que não se apreciam direta, mas apenas indiretamente, pelos resultados que findam por produzir. 
	De um modo geral, é possível observar que os usos que se fazem da Lua dizem respeito ao aproveitamento da qualidade de seu movimento crescente e/ou decrescente através de uma sua extensão a fenômenos terrenos. É nada mais que um efeito de simpatia, uma espécie de lógica da semelhança que está em jogo nestas operações que querem fazer crescer algo, o cabelo ou as posses, assim como cresce a Lua. Parece ser também este entendimento, segundo o qual se estimula o crescimento ou a potência de uma prática pelo seu início coincidente com o crescente do astro lunar, que se vislumbra nesta receita publicada no jornal O Sol, em 23 de fevereiro de 1862: “Vagos, e accidentes de gotta – A pedra chamada – celidonius – que se acha no ventre de algumas andorinhas novas, que estão ainda no ninho, tiradas ao crescente da lua, e atadas no bucho do braço, ou trazidas ao pescoço tem presentanea virtude para curar estas molestias” (O SOL, 23/02/1862, p. 4).
	As atenções à Lua nas práticas que visam a remediar não são raras. Este astro constituía mesmo uma espécie de remédio, a depender, claro esteja, do seu bom uso ou do seu não uso em determinadas circunstâncias. Como se pôde observar, a lógica da semelhança, da simpatia ou ainda da analogia era de fácil reconhecimento e aplicação nos casos em que se buscava a saúde ou mesmo outros objetivos. Parecia haver também uma outra lógica, que se operava por uma espécie de refração ao que se pode chamar os extremos do ciclo lunar, a Lua cheia ou em oposição ao Sol e a Lua nova ou em conjunção com o Sol. Alguns remédios eram perigosos nesses momentos, sendo seus efeitos mais benéficos quando o astro lunar estava em momento de trânsito entre um estado “acabado” e outro. É o Lunário Perpétuo quem dá o exemplo: “He mui perigosa a purga, e ainda a sangria, como já está dito, estando a Lua em conjuncção, e opposição com o Sol, e isto por um dia antes e outro depois” (CORTEZ, 1857, p. 193). Eduardo Campos, em livro intitulado Medicina Popular no Nordeste, encontra registros em populações sertanejas que corroboram essa prática aconselhada pelo opúsculo: “não se devendo dar a beber purgativos a enfermos em igual época [lua cheia] por não surtirem o desejado efeito” (CAMPOS, 1967, p. 21).
	Há ainda outro conjunto de práticas a envolver os eflúvios ocultos da Lua com lógicas que remetem a uma personalização deste astro. É o que se pode perceber a partir da seguinte nota do Barão de Studart: “Quando um coco dentro da casca é encontrado incompleto diz o povo que foi comido pela lua” (STUDART, 1910, p. 42). Entendimentos dessa natureza não são raros, e corroboram o fato de que a astrologia agregava atributos que iam muito além de uma “lei geral da natureza”, tal como usualmente é qualificada em especial nos estudos que se ocupam de sua suposta substituição por uma outra “lei geral da natureza”, desta feita de ordem mecânica – a física newtoniana.
	Levando em conta as Disputationes, de Gionanni Pico della Mirandola, autor polêmico do século XV, o historiador Paolo Rossi defende uma compreensão mais extensa da astrologia. Sob seu ponto de vista:
[...] a astrologia não consistiu apenas, nem predominantemente, numa visão ‘física’ do Universo: nasceu no terreno de uma mistura híbrida de ‘religião’ e de ‘ciência’, de uma total ‘humanização’ do cosmos, de uma extensão a todo o universo dos comportamentos e das emoções do homem. Para a visão que a astrologia tem do mundo, as estrelas não são apenas ‘corpos’ movidos por ‘forças’, mas seres animados e vivos, dotados de sexo e de caráter, capazes de risos e de lágrimas, de ódio e de amor. Os nomes dos planetas não são meros ‘signos’; as ‘figuras’ não são símbolos convencionalmente aceitos: têm poder evocativo, seduzem e aprisionam a mente, ‘representam’ o objeto no sentido pleno da palavra, isto é, tornam real sua presença, revelam as qualidades essenciais dos seres que se identificam com as estrelas e nelas se incorporam. (ROSSI, 1992, p. 36)
	É somente tendo em conta esse caráter animista das estrelas que se compreende não apenas o fato de a Lua comer uma parte do coco, mas também uma série de gestos que remediam mediante evocações do astro lunar que visam convencê-lo a agir favoravelmente sobre a saúde dos homens. O folclorista Rodrigues de Carvalho, em sua obra Cancioneiro do Norte, publicada originalmente em 1903, fornece um exemplo concernente aos cuidados com a primeira infância:
Assim é que a mãe de família roceira mostra o recém-nascido à lua nova porque, se não o fizer, o belo astro da noite pode levar o filhinho, ou concorrer para que ele sofra dor de barriga e outros achaques.
‘Dê cá pão com farinha
Para dar a minha galinha
Que está presa na cozinha
Xô galinha
Vai pra tua camarinha’
É uma espécie de oração das crianças no novilúnio. (apud CAMPOS, 1967, p. 21)
	À espécie de oferenda que as mães fazem para a Lua cheia como forma de proteger seus pequenos de alguns achaques que se acreditavam oriundos de indisposições emocionais lunares, mormente nesse período de ápice, se soma outro gesto, desta feita para curar inflamações na garganta. Eduardo Campos explica que “Quem sofre de linfatite nas noites de lua corta a íngua simbolicamente com uma faca virgem. Rodrigues de Carvalho [...] recenseou: ‘O adulto que sofre de linfatite e tem os ganglios enfartados, em vez de usar tonicos, corta a íngua à lua’” (apud CAMPOS, 1967, p. 96). O gesto de cortar a íngua à lua se estende a outras estrelas de forma mais indiscriminada e parece tentar favorecer-se de uma situação de conflito entre o astro e a doença; em outras palavras, circunstância em que se desafiam os astros, levando-os a medir forças com a entidade mórbida como forma de angariar benefícios na forma da cura. Ainda Eduardo Campos:
Para curar ínguas, receita-se a seguinte oração, fitando uma estrella do céu e repetindo três vezes:
Minha estrela rica e bela,
esta íngua diz que morra vós e viva ela.
Mas eu digo que viva vós e morra ela. (CAMPOS, 1967, p. 132)
	De forma semelhante, Barão de Studart coligiu: “Para curar ingua não ha como o doente deitar-se ao chão e com a pena apontar os caibros da casa, dizendo 3 vezes: Um, dois, tres, quatro, cinco, ingua nenhuma; ou então olhar para a mesma estrella tres dias seguidos e dizer: Estrella luzente, a ingua diz que reina mais que tu, reine tu e seque-se ella” (STUDART, 1910, p. 49).  Seja por uma travessia mais afeita a paixões, ou por uma produção de eflúvios que agem por força de similitudes ou por questões de compensação, os astros se fazem remédios, em especial em determinados dias do calendário. Tal constatação se torna mais clara em se tratando da Lua, cujos efeitos de suas nuances crescentes ou minguantes ganham uma marcação cronológica muito definida, a saber, o dia do mês em que se flagram as conjunções e os plenilúnios. O calendário informa esses momentos, inscrevendo-os numa linha métrica, mas também abrindo no meio da matemática algébrica uma fresta para outras experiências do tempo, mais afeitas ao caráter oculto e anímico que se vivenciava a partir de uma relação com os astros que se desenrolava numa horizontalidade e mesmo hibridez para nós impensável, apresentando ritmos e qualidades difíceis de serem descritos; embora de importância fundamental para as práticas de cura.
	Outras experiências do tempo que eclodem do interior do calendário lunariano são aquelas advindas das celebrações religiosas e dos dias de santos. Em livro de memórias dedicado à sua vida na cidade interiorana de Boa Viagem entre os anos 1920 e 1950, o prático de farmácia Antenor de Barros Leal destaca duas comemorações que, embora tenham despertado hábitos austeros da fé, dão vazão a experiências mais atreladas ao lazer:
Junho e dezembro eram os meses desejados e aguardados com ansiedade.
As festas do Coração de Jesus e da Santa Padroeira tinham seus noiteiros escolhidos pelo Vigário. Praças com lindas barracas enfeitadas com palhas de coqueiros e bandeiras multicores, partidos encarnado e azul, prisões, jogos diversos, vendas de adivinhações e sortes e, no final do novenário, o sarau dançante na Casa da Câmara. (LEAL, 1980, p. 21)
	A festa do Coração de Jesus é uma das celebrações móveis da Igreja Católica, ocorrendo na sexta-feira da semana seguinte ao dia de Corpus Christi ou Corpo de Deus; logo, aproximadamente em junho. Já as comemorações que homenageiam Nossa Senhora de Boa Viagem, padroeira da cidade de mesmo nome, se iniciam em 22 de dezembro e chegam ao fim no dia da santa, a saber, primeiro de janeiro, coincidindo, assim, com os festejos de Ano Novo. Assim como ocorre com a Semana Santa, estas duas últimas celebrações revezam momentos de norma com aqueles de lazer, constrição com extravasamento. O polo festivo, no entanto, sobressai. Muito provavelmente porque dá encaminhamento a uma experiência do tempo mais apreciada pelos fiéis, posto que mais virtuosa. 
	A festa remete ao relampejar das virtudes que constituem os textos das chamadas Vidas de Santos. Para Michel de Certeau, este regime de escrita, que se inclui no gênero das hagiografias, se dedica à edificação dos atores do sagrado. Reunindo suas virtudes e seus milagres, organiza um texto que agrega fortemente aspectos da tradição de um grupo que se faz devoto. A Vida dos Santos deve ser exemplar, no entanto seu caráter virtuoso encontra força maior não num elogio moral, mas principalmente numa proximidade com relação ao extraordinário e ao maravilhoso. Daí uma intimidade maior entre o santo e a folia, entre o sagrado e o festejo.
A vida dos santos traz à comunidade um elemento festivo. Ela se situa do lado do descanso e do lazer. Corresponde a um ‘tempo livre’, lugar posto à parte, abertura ‘espiritual’ e contemplativa. Não se encontra do lado da instrução, da norma pedagógica, do dogma. Ela ‘diverte’. Diferentemente dos textos nos quais é necessário acreditar ou praticar, ela oscila entre o crível e o incrível, propõe o que é lícito pensar ou fazer. Sob estes dois aspectos cria, fora do tempo e da regra, um espaço de ‘vacância’ e de possibilidades novas. (CERTEAU, 2002, p. 270)
	Neste espaço de vacância proposto pelas festas religiosas, sejam de santos, sejam em tributo a outros agentes ou acontecimentos do sagrado, se instaura uma experiência do tempo particular, cuja virtude maior reside no fato de unir sem maiores constrangimentos a imutabilidade do sagrado com a irrupção miraculosa. Um tempo que diz respeito a um mesmo e a um outro. Michel de Certeau explica melhor:
Mostrando como, através de um santo (uma exceção), a história está aberta ao ‘poder de Deus’, [a Vida do Santo] cria um lugar onde o mesmo e o lazer se encontram. Este lugar excepcional abre, para cada leitor, a possibilidade de um sentido que é ao mesmo tempo o alhures e o imutável. O extraordinário e o possível se apoiam um no outro para construir uma ficção posta aqui a serviço do exemplar. [...] Sob as aparências de uma exceção e de um desvio (quer dizer, pela metáfora de um caso particular), o discurso cria uma liberdade com relação ao tempo cotidiano, coletivo ou individual, mas constitui um não-lugar. (grifos no original) (CERTEAU, 2002, p. 270-271)
	Trata-se de uma experiência do tempo que, embora datada no calendário, se abre a uma “poética do sentido” que alia o tempo divino e eterno a um tempo completamente outro, disponível a possibilidades atinentes ao extraordinário, ao afetivo, ao maravilhoso. É um desvio operado pela força da exceção inspirada pela trajetória de um santo que se produz na festa e também em outras ocasiões que fazem uso desse tempo, como, por exemplo, aquelas que dizem respeito à saúde e à doença.
	Essa articulação entre o tempo do calendário e o tempo sagrado, inserindo numa data a eclosão de uma experiência temporal que integra o eterno e o circunstancial, se faz presente em algumas práticas de saúde que tomam lugar na Semana Santa. Barão de Studart coletou, em seus Usos e Superstições Cearenses, que “Cachorro ao qual se corta a orelha em sexta-feira da Paixão fica immune de hydrophobia” (STUDART, 1910, p. 43). As sextas-feiras, aliás, parecem carregar sempre um pouco da força da Paixão de Cristo, cujo momento ápice ocorre nesse dia da semana. Isso explica, talvez, o fato de tantas receitas e tantos remédios fazerem uso de práticas neste dia, supostamente mais miraculoso e, por isso, atrelado a uma produção miraculosa da cura. Nesse sentido, no inventário do folclorista estão presentes as seguintes notas: “A creança que custa a andar (a) mettem-se-lhe os pés dentro de um pilão e finge-se que se está a bater com a mão de pilão; ou (b) se a faz rodear a casa em 3 sexta-feiras seguidas” (STUDART, 1910, p. 29). Também Eduardo Campos apresenta diversas práticas de saúde da sexta-feira: “Como preventivo das febres, aconselham a ingestão de um chá das fôlhas e flores do sabugueiro, durante três meses, cada sexta-feira, e comer à noite, antes de deitar, pelo menos por uma semana, a fruta do sabugueiro” (CAMPOS, 1967, p. 59); “Quem se sentar na bôca de um pilão, numa sexta-feira, fica de corpo-aberto, isto é, sujeito a malefícios de terceiros” (CAMPOS, 1967, p. 99); e ainda para os casos de quebranto, “deve-se dependurar, no pescoço do menino ou menina que sofre, a chave da mole de guardar roupa, só tirando-a quando completar três sexta-feiras” (CAMPOS, 1967, p. 124).
	Também outros dias do calendário, desta vez designados como dias de santo, desdobram experiências do tempo que guardam algumas similitudes com o que se discutiu até o momento. O tempo dos santos também entrava no enredamento dos tempos da saúde e da doença, sendo muitas vezes utilizado como se fosse um remédio. Em muitas dessas circunstâncias, os dias do santo ou da celebração religiosa no calendário lunariano podiam desempenhar papéis importantes, por exemplo, na realização e pagamento de promessas que envolviam as curas. Contudo, em boa parte das vezes, não eram referências fundamentais ou indispensáveis, afinal, a doença não escolhia dia; mas, por outro lado, não dispensava o tempo sagrado, em especial o tempo do santo. Daí realizar-se uma série de práticas ou orações remediadoras que evocavam estes atores do sagrado em referência constante a seus milagres e virtudes contados em suas legendas.
	São Francisco talvez seja um dos santos mais evocados nas práticas de cura de que se tem registro. No romance Luzia-Homem, escrito por Domingos Olímpio, a mãe da protagonista, acometida de moléstia que impedia seu deslocamento, lamentava: “Já fiz uma promessa a São Francisco das Chagas de Canindé para que ele me pusesse em estado de caminhar com os meus pés, e... nada. Cada vez mais me incham as juntas e se me entortam os ossos” (OLIMPIO, 2002, p. 19). A despeito dos diversos expedientes de cura a que se entregava – dos remédios de botica, passando pelas mezinhas e feitiços, até as promessas a santos e demais práticas devotas –, quando conheceu alguma melhora, a doente não teve dúvidas sobre sua origem:
- É a minha promessa a São Francisco das Chagas de Canindé – observou a enferma que restituiu a saúde... Eu tinha uma fé...
[...]
- Olhem – continuou caqueando no seio do cabeção, bordado de cacundês, onde imergiam confundidos, entrelaçados, os rosários, bentinhos e medidas de santos, que lhe pendiam do pescoço; e mostrando uma caçoula com a imagem do milagroso padroeiro em péssima gravura, cujos milagres admiráveis atraíam os fiéis, vindos de longínquas paragens, em contínua romaria à sua bela igreja cheia de ex-votos, pernas, braços, mãos e cabeças, modelados em cera, ou toscamente esculpidos em madeira, vistosamente coloridos e marcados de chagas hediondas, muito sarapintadas de sangue arroxeado de esquimoses e alguns verdadeiros aleijões, monstruosidades repugnantes, muletas e ligaduras de pano velho, duras de sânie embebida; todas essas relíquias de piedade, penduradas, em simetria, às paredes da nave, rememorando curas obtidas pela intercessão do santo, a quem Jesus Cristo concedera a graça de marcar com o estigma das cinco chagas. (OLIMPIO, 2002, p. 81-82)
	A edificação de um grande santuário em homenagem a São Francisco das Chagas na localidade de Canindé, para onde afluíam e ainda hoje afluem grupos e mais grupos de romeiros em especial na festa do santo, dia 4 de outubro, pode dar uma ideia de sua importância para as comunidades sertanejas não somente do Ceará, já que os peregrinos de outras localidades também são muito numerosos. Grandes estoques de ex-votos neste santuário, desde pelo menos o século XIX, expressam as confianças depositadas neste santo nas ocasiões da doença, revelando o papel que desempenhava na conformação de uma experiência do tempo sagrada que alcançava a cura pela via do milagre.
	São Francisco era santo a quem se recorria por circunstâncias de doenças as mais diversas, como o comprova as inúmeras espécies de ex-votos, que simbolizavam afecções que iam das cabeças aos pés, que se lhe ofereciam na capela de Canindé. Tantas vezes a força curativa deste santo superava as tradições que envolviam outros agentes do sagrado, que raro não era encontrar variações de uma oração que, embora muitas vezes parecesse pertencer a um dado santo, era tomada pelo santo marcado de chagas. Eduardo Campos registra um caso que pode ser entendido nestes termos:
Os benzedores têm interessante oração, bastante conhecida no sertão, para quando se torce um pé. Apanham um novêlo de fio e com uma agulha, fazendo os movimentos naturais de quem está cosendo, proferem as palavras que se seguem, fitando atentamente o enfermo:
Carne trilhada, nervo retorcido...
Osso e veia, até cordoveia
Tudo isto coso, com a graça e o louvor
de meu São Fructuoso.
Lourenço Filho [...] registrou uma variante, sem apreciáveis modificações:
Carne trilhada,
Nervo torcido,
Ossos e veias,
E cordoveias
Tudo isso eu coso
Com louvor
De São Francisco. (CAMPOS, 1967, p. 113-114)
	A impressionante força de São Francisco nas práticas de cura, como de resto nas demais práticas atravessadas por devoção, possivelmente advém do encontro feliz entre as tradições das populações devotas e aspectos fundantes da legenda deste santo, em especial, presume-se, sua vida humilde. Pertencente a uma família de negociantes da cidade de Assis, Francisco passou sua juventude vivendo da vaidade. Após ser acometido por uma doença, passou a professar a fé cristã e a entregar-se a uma vida de pobreza. Segundo a Legenda Áurea, “Em uma visão, o escravo de Deus [São Francisco] viu acima dele um serafim crucificado que lhe imprimiu as marcas de sua crucificação. Suas mãos, seus pés e seu flanco foram marcados com as feridas da cruz” (VAREZZE, 2003, p. 841). Depois de morto, realizou diversos milagres de cura mediante aparições nos leitos de moribundos, neles empreendendo o restabelecimento da saúde com suas próprias mãos. Milagres que continuou a realizar entre muitos de seus devotos, que repetiam os relatos de curas mediante sua aparição e seu manuseio sobre o corpo enfermo. É o que se observa do relato de memória do prático de farmácia Antenor de Barros Leal, quando foi chamado para atender um caso de parto complicado em distrito de cidade interiorana do Ceará:
Eram três da manhã [quando cheguei ao sítio].
Estava insensível, todo duro. Mal tive ânimo de desmontar e apertar as mãos dos meus amigos. Aparece D. Mundinha, a parteira: – ‘Seu Antenor, o caso é perdido. O menino está morto desde ontem. A mulher está dormindo’. Dei graças a Deus por este sono. Tomei uma boa dose de vinho, caindo numa enorme prostração e acordando às 5 da manhã por um grito: ‘Valha-me Deus’. Era D. Maria, a mãe da parturiente que gritava alto para se fazer ouvir. Fomos todos para o quarto. Uma surpresa agradável nos esperava. Nunca nos alegramos tanto! A mulher estava sorridente, embora com febre. Não tinha mais a barriga volumosa. O parto estava feito e completo. Acerquei-me do bangüê e perguntei:
– Como aconteceu isto?
Ela com tranquilidade me respondeu:
– Eu estava a dormir. Lembrei então de S. Francisco e pedi a ele para vir fazer o meu parto. Dormi e sonhei que ele estava fazendo o que com tanta fé implorei. Eu vi de verdade e tudo foi feito por ele...
Fiquei impressionado!
Mandei fazer um asseio. Apliquei uma injeção de Eletragol, dei uns comprimidos para baixar a febre. Deixei ainda 5 ampolas da mesma injeção e uma garrafa de Água Inglesa. A mulher ficou curada. Teve ainda 3 filhos, fortes e sabidos. (LEAL, 1980, p. 57-58)
	Há santos cujas legendas concentram atenções sobre seus poderes especiais diante de determinados males ou determinadas partes do corpo. Dessa forma, assim como há um santo para cada dia, e também um santo para cada lugar, parecia haver sentido em fazer corresponder um santo para cada mal ou parte do corpo. Este raciocínio era conduzido por Fabiana, personagem do romance A Afilhada, depois de ter sido atacada por um pequeno animal, que se instalou no canto de sua unha do dedo do pé. Após o incidente, a matrona “[...] saiu pensando se não haveria um santo advogado para o mal de bichos, visto como os há para de garganta, o de madre, o de olhos, espinhela caída, quebranto, etc. etc.” (PAIVA, 1993, p. 266).
	Santa Sofia, por exemplo, que viu suas três filhas serem torturadas como forma de castigá-la e fazê-la renunciar à fé cristã, continuou firme e, depois de morta, por conta dos milagres que realizou em doentes com problemas de pele, logo foi associada à cura das afecções desta natureza. Eduardo Campos indica uma prática que remedia essas doenças por evocação desta santa:
[...] com indicação para herpes-zoster, em Pernambuco, segundo Getúlio César, os curandeiros recitam outra oração não menos interessante, como esta:
Estava Santa Sofia detrás de uma pedra fria, chegou Santa Pelonha (Apolônia) e perguntou: - Sofia, com que se cura empinge, cobrêro-brabo, ardor, fogo-selvage, queimadura, sarna, comichão e queimô? – Com água da fonte e ramo do monte, assim curou a sagrada e sempre Virgem Maria. Amém.
E entre os sertanejos cearenses reza-se a oração com um padre-nosso e uma ave-maria oferecidos a Santa Sofia. Ao proferir as palavras cabalísticas, o curandeiro, com um ramo embebido em água, vai aspergindo-a em cruz sobre a parte vermelha do corpo enfêrmo. (CAMPOS, 1967, p. 118-119)
	Situações específicas demandavam igualmente a evocação de Santa Luzia. A jovem Luzia ou Lúcia dirigiu-se junto com sua mãe ao túmulo de Santa Ágata, de quem era devota, com a finalidade de curar as hemorragias que acometiam a mãe. Santa Ágata apareceu à Luzia e disse que ela própria poderia conseguir o restabelecimento de sua mãe, o que veio a ocorrer. A jovem dá início a uma vida de santa, abrindo mão de seu casamento e de seu dote, distribuído entre os pobres. Foi penalizada e torturada por professar a fé cristã, mas, quando os carrascos intentaram amarrar seus pés e mãos, nem mil homens conseguiram movê-la. Segundo a Legenda Áurea, nenhum episódio da vida de Luzia a associava à cura dos males de olhos, a não ser o próprio nome da santa, que remetia à luz, à claridade, à visão. Talvez tenha sido este o fato suficiente para que Santa Luzia fosse considerada a santa curadora dos problemas que envolvem os olhos. Eduardo Campos cita algumas práticas que remediam os olhos por evocação desta intercessora. A primeira:
O argueiro sai do ôlho, quando se diz:
Corre, corre, cavaleiro
Pela porta de São Pedro,
Vai dizer à Santa Luzia
Que me mande um lenço branco
Pra tirar esse argueiro. (CAMPOS, 1967, p. 132)
	Além das orações isoladas, há ainda as receitas com remissões à Santa Luzia cujos ingredientes vão além da voz: “Combatem-se as afecções da vista colocando-se três pedrinhas de sal no sereno e, de manhã, diluindo-as em agua, que deverá ser levada aos olhos enfermos, enquanto o paciente invoca, três vezes consecutivas, o nome de Santa Luzia (Colhido na Barra do Ceará)” (CAMPOS, 1967, p. 66). Como se vê, os remédios à base dos santos e seus tempos não dispensavam outros componentes, como água, sal e mesmo o sereno. Em realidade, tais gêneros de remédio conheceram muitas receitas diferentes, inclusive aquelas que se aviavam nas oficinas de farmácias como, por exemplo, a Água de Santa Luzia (LEAL, 1980, p. 148), muito procurada na botica do prático Antenor de Barros Leal, nas primeiras décadas do século XX, na localidade de Boa Viagem. 
	Inserir um nome de santo ou religioso aos remédios, tal como a Água de Santa Luzia ou ainda o Bálsamo Católico (LEAL, 1980, p. 148), por mais que tivessem por base as reações de substâncias químicas que se extraíam ou se produziam sinteticamente a partir de plantas, animais etc., significava declarar a força do tempo do santo na composição da cura. Um tempo em princípio sem lugar, morando lá onde se instalava “o verbo ser no passado, no presente e no futuro” (RAMOS, 2011, p. 94). Um tempo, no entanto, que, simultaneamente, podia cintilar nos calendários com seus dias religiosos, dias de luas e ainda dias de doenças. Da maneira como for, o calendário retoma e reorganiza o tempo sagrado, seja do santo ou de outra celebração religiosa, pondo-o em relação com o tempo dos astros, duração de suas rotas ou mesmo os tempos das virtudes estelares ocultas, e ainda com os tempos de cada um, em especial, tempos de solidão da doença ou tempos de satisfação diante das curas.
	Para cada um destes tempos, alguns encaminhamentos eram previstos. Trabalhos na terra, afazeres domésticos, decisões quanto a viagens ou casamentos, costumes de asseio, cuidados com o corpo e um conjunto vasto de expedientes de saúde além de outros. Pode-se dizer que cada uma dessas práticas apresenta certo teor ritualístico, cada uma conduz a espécies de liturgias que, embora possam fazer prevalecer em determinada ocasião uma experiência particular do tempo, por isso mesmo lembram aos homens que os tempos estão entrelaçados e se organizam numa dimensão maior. Voltamos ao tempo mítico. Paul Ricoeur explica: 
Com efeito, é pela mediação do rito que o tempo mítico mostra ser a raiz comum do tempo do mundo e do tempo dos homens. Por sua periodicidade, o rito exprime um tempo cujos ritmos são mais vastos que os da ação corriqueira. Ao escandir desse modo a ação, enquadra o tempo corriqueiro e cada breve vida humana em um tempo de grande amplitude. (RICOEUR, 2010, p. 179)
	O mesmo autor conclui que “o mito alarga o tempo corriqueiro (bem como o espaço), ao passo que o rito aproxima o tempo mítico da esfera profana da vida e da ação” (RICOEUR, 2010, p. 179-180). Talvez a compreensão da elaboração e operacionalização dos ritos a partir de distintas experiências do tempo não advogue por uma separação tão acabada entre o sagrado e o profano, como sugerido acima. Como se vê, diversos tempos sagrados e ocultos, tempos eternos e secretos estão em jogo nos ritos cotidianos. Certamente o calendário os enfeixa em prol de um tempo uno maior, mas não impõe a este último o ápice de uma hierarquia mítica.
	Outras experiências do tempo afeitas a estas forças de ordem oculta e sagrada são mobilizadas igualmente a partir dos calendários e, evidentemente, do calendário lunariano. Referimo-nos aqui aos prognósticos, práticas que põem em causa a anunciação de um tempo que virá mediante a leitura de algumas variáveis celestes e também terrenas; também os prognósticos findam por produzir implicações sobre os cuidados com a saúde, sugerem remédios a partir dos tempos.
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