ELIVALDO SOUZA DE JESUS

“GENTE DE PROMESSA, DE REZA E DE ROMARIA”:

EXPERIENCIAS DEVOCIONAIS NA RURALIDADE
DO RECONCAVO SUL DA BAHIA
(1940-1980)

Dissertagdo de Mestrado apresentada ao
Programa de Pos-Graduacao em Historia,
da Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas, da Universidade Federal da
Bahia, como requisito parcial para
obtencao do titulo de Mestre em Historia
Social.

Orientador: Prof® Dr. Evergton Sales Souza

SALVADOR - BAHIA
NOVEMBRO DE 2006



A Eliane

Cujas memorias e experiéncias de “pequena”
cruzam-se todo o tempo com as minhas, tecendo

nossos lacos sobre uma ruralidade outrora vivida.

E a0 nosso pequeno-grande Ruan

Para que desde menino aprenda a vislumbrar nas

praticas daqueles que estdo a margem, vidas,

culturas, significados, historia.



AGRADECIMENTOS

A Deus e a todos os santos que, sempre
presentes em minha vida, cercam-me com

paz, animo, coragem.

A Eliane, companheira tinica em todos os
sentidos. Obrigado pela paciéncia, pelo
amor e por estar ligada a tudo de bom que

me acontece.

A familia inteira e a todos os amigos que
acreditam no meu trabalho e, de verdade,

torcem por ele.

A Mauro, compadre-amigo, agradeco o
suporte nas questdes tecnoldgicas. A
Chelly, Cleber e Leandro, amigos de
infancia, muito obrigado por terem me
acolhido tdo gentilmente nesta cidade

perturbadora.

Ao PPGH, da Faculdade de Filosofia e
Ciéncias Humanas / UFBA, por ter aberto
suas portas para que eu pudesse trilhar o

caminho do Mestrado.

A todos os professores do PPGH com os
quais interagi ao longo do Curso, pela rica
experiéncia das aulas, das discussoes, das
descobertas; pela constru¢do de novos
caminhos e desconstru¢do de outros ja

cristalizados.



Aos colegas de turma, pelas discussoes e
pelas dicas. Em especial agradego a Neli,
que com sua serenidade ensinou-me a
enfrentar esta jornada de um modo muito

mais tranqiiilo.

Aos colegas de trabalho, sobretudo a
Jacira, Luciene, Andréia, Chiquinho,
Carla, Eunice e Mariinha, pelo estimulo,

pela torcida e pela amizade.

A Prof* Ms. Edinélia Maria Oliveira
Souza, da UNEB — Campus V, a quem
devo a qualidade do meu primeiro
trabalho monografico, o qual gerou meu
Projeto de Mestrado. Agradegco a forga

constante.

E ao Prof® Dr. Evergton Sales Souza, que
aceitou o desafio de orientar este trabalho.
Houvesse eu feito uma promessa para
obter um grande orientador, estaria agora
em alta divida com os santos. Obrigado
por sua paciéncia, por sua simplicidade

intelectual, por sua disposi¢ao.



SUMARIO

LISTA DE FIGURAS

RESUMO

ABSTRACT

INTRODUGCAO ... eeeee 9

CAPITULO 1 - TEM REZA EM CUMADE JULIETA”: O CULTO DOMESTICO AOS
SANTOS CATOLICOS ...ttt sttt ettt te st b ens 20
1.1. Lugares, tempos, sujeitos e praticas: tecendo relages ........ccccevvveveieienienieieeriesiennn 20
1.2. Divida e devogao: ligacdes religiosas entre santos e devotos .........ccccevevevverveseerinene. 26
1.3. Breve intervalo etnografico: eis a ladainha...........c.ccoovvieiieiiieiice e 36
1.4. Desceu o caboclo na roda de samba: festa e hibridismo nas ladainhas catdlicas....... 50

CAPITULO 2 - “COM FE EM DEUS NOIS ARCANCA BROTAS”: A CAMINHO DOS

IMILAGRES ..ottt ettt ettt ettt a et et et et e et e s e st esess e st ese e s e s eneeseesens 63
2.1. Vaqueiros e tropeiros noticiam as apari¢es de Nossa Senhora............ccccceeevvevenennee. 63
2.2. Em busca de outros espacos sagrados: romeiros rumo a gruta .........c..cceeeeeveeveeneeen. 74
2.3. Rezar, comerciar, festejar: Milagres e seus significados...........c.ccceveeveeeeeecrieeieeeneenne. 83

CAPITULO 3 — “ERA UMA FESTA... AS REZA, AS LOTACAO, MAS Al FOI

MUDANO”: VISITANDO PRATICAS RECONSTRUIDAS ..o, 105
3.1. Os mesmos santos e outros tempos: as novas Nuangas da reza............cccceeeveeveevenneane. 105
3.2. Milagres na perspectiva da reCONSIIUGAOD ...........cceooveevieuieieieieerieeteecee et 120
3.3. Entre ladainhas e romarias descortinam-se as sociabilidades..........cccoeeeeeeveeeeeeen... 124
CONSIDERACOES FINAIS ...t 129
FON T E S ettt e e e e e e e e e et e e e e e e e e e e eeeeeeeaaa 133

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ..., 136



LISTA DE FIGURAS

FIGURA 01: Mapa do Reconcavo Sul da Bahia

FIGURA 02: Pequeno altar doméstico, que sustenta a devocao de Dona Julieta Novais

FIGURA 03: Oratoérios da casa de Dona Ester Maria de Jesus

FIGURA 04: Espago decorado para a reza

FIGURA 05: Retrato de Nossa Senhora de Brotas e sua capela

FIGURA 06: Origem e destino dos romeiros santantonienses

FIGURA 07: Livro de Cordel vendido em Milagres, na década de 1970

FIGURA 08: Igreja de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas

FIGURA 09: Imagem de Nossa Senhora de Brotas

FIGURA 10: Sala das Promessas, com fotografias, retratos de santos, pecas de cera

FIGURA 11: Sala das Promessas, com roupas, partes do corpo esculpidas em cera e madeira,
cabelo, muletas, quadros

FIGURA 12: Sala das Promessas, com ex-voto representando promessa para irmas gémeas

FIGURAS 13 e 14 : Imagens externa e interna do espaco para deposito de ex-votos junto a
fonte de 4gua benta

FIGURA 15 e 16: Ex-votos depositados entre as pedras, nas imediagdes da gruta

FIGURA 17: Familia de Dona Aladia, em Milagres, na década de 1970

FIGURA 18: Dona laia e sua filha, em Milagres, em fins da década de 1960

FIGURA 19: Altar da casa de Dona Nemésia

FIGURA 20: Espaco da casa de Dona Jacy, na cidade, destinado aos santos

FIGURA 21: Espaco dos santos, na casa de Dona Sonia

FIGURA 22: Dona Joventina € seus santos, na sala de casa



RESUMO

Este trabalho ¢ uma andlise das experiéncias devocionais de trabalhadores rurais do
Recodncavo Sul da Bahia, entre os anos de 1940 e 1980. Tomando como foco as ladainhas
rezadas no espago doméstico e as romarias ao Santudrio de Nossa Senhora dos Milagres de
Brotas, evidencia como homens, mulheres e criangas construiram e reconstruiram suas
identidades e suas sociabilidades, labutando na multiplicidade de tarefas proprias da roca e
rezando aos seus santos de devocdo. Além disso, busca apreender os diversos
condicionamentos que essas experiéncias sofreram no curso do tempo ¢ em que medida uma
constitui extensdo da outra. E o retrato de um grupo social que encontrou no catolicismo
popular, inventado e reiventado a partir do entrecruzamento de elementos culturais ligados as
praticas de negros, mesticos, indios e brancos, palco para expressdo de seus valores, seus

costumes ¢ tradi¢des, suas lutas.

PALAVRAS-CHAVES: Ladainhas, romarias, devog¢ao, sociabilidades.



ABSTRACT

This work is an analysis of the devotional experiences of rural workers of the Recdncavo
Bahia South, between 1940 and 1970’s. As from the litanies prayed in all rural places of the
region, at homes, and the pilgrimages to the Nossa Senhora dos Milagres de Brotas Sanctuary,
it allows us to realize how men, women and children made and remade their identities, their
social relationship, working in the own tasks of the country and praying to their devoted
saints. Besides, it shows the changes that the litanies and pilgrimages suffered a long the time
and whether one is an extension of the other. It is a portrayal of a social group that found in
the popular Catholicism — invented and reinvented as form the mixture from elements of the
African, European and Indigenous cultures, place to express their values, their customs and

traditions, their faiths.

KEYWORDS: Litanies, pilgrimages, devotion, sociability.



INTRODUCAO

Trabalhadores rurais do Reconcavo Sul da Bahia. Homens e mulheres que
vivenciavam cotidianamente o labutar com as coisas da roga. Santos e santas. Intercessores,
protetores, figuras zeladas e a quem se dedicava boa parte dos festejos ao longo do ano. Sdo
esses os sujeitos centrais do nosso trabalho. Protagonistas de uma historia apreendida na
leitura do ser, do sentir ¢ do comportar-se de devotos e devotas historicamente constituidos,
identitariamente forjados no transito entre a lavoura e as praticas socio-culturais mais

diversas. Moradores da zona rural do municipio de Santo Antonio de Jesus.

~ . |
Nas “matas do sertdo de baixo™, recortamos o lugar. Lugar da labuta, das promessas,
das rezas e romarias desses trabalhadores. Na memoria local vislumbramos essas praticas.
Trata-se de um espago no qual a vida econdmica e social ja foi mais agitada, quando ainda se
plantava, sobretudo, mandioca e fumo em maior escala, até metade da década de 1980. Como

narra Charles D’ Almeida Santana;

Se andarmos pelos caminhos das rogas, no centro do Reconcavo Sul da Bahia,
poderemos enxergar restos de um passado recente, quando pessoas viviam
ativamente dos frutos da terra. Lembrancas de alegrias e tristezas, festas e
exploracdo, sobrevivéncias. Ruinas de casas em meio a pequenas
concentracdes de jaqueiras, coqueiros, cajueiros, mangueiras, cercadas de
gado bovino e capim, que entristecem os olhos de quem por la nasceu,
reminiscéncias do trabalho duro nas lavouras de café, fumo e cana-de-agucar e
nas rusticas casas de farinha. Marcos de espacos geograficos construidos
socialmente pelos trabalhadores rurais, cujos caminhos de roca se mantém

- 2
preservados como trilhas das chuvas.”

" ALVES, I. de A. Matas do Sertdo de Baixo. Bahia: 1967. Nesta obra o autor utiliza o conceito de sertio no
sentido de “mato”, opondo-se a costa, ao litoral. Desse modo, os municipios situados abaixo do rio Itapicuru,
como Jaguaripe, Nazaré, Maragogipe, Muniz Ferreira, Santo Antonio de Jesus, sdo partes dessa regido.

? SANTANA, C. A. Fartura e ventura camponesas: trabalho, cotidiano e migragdes: Bahia 1950-1980. Séo
Paulo: 1998, p. 35.
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Nessas mesmas rocas a que se refere Santana foram arquitetadas evidentes
representacdes de uma fé pautada no catolicismo popular’ e voltada para a busca da
manuten¢do/reinvengdo de uma tradi¢do coletiva, na qual se evidencia o modo de ser e de
viver do homem do campo.

Fazendo parte desse “sertdo de baixo”, o municipio de Santo Antonio de Jesus, que
estivera politica e administrativamente subordinado a Vila de Nossa Senhora de Nazareth até
o ano de 1880, teve o seu povoamento iniciado ainda no século XVI, quando em suas terras
comecaram a ser introduzidas as culturas da cana, da mandioca, do fumo e da pecuaria.
Segundo Ana Maria Carvalho dos Santos Oliveira, do mesmo modo que esse processo de
ocupagdo veio a se consolidar apenas no século XIX, também foi neste periodo que a regiao

pdde ser incorporada

a area econOmica da capitania (...), quando o povoamento se estendeu pelos
vales; uma ocupacdo gradual, assentada sobre o trabalho dos roceiros,
lavradores de mandioca e fumo, além dos pequenos proprietarios de terras,

engenhos € escravos.5

Assim, na segunda metade do XIX, o municipio abrigava grande numero de
propriedades agricolas produtoras de “farinha de mandioca e café, entre outros géneros
alimenticios que abasteciam a populacdo local e os mercados da praca comercial do
Salvador”.® Naquelas terras labutavam as vezes os membros das familias dos pequenos e
médios proprietarios, rendeiros e meeiros que, além de se dedicarem ao cultivo
agricola da mandioca, do fumo, da laranja, do amendoim, do milho, gozavam do direito a
moradia. Entre eles teciam-se as relacdes de apadrinhamento e favor no campo. Em troca de
uma faixa de terra, os trabalhadores assumiam compromissos como o trabalho gratuito em

alguns dias da semana na lavoura do arrendador e/ou a divisdo de suas colheita com o mesmo.

? Entendemos aqui a expressdo “catolicismo popular” nio como um conjunto de praticas iméveis, acronicas,
reduzido a um corpo de sobrevivéncias pagds, de superstigoes e de gestos magicos, nem tampouco como
realidade cuja existéncia ¢ independente da religido recebida e ensinada. Entendemos, sim, como uma clivagem
religiosa pensada, sobretudo, a partir da acao/construcdo de um grupo social acerca de sua visdo de mundo, de
sua experiéncias sociais e culturais; um conjunto de atitudes e comportamentos, uma dindmica. Pensamos o
“popular” ndo dentro da dicotomia classista povo e elite, empobrecedora demais para a historia, mas dentro de
um processo de circularidade. Ver VOVELLE, M. “O Popular em questdo”. In: . Ideologias e
Mentalidades. Sao Paulo: Brasiliense.

* QUEIROZ, F. P. A Capela do Padre Matheus. Feira de Santana: 1995, p. 29.

> OLIVEIRA, A. M. C. dos S. Recdncavo Sul: terra, homens, economia e poder no século XIX. Salvador -
Ba. 2002. p. 58.

% Ibid. p. 69.
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Conforme narra Seu Arthur Braga dos Santos, filho de um proprietario, at¢ o meado da

década de 80:

Os rendeiro, eles plantava a mandioca, fumo, criava porco, ia se
virando, mas ai plantava a mandioca e até ela maducé tomava
emprestada. Chegava ai, € cumpade Arthur, cumpade Almir, ai finado
Almir emprestava a mandioca e ai foi nota que ficou ai devendo.

. . ~ - A 7
Depois que ele morreu, quemei tudo, ndo ia recebé mermo.

Como mostra o depoimento de Seu Arthur, no cotidiano do campo homens e mulheres
construiam suas vidas entrelagando elementos que garantiam as suas relagdes sociais o
redimensionamento de formas de sobrevivéncia experimentadas pela sociedade patriarcal, a
exemplo do compadrio. Contudo, ao desistir da cobranga de notas de débito referentes a
antigos empréstimos da mandioca, Seu Arthur apresenta um outro tipo de relagao social para
o Reconcavo Sul, diferente daquela que caracterizou o Reconcavo agucareiro. Trata-se de um
tipo de relagdo proprio de comunidades que viviam em unidades de producdo de tamanho
bem mais modesto do que os grandes engenhos. Conforme Kattia M. de Queirés Mattoso,
nesse tipo de organizagdo “a linha de demarcagdo social passava entre os que tinham a posse
da terra e os que eram meros arrendatérios”.®

O vivenciar esse tipo de relagdo social permitia aos sujeitos — de proprietarios a
rendeiros — estreitar os lagos de solidariedade entre si, a medida que experimentavam o poder
¢ a submissao, o dominio e a subordinacdo, os conflitos. Isso considerando o fato dos mesmos
devedores de Seu Arthur, segundo outras passagens de sua fala, participarem da “intimidade”
de sua casa, partilhando suas inquietacdes e alegrias.

Foi, pois, nesse contexto, que esses sujeitos vivenciaram praticas socio-religiosas e
culturais que sdo, agora, foco do nosso trabalho: a experiéncia das ladainhas e das romarias,
atrelada & pratica das promessas’. Essas experiéncias sdo parte de um amplo universo de
rituais litirgico-simbolicos do catolicismo popular, construidas a partir da relagdo intima e fiel

estabelecida entre aquele que faz um pedido, que solicita uma intercessdo e que, tendo seu

" Depoimento de Arthur Braga dos Santos. 77 anos, lavrador, rezador, romeiro e organizador de romaria,
morador do Distrito Ilha. Entrevista realizada em 22/04/03.

$ MATTOSO, K. M. de Q. Bahia, Século XIX — Uma Provincia no Império. Rio de Janeiro, 1992. p. 595.

? A pratica das promessas ¢ entendida aqui como uma institui¢io da religiosidade popular. Conforme Pierre
Sanchis, “a promessa ¢ a relagdo estabelecida entre a condigdo humana concreta e um envolucro de santidade
que a rodeia. Faz parte de uma visdo do mundo dentro da qual constitui um modo de comunicagdo essencial. Por
isso mesmo ela aproxima-se do sacrificio, a0 mesmo tempo que se insere no quadro de uma economia, a da
troca.” Ver SANCHIS, P. Arraial Festa de um Povo: As Romarias Portuguesas. Lisboa: 1992.



12

pedido e graga alcangada, louva e agradece em Rezas ou em romarias, e aquele que assume o
papel contrario, de atender e interceder, junto a Deus, os rogos das necessitadas almas
humanas. Santos e devotos unem-se, assim, em pactos de fé¢ que se materializam em forma de
devogao.

Abre-se, pois, um universo de religiosidade e cultura popular no qual, através das
ladainhas, rezadas nas casas dos devotos em homenagem aos santos catolicos, e das romarias
ao Santudrio de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas, também no Reconcavo Sul da Bahia,
¢ possivel compreender as dindmicas socio-culturais da regido e suas reelaboracdes. Nessa
perspectiva, lancamos mao das palavras de Clifford Geertz, para destacar que “as disposi¢des
e motivacdes que uma orientacdo religiosa produz langam uma luz derivativa, lunar, sobre os
aspectos solidos da vida secular de um povo.”"*

O marco temporal da pesquisa esta estabelecido entre os anos de 1940 e 1980. Foi
trilhando a memoéria e a oralidade dos sujeitos da Ilha, localidade rural de Santo Antonio de
Jesus e locus de um estudo anterior, realizado entre os anos de 2002 e 2003, no Curso de
Especializacdo em Historia Regional, pela Universidade do Estado da Bahia — UNEB,
Campus V, que chegamos a essa baliza.

No conjunto das narrativas, as vivéncias religiosas locais remontavam as décadas de
40, 50 e 60, quando a pratica das ladainhas significava uma tradi¢do que marcava, em
primeiro plano, a vida socio-cultural da localidade, e as romarias escapavam ao exercicio
religioso de cunho mais doméstico, constituindo outra forma de vivéncia religiosa que, como
as ladainhas, exprimiam a forca e a fé dos trabalhadores rurais.

A partir de 1970, a dindmica das praticas religiosas teria passado por profunda
recria¢do, chegando algumas a desaparecer. A entrada de determinados elementos urbano-
capitalistas na zona rural de Santo Antonio de Jesus e de todo o Reconcavo Sul, advindos a
partir do asfaltamento da rodovia BR-101, traria o “progresso” a regido e teria produzido
“transtornos” nas tradi¢des populares de campos e cidades. E preciso ressaltar que, como se
pretende trabalhar com memorias e estas ndo sdo estiticas, mas dinadmicas, em alguns
momentos esse marco deve ser ultrapassado, retrocedendo ou avangando no tempo para
explicar questoes levantadas nas proprias fontes. Buscamos, desse modo, apreender no amago
das praticas socio-religiosas — de prometer aos santos, rezar ladainhas e peregrinar —

experimentadas pelos trabalhadores rurais, as redes de sociabilidade tecidas no campo em

' GEERTZ, C. A interpretaco das culturas. Rio de Janeiro, 1989. p. 141.
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meio a modos de viver construidos na conjungdo de diferentes dimensdes de processos
historicos e culturais.

A razdo de ser de nossa pesquisa encontra-se, sobretudo, na pretensdo de escapar ao
costume que se tem, em geral, de contar e recontar a histéria dos lugares. A dinamica citadina
aparece quase sempre como principal fonte para andlise e compreensao historica. Acaba-se,
assim, por sobrepujar homens e mulheres do mundo rural que, como sujeitos sociais que sao,
construiram e constroem a sua/nossa propria histéria. Como deixar de lidar com sujeitos que
na histéria de suas vidas inscreveram certas praticas religiosas, criaram e recriaram
comportamentos e atitudes, elaboraram e reelaboraram simbolos que traduzem sua identidade,
suas crencas, seus valores? A nosso ver, a historia da “gente da roga” roga, a todos os santos e
santas, para ser escrita e ¢ dificil compreender as razdes desse esquecimento ou resisténcia por
parte dos historiadores. Afinal, numa historiografia nacional tdo influenciada pelo contributo
historiografico da escola francesa, por que ninguém se interessou em seguir o exemplo da
Histoire de la France Rurale, dirigida por Georges Duby ¢ Armand Wallon, publicada nos
idos de 1977? Recentemente, o célebre historiador Le Roy Ladurie publicou uma Histoire des
paysans frangais, demonstrando a continuidade do interesse historiografico francés pelo
mundo camponés'".

Devemos destacar, contudo, que dois importantes trabalhos ja foram produzidos nessa
perspectiva, de modo que também tomaram as memorias dos trabalhadores rurais do
Reconcavo Sul na tentativa, bem sucedida, de escrever a historia local a partir de novos
olhares.

O primeiro deles ¢ o trabalho de Charles D’Almeida Santana, que nos possibilita
apreender a experiéncia da migracdo vivida por trabalhadores rurais dos municipios de Santo
Antonio de Jesus ¢ Conceicdo do Almeida em diregdo, sobretudo, a cidade de Salvador. Nesta
obra, o autor estabelece um didlogo critico e profundo com esses migrantes através da
Historia Oral, para entdao vislumbrar os significados que estes sujeitos sociais atribuem ao seu
viver cotidiano, impregnado de lutas, conquistas, dores, prazeres, siléncios e resisténcias.
Ademais, Santana nos permite trilhar os caminhos abertos pelos migrantes nos espagos
urbanos, todos marcados pelos seus viveres levados do campo. Trata-se, enfim, de um
minucioso estudo de memorias, em que se recuperam costumes, tradi¢des, solidariedades,
relacdes de poder, desagregagdo social e outros tantos referenciais da vida rural do Reconcavo

Sul da Bahia, entre 1950 e 1980.

""DUBY, G. e WALLON, A. (dir.). Histoire de la France Rurale. Paris, 1975-1977, 4 vol. e LADURIE, L. R.
Histoire des paysans francais. De la peste noire a la Révolution. Paris, 2006.
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O segundo trabalho ¢ a dissertacdo de mestrado de Edinélia Maria de Oliveira Souza,
na qual ela busca pensar as experiéncias de vida dos trabalhadores rurais de Dom Macedo
Costa, municipio que faz fronteira com Santo Antonio de Jesus, desvendando toda uma rede
de valores e costumes entremeados na luta cotidiana pela sobrevivéncia no campo. Trilhando
as memorias de ex-escravos ¢ mesti¢os, a autora apreende as maneiras de ser ¢ de viver destes
sujeitos, dentro de uma area de coexisténcia da agricultura de subsisténcia com a produgao de
acucar, café e fumo e evidencia como eles seguiram redimensionando vivéncias da tradi¢dao
escravista inscritas nos seus corpos, nos sentidos, nas relagdes de poder.

Assim, a riqueza do universo sécio-cultural aberto pelos trabalhos supracitados,
ocasiona a necessidade de estudos cada vez mais especificos, j4 que o Reconcavo Sul,
pensado na sua pluralidade, na sua amplitude cravada de manifestagdes populares, festas,
costumes, tradigdes e saberes, Reconcavo de um passado muito mais rural que urbano, sugere
multiplos caminhos para se pensar sua histéria, que por certo nos levam na contra-mao
daquilo que oficialmente tem sido estabelecido. Ousamos, entdo, seguir nessa contra-mao.

Foi, sem duvida, o acesso as memorias e¢ a oralidade de trabalhadores e ex-
trabalhadores rurais que mais contribuiu para o andamento do nosso trabalho, na medida em
que nos permitiu refletir sobre o imbricamento entre essas duas categorias na perspectiva da
pesquisa historica. Pudemos pensar como memoria e oralidade se entremeiam, deslocando-se
em temporalidades e espacialidades multiplas e como se constituem, enquanto catalisadoras
do lembrar-narrar, fontes histéricas sem as quais muito do passado de grupos sociais — a
exemplo dos trabalhadores rurais — ndo poderia ser desvelado. Ao se pensar nesses grupos,
refletimos sobre homens e mulheres que inscreveram na histéria de suas vidas tais praticas,
criaram e recriaram comportamentos e atitudes em relagdo ao seu lugar e ao do outro,
elaboraram e reelaboraram simbolos tradutores de suas identidades, suas crengas, seus
valores, enfim, construiram suas multiplas experiéncias.

Caminhamos tomando a memoria ¢ a oralidade de cada um dos sujeitos envolvidos
nas experiéncias devocionais como caminhos vastos, longos, algumas vezes claros, outras
tantas cinzentos, pelos quais nos foi possivel desvelar mundos individuais e sociais, acessar a
cultura popular por meio de quem a vivencia, entrar em contato singular com intimeras
riquezas sobre o passado. Enfim, consideramos a memoria e oralidade sempre imbricadas
entre si, e certos de que, juntas, possibilitam historicizar lugares sociais e praticas culturais-
religiosas as mais diversas.

Foi a partir do século XX, sobretudo depois de 1950, que as discussdes acerca da

memoria ganharam grande impulso. E nesse processo, as ciéncias sociais exerceram
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importante papel. A sociologia, a psicologia social, a antropologia, passaram a explorar a
noc¢ao de memoria coletiva em seus estudos, utilizando-se dela para estabelecer, inclusive,
relacdes de interdisciplinaridade. Historia e memoria também passaram a entremear-se, agora
de modo a ndo mais se confundirem, a primeira valendo-se dos “lugares topograficos,
simbolicos, monumentais e funcionais” da segunda.'?

A memoria, considerada como antilinear, seletiva, marcada por esquecimentos € por
constantes jogos entre temporalidades oscilantes significa, a priori, a presenca do passado. O
afloramento das lembrancas faz o explodir da memoria, que permite ao historiador o contato
com intimeros significados sobre o tempo vivido. Assim, a memoria €, como escreveu Henry

Rousso:

... uma reconstru¢do psiquica e intelectual que acarreta de fato uma
representagao seletiva do passado, um passado que nunca ¢ aquele do
individuo somente, mas de um individuo inserido num contexto

o . . 13
familiar, social, nacional.

A partir das palavras de Rousso coloca-se uma questdo que parece central nas
discussdes sobre meméria: trata-se de compreender seu carater coletivo. A medida que cada
individuo idoso evoca do seu passado as lembrangas que traz, por exemplo, a respeito das
romarias que participou quando jovem, estaria ele recorrendo a uma memoria de dimensdes
meramente individuais, singulares? Ou estaria ele valendo-se de uma memoria associada a
uma determinada coletividade, a contextos mais amplos?

Com base numa compreensdo psicossocial da memoria, empreendida pelo socidlogo
francés Maurice Halbwachs'*, ¢ valido se pensar que toda memoria ¢é coletiva, ainda que seja
tida como individual, subjetiva. Isso porque essa individualidade esta intimamente associada a
coletividade; sujeitos historicos ndo fazem nada individualmente; estes vivem coletivamente,
aprendendo e realizando as coisas de modo coletivo. Assim como a histéria, a memoria
também ¢ coletiva.

Ao recordar o tempo em que comegaram a rezar as ladainhas e peregrinar para
Milagres, cada devoto/romeiro acabou por emergir suas lembrangas numa coletividade social

e/ou familiar. Interessa notar que para falar da pratica religiosa em suas casas ou no Santuario

"2 LE GOFF, J. “Meméria”. In: Enciclopédia Einaudi. Vol. 1: Memoria — Historia. Lisboa: 1997, p. 44.

3 ROUSSO, H. “A meméria ndo é mais o que era”. In: FERREIRA, M. de M. AMADO, J. (Orgs.) Usos e
Abusos da Histdria Oral. Rio de Janeiro, 2001. p. 94.

Y HALBWACHS, M. A Memoéria Coletiva. Sio Paulo, 1990.
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de Brotas, suas memorias falam antes da pratica em outros lugares, falam a partir de seus pais.
Viu-se, contudo, que cada um deles faz despontar em suas lembrancgas aquilo que lhes ¢ mais
significativo com relagdo ao fato lembrado, algo sem ressonancia na coletividade, mas
impresso em suas subjetividades — as tensdes entre o sagrado e o profano ou o sentido da
devogao particular.

Assim, € certo que ndo se pode falar numa memoria coletiva que seja compartilhada
nos mesmos termos por toda uma coletividade. Ainda que as impressdes, as vivéncias, as
lembrangas sejam construidas dentro de grupos, tecidas entre diversos individuos, o processo
de rememoracdo ¢ de composicdo das reminiscéncias apresenta uma individualidade. As
recordagdes podem ser semelhantes ou contraditorias, podem valer-se de instrumentos
socialmente criados e compartilhados, mas nunca sdo, como disse Alessandro Portelli, “assim
como as impressdes digitais ou (...) as vozes, exatamente iguais.”"

Para Halbwachs, a memoria individual ndo ¢ isolada e fechada em si mesma. Sua
ocorréncia esta ligada a meios sociais dinamicos. A referéncia dessa memoria, que também ¢
interior, pessoal ou autobiografica, “sdo as palavras e as idéias, que o individuo ndo inventou
e que emprestou de seu meio”, ou ainda, “pontos (...) que existem fora dele, e que sdo fixados
pela sociedade.'®

Hé de fato uma memoria individual, mas apoiada numa outra memoria: a coletiva ou
social, muito mais ampla, que lhe envolve, mas sem confundir-se com ela. A primeira tende a
organizar as lembrangas em torno de um individuo definido, que as considera a partir de seu
ponto de vista; a segunda distribui as evocacdes no interior de um grupo (maior ou menor),
para o qual estas sdo parte de tantas outras imagens.

Nesse sentido, reportando-se a Halbwachs, Ecléa Bosi destaca que a memoria
individual estd amarrada @ memoria do grupo e “esta Gltima a esfera maior da tradig¢do, que ¢
a memoria coletiva de cada sociedade”. Assim, a memoria é compreendida enquanto “quadros
sociais”, em que ndo sdo as relacdes decorrentes do mundo pessoal, individual, que mais

importam, mas sim aquelas geradas na interpessoalidade das institui¢des sociais. Diz a autora:

A memoria do individuo depende do seu relacionamento com a

familia, com a classe social, com a escola, com a Igreja, com a

' PORTELLI, A. “Tentando aprender um pouquinho: algumas reflexdes sobre a ética na historia oral.” In:
Revista do Programa de Estudos Pds-graduados em Historia do Departamento de Historia da PUC - SP.
Sao Paulo, n° 15, 1997.

' HALBWACHS, Op. cit. p. 54.
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profissdo; enfim, com os grupos de convivio e os grupos de referéncia

. . ., 1
peculiares a esse individuo. !’

Através da memoria social € possivel, entdo, recuperar o vivido conforme a concepg¢ao
de quem viveu, e como destaca Rousso, “garantir a continuidade do tempo e permitir resistir a
alteridade, ao ‘tempo que muda’, as rupturas que sio o destino de toda vida humana.”'®
Trabalhar com as memorias dos homens e mulheres devotos, memorias compostas e
recompostas nas tessitura de suas mais vastas sociabilidades, permitiu-nos o perceber das
incorporacdes e as permanéncias dos fendmenos sdcio-culturais outrora experimentados,
como também possibilitou-nos o vislumbrar de historias de vida em que modos de ser e de
fazer-se sujeitos historicos, comportamentos, atitudes, visdes de mundo, sdo surpreendidos
na evocacao das lembrancas.

Constituindo-se como invocagao para subverter as afirmagdes da histdria tradicional, a
memoria assume uma dimensdo importante dentro dos estudos histéricos, na medida que
possibilita o rompimento do historiador com as nogdes restritas de evidéncia historica
(documentos oficiais, jornais, memorias escritas) — sobre as quais por muito tempo basearam-
se narrativas e analises historiograficas — e traz a tona a oralidade como caminho para inovar
os estudos de histéria social e cultural. Memoria e oralidade vao coadunar-se gestando “novas
metodologias fundamentadas no esforco de recuperar a experi€éncia e os pontos de vista
daqueles que normalmente permanecem invisiveis na documentagdo historica
convencional.”"’

Desse modo, lembrangas e narrativas de analfabetos, mulheres, criangas, velhos,
prisioneiros, loucos, romeiros, trabalhadores rurais e urbanos, tornam-se fontes para o
esclarecimento de trajetérias individuais, de movimentos sociais populares, de lutas cotidianas
esquecidas, de tradi¢des despercebidas, de versdes menosprezadas, cuja compreensao nao tem
COmo ocorrer por outra via.

E nessa perspectiva que se situa a compreensdo das praticas do catolicismo popular.
Entender como os sujeitos que vivenciaram as ladainhas, as romarias, os oficios, os contratos
com os santos e santas, como se apropriavam dessas dindmicas, reinventavam-nas, imprimiam

nelas as sociabilidades tecidas em meio as suas lidas didrias, apenas ¢ possivel através do

'7BOSI, E. Memoria e Sociedade: Lembrancas de Velhos. Sdo Paulo, 1994. p. 55.

'8 ROUSSO, Op. cit. p. 94-95.

' THOMSON, A. FRISCH, M. HAMILTON, P. “Os debates sobre memoéria e historia: alguns aspectos
internacionais.” In: FERREIRA, M. de M. AMADO, J. (Orgs.) Usos e Abusos da Histdria Oral. Rio de
Janeiro, 2001. p. 75.
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testemunho oral de cada um deles. Suas narrativas, dadas pela capacidade que tém de
intercambiar experiéncias, permitem o apreender da forma pela qual essas praticas religiosas,
sobre muitas das quais ndo ha registros escritos, passaram por processos de reelaboragdo ou se
desapareceram e por que isto teria acontecido. Seus falares, lugar onde passeiam livres as suas
lembrangas, contam experiéncias de homens e mulheres historicamente constituidos e
identitariamente forjados no seio de suas comunidades e em meio as praticas religiosas, que
sdo também praticas sociais e culturais.

A histéria oral — “tio antiga quanto a propria historia” >

— ¢, pois, o veio mais denso
para a compreensdo desses fendmenos. Na oralidade dos devotos e romeiros sobre o passado e
sobre o presente, desnudam-se suas atitudes, seus comportamentos, suas visdes de mundo.
Através dela, compreendida ndo apenas como a fala, mas como um conjunto muito mais
amplo de diversificadas formas de linguagem — os gestos, a postura, os risos, os siléncios —
pode-se apreender os significados da devogdo dentro do contexto das praticas populares. E
importante que se dé atencdo “a dimensdo da presenca dos corpos e aos ‘modos de dizer’.”*!
Importa-nos perceber nas memorias e nos depoimentos como a oralidade exige
minucia nas analises, cruzamento de informagdes, rigor técnico-metodoldgico, interpretacao
critica. Todo esse cuidado perpassa o trabalho do historiador de fontes orais, que ndo deve
perder de vista o fato de que “o ndo-dito, a hesitacdo, o siléncio, a repeticdo desnecessaria, o
lapso, a divagacdo e a associacdo sdo elementos integrantes e até estruturantes do discurso e

do relato.”*?

Este trabalho estd dividido em trés capitulos. No primeiro deles, cujo titulo ¢ “Tem
reza em Cumade Julieta™: o culto domeéstico aos santos catolicos, as memorias dos devotos
abrem-se em leque para um melhor entendimento das ladainhas no que tange ao seu ritual,
organizado a partir de simbologias e ritos que apontam para um hibridismo cultural. Nesse
sentido, discutimos a dindmica das ladainhas, contextualizando-a a partir da histéria do
catolicismo rustico, leigo, € cujo corpo doutrinario, segundo Marco Antonio Villa, “se

expandiu através de uma pratica religiosa de transmissao oral e ndo mediante a linguagem

2 THOMPSON, P. A Voz do Passado: Historia Oral. Rio de Janeiro: 1992, p. 45.

2l VOLDAMAN, D. “Defini¢des e usos”. In: FERREIRA, M. de M. AMADO, J. (Orgs.) Usos e Abusos da
Historia Oral. Rio de Janeiro, 2001. p. 35.

22 Ibid. p. 38.
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culta dos padres e bispos.”” Voltamos o nosso olhar para os encontros e para os apegos, para
a devocdo e para e zelo, entre santos, devotos, rezadores e rezadeiras, em suas diferentes
formas de representacdo, compreendendo a experiéncia enquanto constru¢do socio-cultural,
baseada na profunda devog¢do individual e/ou coletiva aos santos. Detalhamos as etapas da
reza ¢ buscamos perceber em algumas delas o entrelagamento entre “sagrado” e “profano”.

No segundo capitulo, “Com fé em Deus nois arcan¢a Brotas: a caminho dos
Milagres, a oralidade, as fotografias e os registros do Livro de Tombo da Paroquia de Nossa
Senhora dos Milagres vao nos colocar diante do que seria o exercicio publico da religiosidade
popular: em lugar da ladainha doméstica, pegamos nas narrativas dos trabalhadores a estrada
que nos levou a romaria da Virgem de Brotas. Num primeiro momento, discutimos a invengao
da romaria dentro do contexto sdécio-economico do Recdncavo, tentando evidenciar como o
Santuario da Virgem de Brotas tornou-se importante centro de peregrinagdo local para os
trabalhadores rurais da regido. Peregrinando na memoria dos romeiros, registramos desde os
meios de transporte utilizados na romaria e suas implicagdes sociais até as razdes que
levavam os romeiros até Milagres. Mais uma vez langamo-nos num exercicio etnografico a
fim de detalhar, com a maior riqueza possivel, a romaria da partida a chegada, sem perder de
vista a analise das sociabilidades geridas e vivenciadas na propria viagem. Por fim, discutimos
os significados de Milagres na construcao da religiosidade dos trabalhadores-devotos.

Ja no terceiro capitulo, “Era uma festa... as reza, as lotagdo, mas ai foi mudano™:
visitando préticas reconstruidas, procuramos compreender a dimensdo das fronteiras de
ambas experiéncias devocionais. Analisamos as transformagdes mais notdveis, e também as
mais sutis, que caracterizaram a pratica das ladainhas e das romarias. Pretendemos ai,
apreender como os moradores do Reconcavo Sul reinventaram sua religiosidade, atentando
para a incorporagdo de novos simbolos, valores e comportamentos diante da devocao.
Pontuamos uma breve discussao ligada a questdo da tradi¢do, perpassando os imbricamentos
entre campo e cidade, a partir da migragdo de devotos para a zona urbana, onde a pratica
poder-se-4 ndo perpetuar, cedendo, enfim, espaco para a liturgia das missas. Além disso,
tecemos uma costura entre as ladainhas domésticas e a romaria de Brotas, buscando mostrar
como sao praticas que se complementam, que fundamentam a construgdo e reconstrucao das
identidades, das sociabilidades e que, acima de quaisquer outras experiéncias, melhor retratam

a religiosidade dessa regido ainda tdo pouco conhecida.

# VILLA, M. A. Canudos — 0 povo da terra. Sdo Paulo, 1997. p. 38.
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CAPITULO 1
“TEM REZA EM CUMADE JULIETA”:
O CULTO DOMESTICO AOS SANTOS CATOLICOS

1.1. Lugares, tempos, sujeitos e praticas: tecendo relagdes

Contemplando as memorias de Seu Arthur Braga dos Santos, lavrador, setenta e sete
anos de idade, catolico desde o seu batismo quando ainda menino, surpreendemos nos seus
dizeres sobre o seu devoto costume — e também de tantos trabalhadores espalhados por essas
rogas do Reconcavo — de dedicar ladainhas aos santos catdlicos, lembrancas de um tempo
marcado pela recorréncia das rezas e de outras praticas. “Ai o povo avisava: tem reza em
cumade Julieta, em cumpade Bertoldo, em cumade Mucinha, reza de Nossa Senhora da
Conceigdo, oito nodti, era novena e no dia, que era na véspara, ai agora era festa até de

3324
manh3”

, recorda o senhor cujas devogdes pessoais estdo ligadas a Sdo Cosme e Sao Damiado,
Nossa Senhora da Conceigao, Sao Crispim, Bom Jesus da Lapa e Sao Roque. A sua fala abre-
nos o caminho para que possamos nos mover no espaco € no tempo da labuta e da
religiosidade dos trabalhadores rurais do municipio de Santo Antonio de Jesus, ao Recdncavo
Sul da Bahia (Figura 1), 14 pelas décadas de 1940 a 1980 do século passado.

Entendida como tradi¢do secular, as Rezas remontam ao periodo colonial e foram
sendo praticadas no seio das comunidades rurais onde o catolicismo oficial pouco pregou,
cedendo lugar pra um catolicismo inventado e reinventado a partir do entrecruzamento de

elementos culturais ligados as tradi¢des de negros, mesticos, indios e brancos. Dessa forma,

. . .. , -2 . . .
as pessoas aprenderam a vivenciar um catolicismo proprio®, rural, cujo ritual ia

** Depoimento citado.

» Ver HOORNAERT, E. Formagéo do Catolicismo Brasileiro — 1550-1880. Petropolis: 1991. Nesta obra o
autor oferece uma primorosa andlise sobre o simbolismo religioso das camadas populares, entre 1550 ¢ 1800,
acompanhada de uma discussdo acerca da defini¢do desse catolicismo. Para ele, o catolicismo popular se refere a
uma religido original, construida no seio das comunidades populares, mesclando elementos da cultura dos indios
brasileiros, negros africanos e portugueses. Algumas atitudes em relacdo ao catolicismo popular sdo combatidas
por Hoornaert, a exemplo daquelas que o entendem ou como parte indistinta do catolicismo estabelecido, que
funciona como elemento confraternizador entre os diferentes grupos humanos, ou como um catolicismo distinto,
mas cuja originalidade e valor lhes sdo negados. A primeira das atitudes sugere a idéia de que a miscigenagio
pode constituir “uma base valida para um didlogo entre iguais, capaz de formar um povo com sentimentos
comuns.”, o que pressupde a aceitagio de um catolicismo integrador, sem distingdo. A segunda atitude,
assumida pela propria Igreja Catdlica, entende-o como a interiorizagdo da opressdo pelos pobres, cujas almas
aderem de modo passivo e submisso ao sistema. Em contrapartida a essas atitudes, o catolicismo popular assume
o carater de religido distinta, original e complexa — dada a propria complexidade da cultura popular brasileira.
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sendo desenhado segundo os costumes locais. O modo impar de rezar aos santos € apenas um
dos indicios de uma religiosidade intercambiavel, uma religiosidade que nao se esgota
unicamente no “esmero em cumprir as obrigagdes religiosas”, mas que se constroi sobre a
pratica de uma religido, “dentro das limitagdes individuais e sociais que sdo impostas a todo

homem ao nascer”.%°
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.
AMARGOTA

~—

_ARaTUIE -
ARsURREPE 8™

40700’

i
300"

Figura 01: Mapa do Reconcavo Sul da Bahia
Fonte: CEI — 1994.

Tratava-se, pois, de uma sintese religiosa surgida a partir da reelaboragdo da tradicao
catdlica portuguesa, somada as tradi¢des religiosas africana e indigena. Enquanto nas cidades
a Igreja, difusora da religido catolica oficial, ajudava o “Estado a modelar e controlar as
estruturas sociais ¢ impunha obrigagdes aos fiéis, como assistir missas, confessar, fazer a

~ . A s .. 27
comunhdo anual, praticar abstinéncia e jejuns...”

, no campo a religiosidade ganhava outras
dimensdes.

Por todos os cantos rurais do Reconcavo homens e mulheres acabaram dando vazao,
no proprio espago de suas vivéncias e no seu cotidiano, a um profundo sentimento religioso.
O exercicio da fé cristd ia sendo feito de um modo particular, impregnado de crencas, de

devocgao e apego aos santos, de mensagens de esperanca na melhoria da vida e até mesmo de

* BAROIJA, J. C. Las formas complejas de la vida religiosa: Religion, sociedad y caréacter em la Espana de
los siglos XVI1 y XVII. Madrid: Akal, 1978. p. 11. Tradugao nossa.
*” MATTOSO, Op. Cit. p. 391.
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congregacao e solidariedade entre desiguais. Tratava-se de uma religido baseada na tradigao
popular, que ia sendo recriada no seio das comunidades, configurando uma préatica leiga,
social e familiar.®® Assim, o devoto ia constituindo-se enquanto homo religiosus, o qual

segundo Mircea Eliade:

... acredita sempre que existe uma realidade absoluta, o sagrado, que
transcende este mundo, que aqui se manifesta, santificando-o e
tornando-o real. Cré, além disso, que a vida tem uma origem sagrada e
que a existéncia humana atualiza todas as suas potencialidades na

medida em que ¢ religiosa, ou seja, participa da realidade.”’

Segundo a tradi¢do oral, ao contrario da religido praticada pela Igreja Catolica, que
atribuia ao padre o papel de lider religioso, destinado a enfrentar as preocupacdes espirituais
dos fiéis cristaos, a religido praticada no campo era dirigida por homens e mulheres leigos,
sem o estudo das disciplinas religiosas do catolicismo oficial. Eram, desse modo, os rezadores
e rezadeiras que assumiam a lideranca das praticas e rituais no catolicismo devocional,
“puxando” as ladainhas aos santos do gosto popular, organizando procissdes € peregrinacoes,
conduzindo as novenas, trezenas, ter¢os e oficios. Era na presenca desses e seguindo-lhes que
os moradores dos tantos lugares espalhados pelo Reconcavo, desfiavam seus rosarios,
pagavam suas promessas, alimentavam suas almas pouco assistidas pela Igreja.

Evidenciando uma situagdao que se estendia desde o periodo colonial, a zona rural
constituia um espacgo carente de assisténcia da Igreja Catolica, que se apresentava como icone
da religido oficial. Os padres que chegavam ao campo assistiam, em geral, apenas a
comunidade onde se erguera a Igreja. Monsenhor Gilberto Vaz Sampaio, paroco da Igreja do

Povoado de Sant’Ana do Rio da Dona, de 1967 a 1992, relembra:

* Esses aspectos do catolicismo tradicional sdo destacados por Riolando Azzi, que os percebe como
“profundamente convergentes e complementarios entre si”. Para o autor, o carater leigo deve-se, sobretudo a
institui¢do do Padroado, que tornou a Igreja do Brasil uma obra do estado portugués e afastou a participacao de
Roma na tarefa da evangelizacdo. Além disso, acredita que eram os leigos que mais freqlientemente introduziam
devogdes no Brasil, construiam oratorios e ermidas onde cultuavam as imagens veneradas; chega a falar que
“dentro da mentalidade tradicional o catolicismo ¢ uma religido do povo, ndo do clero”. Quanto ao aspecto
social, Azzi afirma que o catolicismo tradicional estava entremeado com as mais diversas praticas cotidianas,
que significavam formas tipicas de reunifio social, como festas, procissdes, peregrinacdes. Com relacdo ao
aspecto familiar, o autor lembra que “no ambiente rural dos engenhos e fazendas esse sistema se cristalizou
mediante os oratérios familiares e as capelas construidas nas redondezas da casa-grande. Tratava-se de uma
formagdo religiosa assumida pela familia, no espago doméstico. Ver AZZI, R. “Elementos para a historia do
Catolicismo popular”. In: Revista Eclesiéstica Brasileira, vol. 36, 1976, p. 95-130.

* ELIADE, M. O Sagrado e o Profano. Sio Paulo, 1992. p. 164. Grifo do autor.
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Era uma dificuldade horrivel de padres. Tudo era muito longe, entdo
ia-se a cavalo. Os padres tinham que se deslocar de longas distancias a
cavalo... As pardquias eram imensas, ndo havia transporte, tudo era a
cavalo, o padre ia duas, trés vezes. Um exemplo: Castro Alves, o
padre de Castro Alves assumia Castro Alves, Santa Terezinha, Elisio
Medrado, lagu, Milagres ¢ Nova Itarana, quer dizer, era um estado.
Em alguns lugares chegava a ir apenas duas, trés vezes no ano e esse
povo ficava a ver navios na parte religiosa, ndo tinha condigdo

nenhuma de participar, e entdo ia se virando com as rezas.>

Ao seu modo, os rezadores e rezadeiras seguiam conduzindo a vida religiosa de sua
comunidade. Na Ilha, pequena localidade rural de Santo Antonio de Jesus, hoje com pouco
mais de duas dezenas de casas, as memorias dos depoentes apontam para um homem, cujo
sobrenome ndo se identificou, chamado de Samuel, mas que atendia por “Nond”. Entre as
décadas de 30 e 40, teria ele figurado como rezador de ladainhas e organizador de procissdes.
Em sua vida, a religido parece ter desempenhado papel decisivo ja que, talvez encarnando o
celibato imposto aos clérigos, ndo fez lagos de matrimonio e acabou partindo para Salvador,
recolhendo-se 14 num convento, onde mais tarde faleceu. Dona Cecilia Marques dos Santos

revela em sua narrativa:

Quem rezava na Ilha era um rapaz, um rapaz que chamava Nond, num
era Moisés? (interroga o esposo que também participa da entrevista)
Ele morava la na Ilha e era até parente de paizinho, teu avd, era irmao
num era? Apoisé, ele que rezava em todas casa na Ilha. Nessa época
num tinha rezadeira ndo. Ele rezava, fazia procissdo de Sdo José, era,

era um rapaz muntio religioso. *'

Apos a partida de Seu Nond, outras pessoas foram assumindo a lideranga, morassem
ou nao naquela localidade. Como, nesse caso, as ladainhas envolviam moradores das areas
circunvizinhas como o Cunha, a Baixa de Areia, o Tabuleiro de Menezes, a Pernada, o

rezador podia vir de um destes lugares para conduzir o ritual.

3% Depoimento do Monsenhor Gilberto Vaz Sampaio. 20/05/03.
3! Depoimento de Cecilia Marques dos Santos. 10/04/03.
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Num espaco onde a fé e seus rituais eram exercitados por uma maioria iletrada, a
oralidade aparecia como principal forma de transmissao das tradi¢cdes e dos costumes. Assim,
a tradicdo das ladainhas sobrevivia apoiando-se no aprendizado que perpassava as relagdes
familiares, indo de mae ou pai para os filhos e filhas, e na garantia da sobrevivéncia de
determinadas praticas culturais®”.

Tendo acompanhado desde pequena as ladainhas rezadas em sua casa e nas moradas
de vizinhos, Maria Eunice de Jesus Souza incorporou a devogdo aos santos de sua mae —
antes de sua avo, estabeleceu uma devogao com aqueles que agradavam o seu gosto pessoal e,
encontrando neles um recurso disponivel para a garantia de uma vida melhor, livre das
dificuldades e opressdes de que era vitima no seu cotidiano, aprendeu a cantar hinos, benditos
e “chulas” e a “tirar” a ladainha de Nossa Senhora.

Em seus estudos sobre a Bahia do século XIX, Mattoso aponta apenas para a figura da
mulher dirigindo os atos coletivos do universo religioso devocional. E também nessa
perspectiva, Santana, referindo-se ao municipio de Conceigdo do Almeida, também no
Reconcavo Sul da Bahia, ratifica: “A rezadeira, fazendo as vezes de sacerdote, orava e os
presentes respondiam em coro: Quirié Lesoni, Quirié Lesoni...”**

Contudo, o rompimento com a idéia de exclusiva lideranc¢a feminina nas rezas tornou-
se possivel na audi¢ao da oralidade dos depoentes, cujas memorias favoreceram o perceber da
figura masculina ocupando também essa mesma fun¢do, embora seja verdade que a maior
parte das pessoas que se encarregaram dessa tarefa tenham sido mulheres. A pluralidade do
Reconcavo, empreendida nas fronteiras das culturas de brancos, negros e mesticos, aparece,
pois, nessa percepcao. O minucioso relato de Dona Jacy Maria de Souza, moradora da Ilha até
fins da década de 1970, sessenta e seis anos de idade e professora do lugar, ajuda na

desconstru¢ao de uma possivel divisdo de género neste ambito das ladainhas:

Eu lembro que ainda era pequena e ja ia em reza na casa de Nond.
Mais 14 era assim: ele tinha muitas devog¢des, sabe? Eram muitos
santos. Entdo tinha que reza cinco, seis ladainhas e as vezes era
tudo de vez, entdo pra ndo cansa a pessoa que rezava, chamava outra
pra ajuda a tird, porque ainda tinha aquelas pessoas que respondia.

Entdo vinha, era Jodo, Jodo Vinte e Nove, o povo chamava, era irmao

32 Sobre @ transmissdo de experiéncias sociais ou da sabedoria comum da coletividade, ver THOMPSON, E. P.
Costumes em comum: Estudos sobre a cultura popular tradicional. Sdo Paulo, 1988. p. 18.
3 SANTANA, Op. Cit. p. 61-62. Grifo nosso.
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de Nond, vinha do Tabuleiro pra tird ladainha. Um tirava duas, trés,

outros mais duas e af ia. Vinte e Nove era rezador também.>*

Também Seu Arthur, cujas memorias nos abriram o caminho no inicio deste capitulo,
veio a fazer parte do rol de homens rezadores do Recodncavo, perpetuando uma tradicao
suplantada na memoria dos devotos como representacio do dever cristdo, aonde o
aprofundamento da f¢ ia sendo matizado com valores e significados que “emergiam” de suas
vivéncias diarias ou sinalizavam “residuos™ de processos culturais reelaborados.

Fugindo aos limites da Ilha e do Tabuleiro de Menezes, onde residiam Noné e Jodao
Vinte e Nove, verificou-se em outro espago o agenciamento de homens presidindo as rezas.
Com serenidade e firmeza na voz, Monsenhor Gilberto lembra de um lugar do Recéncavo

onde esteve e surpreendeu homens a frente das ladainhas:

Havia as mulheres rezadeiras e também os homens. Havia muitos
homens por ai afora, eu conheci em Sao Miguel mesmo varios homens
que eram rezadores de ladainhas, de... agora, as mulheres, como
tinham mais facilidade de cantar, de cultura religiosa, foram
assumindo devagarzinho os lugares. Mas a maioria no passado eram

36
homens.

As memorias do Monsenhor registram um redimensionamento na tradi¢cdo de louvor
aos santos, na medida em que suas palavras projetam uma temporalidade — indefinida — na
qual as mulheres foram assumindo um lugar que havia sido antes muito mais ocupado pelos
homens. Uma inversao, neste sentido, parece ter ocorrido e as lembrangas sugerem refletir as
relagdes de género representadas na pratica das ladainhas. E provavel que, embora a sujeigdo
da mulher ao homem estivesse incorporada em muitos aspectos do cotidiano rural, na
experiéncia religiosa, a figura feminina tenha desconsiderado a subordinagao e reconstruido o
ritual, assumindo o posto de rezadeira. O mesmo éxito, no entanto, ndo teria sido alcangado
num momento especifico da reza, no qual, até¢ hoje, apenas um homem pode “tirar o Senhor

Deus’,37

3* Depoimento de Jacy Maria de Souza. 14/04/03.

33 Sobre o “residual” e o “emergente” ver WILLIAMS, R. O campo e a cidade na Historia e na Literatura.
Séo Paulo, 1990. p. 124-129.

36 Depoimento citado.

37 Tirar o Senhor Deus — cantar, ajoelhado e com as maos sobre o peito, uma oragio entoada como pedido de
perddo a Deus pelos pecados cometidos. Configura-se como ato de contrigao.
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Fosse com homens ou mulheres a frente das rezas, das procissdes, das romarias, era
dessa maneira que os sujeitos desfrutavam de suas praticas religiosas: imersos num
catolicismo marcadamente doméstico, devocional, baseado numa “visdo sacral do mundo,
oscilando (...) entre uma ética rigida e uma atitude ma’tgico-devocional”,38 gozando, ainda, da
participacdo, sem conflitos internos, nas praticas do catolicismo oficial.** Contudo, era no
primeiro que encontravam a aproximagdo com um deus de amor e compreensdo, cuja
intercessdo lhes era dada pelos santos e santas que veneraram. Note-se, todavia, que contavam
ainda com as praticas de benzedura e curandeirismo e a crenga nas supersticdes, as quais,
entre uma ladainha e outra, entre uma missa e outra, ou paralelamente a estas, ajudavam a
compor um cotidiano impregnado de uma religiosidade bastante cristd, mas também meio

africana, meio indigena.

1.2. Divida e devocdao: ligacgdes religiosas entre santos e devotos

As praticas do catolicismo popular foram construidas a partir da relagdo intima e fiel
estabelecida entre aquele que faz um pedido, que solicita uma intercessdo e que, tendo seu
pedido e graga alcangada, louva e agradece em Rezas, e aquele que assume o papel contrario,
de atender e interceder, junto a Deus, os rogos das necessitadas almas humanas. Santos e
devotos unem-se em pactos de fé que se materializam em forma de devogdo. As ligagdes entre
os devotos e os seus santos eram, destarte, baseadas nas trocas simbodlico-sociais, que
repetiam a cada nova promessa, a cada nova reza ou romaria, seqiiéncia de obrigagdes
“dar — receber — retribuir”.*’

Essa relacdo com os santos sempre constituiu o centro da religido leiga e desde os

tempos da Colonia que essa intimidade “percorria um continuum de amor e 6dio, que incluia

¥ CHAUI, M. Cultura e democracia. Sao Paulo, 1997. p. 72.

A experiéncia do catolicismo familiar, devocional, ndo significava a auséncia popular nos rituais da Igreja
Catolica. Paralelamente as suas praticas leigas, os devotos participavam, sempre que possivel, de missas e festas
religiosas, recebiam a comunhao, batizavam suas criangas, participavam das crismas e das missdes, casavam-se ¢
alguns até ingressavam no Apostolado da Oragdo. Ver SILVA, C. da C. Roteiro da Vida e da Morte: Um
estudo do catolicismo no sertdo da Bahia. Sdo Paulo, 1982.

% Sobre as trocas simbolicas ver MAUSS, M. “Ensaio Sobre a Dadiva”. In: Sociologia e Antropologia. Sdo
Paulo, 1974. O autor analisa os fundamentos da dadiva em sociedades arcaicas, que desconheceram as leis de
contrato e troca de capitalismo, relacionando varias seqiiéncias de rituais em que os sujeitos obedecem a regras
compulsoérias de prestagdo e contraprestacdo de servicos, que produzem as continuas trocas de bens, marcadas
pelas obrigagoes de dar, de receber e de retribuir.
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louvores, adulagdo, rituais propicitorios, intimidagio e até agressdo fisica explicita.”*!

Mesmo nado excluindo praticas do catolicismo oficial, a devocdo aos santos, amparada em
oragdes, procissoes e romarias, encarna um carater familiar e social e, paralelamente, coletivo
e individual. A fama dos santos junto ao povo advém dos milagres que realizaram e do tipo de
causa que podem atender. Segundo Marc Bloch, “a maioria dos santos verdadeiramente
populares também possui seus talentos especificos: as pessoas dirigem-se a um deles rogando-
lhe que cure os males dos olhos; os outros pedem que remedeie os males do ventre; e assim
por diante.”**

Nesse sentido, iniciavam-se as devogdes, que podiam também ser passadas dos pais
para os filhos, como uma obrigacdo religiosa a ser cumprida. Dona Cecilia explica, a medida

que sua postura corporal e sua fisionomia evidenciam o sentimento de apego, de respeito e de

gratiddo ao santo, sua devogao a Sao Roque:

Era devogdo de meu pai, né, ¢ eu mesma também, eu, na
ocasido que tive doente das perna, ai levei uma canelada numa mala
véa, ai feriu a perna, custd muntio de sard, dai meu pai chegd e
mando eu fazé uma promessa, me apegar com o Glorioso Sdo Roque
pra eu fica boa, quando eu ficasse boa pra eu reza todo ano pra Sio
Roque, né, somente compra as velas e o incenso ¢ reza aquela
ladainha simpres, s6 com as vela e incenso e sem nada mais. Ai Deus
me ajudou, eu fiquei boa, me apeguei com Sao Roque, né, fiquei boa

de minhas pernas e fiquei rezando todo ano pra Sdo Roque.*

Reportando-se a narrativa de Dona Cecilia € possivel perceber de modo bastante
evidente o apego existente entre santo ¢ devoto. A cura da perna foi a garantia da intercessao
sagrada, alcancada gracas a Sdo Roque, a quem a religiosa senhora passou a dedicar velas,
incenso e ladainha anualmente. E interessante destacar na fala da mesma, uma caracteristica
marcante nessa relagdo de intimidade: o santo sé recebe o pagamento apods ter o devoto

experimentado a sua eficacia.

4 MOTT, L. “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela e o calundu”. In: SOUZA, L. de M. e. (Org.)
Historia da vida privada no Brasil: cotidiano e vida privada na América portuguesa. Vol. 1. Sdo Paulo.
1997. p. 184.

2 BLOCH, M. Os Reis Taumaturgos: O carater sobrenatural do poder régio, Franca e Inglaterra. Sio
Paulo, 1993. p. 59.

* Depoimento citado.
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Para Mattoso, trata-se de uma modalidade especifica de relagdo com os santos.
Segundo a autora, que define essa relagao como sendo de tipo contratual, “entre santo e fiel se
estabelecia um contrato que, em principio, devia levar a obtencdo de uma graca ou um
beneficio”.** Embora a autora aponte para a possibilidade de um cessar das obrigagdes entre
ambas as partes, podendo ser as aliangas construidas como temporarias®, observou-se que,
entre os trabalhadores rurais as dividas com os santos perpetuaram-se ao longo de suas vidas.
Para os depoentes, a obrigacdo ¢ eterna e no caso de morte do devedor, passa aos filhos o
cumprimento da divida, ou mais precisamente, da promessa.

Também devoto do mesmo santo, Seu Arthur admira o exemplo de vida de Roque e

relembra, com voz entusiasmada, numa das entrevistas, a historia cantada em hino:

S3o Roque rezava o gorpe das ipidimia, entendeu? E ai entdo foi
chamado pros hospitais, pras infermaria, porque no hino, ¢ um hino

muntio bonito, no hino diz assim:

Sao Roque Bendito

De Jesus Amado
Defendei-me da peste
Que o mundo foi atacado

Sdo Roque Bendito

De Jesus Querido

Nos defende da inpidimia
Que o mundo foi ferido.*

Além desse tipo de relacdo com os oragos, a maioria dos moradores assumiu com o0s
seus intercessores um outro tipo de alianga. Conforme Mattoso, essa alianga “se estabelecia no

batismo da crianga (cujo nome homenageava um santo padroeiro), por tradicdo familiar (quase todas

as familias tinham um santo doméstico) ou para cumprir uma promessa feita pelos pais.” *’

Considerando essa relagdo como definitiva, que nao podia ser rompida, Dona
Jacy estabeleceu esse tipo de alianga com Santo Antonio, a época do nascimento de seu
filho, que foi batizado como “Antonio” em homenagem ao santo. Em muitas outras familias
pode-se surpreender essa tradi¢do: nas moradas que abrigam ou abrigaram Marias e Josés,

Franciscos e Crispins, Cosmes ¢ Damides, Luzias, Ritas e Roques, rezaram-se ou rezam-se

“ MATTOSO, Op. cit. p. 392.
45
Id.
% Depoimento de Arthur Braga dos Santos. 15/09/02.
" MATTOSO, Op. cit. p. 392.
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ladainhas ao santo da alianga, zelou-se ou zela-se sua imagem, sempre ornada por buqués de
flores silvestres, num espago bastante sacralizado da casa.

Nao inconscientemente, o depoimento de Dona Jacy denota uma significativa
diferenciacdo nos tipos de relagdo com os santos vividos no campo, apontando, inclusive, para
a existéncia de regras numa religido leiga, vivida por maioria semi-analfabeta, que ndo tinha,
como no casa da religido oficial, uma igreja instituida, pronta a editar e difundir, em muitos
casos pela imposicdo, normas clericais. Em se tratando de um catolicismo popular, foi a
tradi¢do oral que se encarregou de proclamar os caminhos da fé em suas mais diferenciadas

nuancas. Relata a devota de Santo Antonio:

Depois que Toim nasceu eu comecei a rezar pra Santo Antonio. Cada
um tem uma devocdo. Quem tem Antonio em casa reza pra Santo
Antonio, quem tem José, reza pra S3o José. A pessoa reza no dia
daquele santo. Arthur, por exemplo, reza pra Sao Crispim, pra Sao
Cosme ¢ Sdo Damido. Quem faz promessa também reza pro santo,

Santa Luzia, Bom Jesus da Lapa, Santa Barbara.*

Ao explicitar diferentes formas de alianca entre santos e devotos, a fala de Dona
Jacy acaba por dar significado a concretude das negociagdes que eram estabelecidas aos pés
dos santos. Os devotos construiam e reconstruiam pactos espirituais com os oragos, da mesma
maneira que realizavam negocios com o dono da casa de farinha ou com o proprietario das
terras que ocupavam — ja que eram pobres e rendeiros em sua maioria. E a oralidade, que
funcionava nos pactos com o arrendador como prova de compromisso,” também servia para
oficializar o contrato com o devotado.

Para os sujeitos que buscavam a proximidade com a graga divina, “o santo ndo era
uma realidade abstrata; estava sempre encarnado na imagem que o representava”,” embora a
intimidade com a imagem fosse notoriamente pautada nao na matéria em que se encarnava o
santo, mas no seu poder de intercessao e de atendimento. Como relata Seu Arthur, “a imagem
tem que sé€ tratada, zelada, mas ndo adorada, ndo adorada, a imagem ali, 6, ndo quer dizer

nada ndo, se a gente ndo zela, ndo subé pedi, roga, ela ndo atende nio.”"

* Depoimento citado.

¥ SOUZA, E. M. O. Memoérias e Tradicdes: viveres de trabalhadores rurais do municipio de Dom Macedo
Costa — Bahia (1930-1960). Dissertagdo de Mestrado Interinstitucional em Histéria Social. PUC.Sdo Paulo,
1999. p. 49.

** MATTOSO, Op. cit. p. 392.

*! Depoimento citado.
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Importa salientar como, ocupando espagos proprios dentro do calendario religioso, a

homenagem aos santos distribuia-se por todo o ano:

Santos e santas devotados Dia dedicado aos santos e santas

Sao José 19 de margo
Santo Antonio 13 de junho
Bom Jesus da Lapa 06 de agosto
Nossa Senhora da Piedade 15 de agosto
Sao Roque 16 de agosto
Sao Cosme e Sdo Damido 26 de setembro
Sao Crispim e Sao Crispiniano 25 de outubro
Todos os Santos 1° de novembro
Santa Bérbara 04 de dezembro
Nossa Senhora da Concei¢ao 08 de dezembro
Santa Luzia 13 de dezembro

Fonte: Depoimentos dos devotos.

Na perspectiva de acentuar sua intimidade com os santos e de demonstrar a
proximidade com que viviam deles, os devotos acabavam ndo obedecendo as datas
apresentadas em seus depoimentos, que se referem aos Dias dos Santos instituidos pelo
Calendario Liturgico romano. Dona Ester Maria de Jesus, moradora da Ilha desde o seu

nascimento, sessenta anos de idade, confirma:

Eu rezo quando da, né, num pricisa s€ no dia ndo. Como Siao Corme,
mermo, era pra reza na vespra, 26 de setembro, mas nem sempre da.
Tem as menina, Noélia que as vez num pode vim, entdo eu num rezo,

agora s6 num pode passa de um ano pro 6to.”

Apreende-se na fala de Dona Ester como as devocdes perpassam suas inter-relacdes
familiares, a medida que ela se permite ndo rezar ao santo de sua preferéncia no dia
especifico, aguardando a chegada da filha que mora fora. Também em outros depoimentos

vislumbrou-se a importancia dos lagos de familia experimentados nas ladainhas. Pais e maes,

>2 Depoimento de Ester Maria de Jesus. 22/04/03.
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avls e avos, tios e tias, filhos, filhas, netos, bisnetos, parentes proximos ou mais distantes
apareciam a todo o momento nas falas dos depoentes como sujeitos imprescindiveis na
vivéncia dessa pratica.

Certamente, ha também uma preocupacdo com as despesas da reza, que ndo € Unica de
Dona Ester, estendendo-se aqueles fiéis que como ela adiam a data de sua homenagem. Como
se trata de um dia especial na cultura desses sujeitos, no qual cumprem com sua parte no trato
firmado com o santo, tudo precisa estar muito bem preparado e os gastos variam de acordo
com cada familia. De qualquer modo, as flores que enfeitam a casa, bebidas e iguarias
servidas aos convidados ao terminar da ladainha exigiam certa reserva de dinheiro — ouviu-se
falar at¢ mesmo de casas que eram caiadas ou pintadas exclusivamente para o dia.

Em dias de santo a rotina no campo era alterada. Suspendiam-se as atividades com a
terra e dedicava-se aquele incomum descanso ao santo, ainda que dele ndo se fosse devoto.
Assim, no mundo rural, a figura dos martires interferia no correr do trabalho ¢ da vida. Era em
festa ou em memoria aos santos que se repousava naquelas datas. Vivencia-se uma tradi¢do
do tempo medievo, em que dias como esses “adquiriam um significado especial na mente das
pessoas do campo, quebrando o ano em unidades memoraveis e tornando mais facil saber
quando cada tarefa anual deveria ser levada a cabo.” >

Escapando a pratica devocional de cunho mais familiar, mais doméstico, o culto aos
santos e santas construiu na Ilha outras formas de vivéncia religiosa que, tal quais as
ladainhas, exprimiam a forca e a fé dos trabalhadores rurais, os quais viviam em sua maioria
como rendeiros em terras de pequenos proprietarios. A despeito dessas vivéncias, pdde-se
surpreender nas narrativas dos entrevistados as experiéncias vividas nas procissdes, nos
funerais e nas romarias. A esta ultima dedicamos um capitulo a parte, por ser foco de nossa
pesquisa.

Articulando as agruras do trabalho no campo as manifestagdes religiosas, Seu Nono, ja
falecido, figura nas memorias de Seu Moisés, de Seu Arthur, de Dona Jacy, de Dona Ester,
como principal organizador de procissdes na Ilha, até o final da década de 50. As procissdes
sinalizavam o pagamento antecipado de uma promessa feita ao santo, que nesse contexto
assumia o papel de devedor. Pouco praticada nos entrecortados caminhos que desenham a
geografia da Ilha, as procissdes, inspiradas na contribuicdo das religides africanas ao
catolicismo rustico, referiam-se sempre ao desejo da chuva para a lavoura, rogada a Sdo José,

pelos meses de marco ou abril, quando se plantava o milho e o amendoim para ser

> THOMAS, K. Religido e o declinio da magia: crencas populares na Inglaterra, séculos XVI e XVII. Sio
Paulo, 1991. p. 501.
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comercializado na feira da Sede e para guarnecer as mesas nos festejos juninos. As
lembrangas de Dona Jacy permitem verificar essa articulacdo da experiéncia religiosa com o

cotidiano dos sujeitos que a vivenciavam:

... quando demorava de chover, na época do més de margo, dezoito a
dezenove de margo, que ¢ o dia de Sdo José, ai fazia aquelas
plantacdes de milho e ai o pessoal saia cantando em procissao,
pedindo a Sdo José que fizesse chover. A gente saia nas casas
avisando da prociss@o, ao nos dias de domingo, pelas duas horas da
tarde, fazia aquela procissdo com o santo, ali pela estrada, chegando
de casa em casa e no final da tarde, quando recolhia a procissdo tinha

reza.54

Imersos nas tradi¢cdes populares e distantes do ritual legitimado pela Igreja Oficial,
através do sacramento da extrema-ungdo, os funerais no mundo rural também se construiram
como momento de congregacao religiosa, social e, até certo ponto, festiva da Ilha e de todo o
Reconcavo. Segundo Jodo José Reis, a cultura funerdria na Bahia da primeira metade do
século XIX tinha suas raizes em Portugal e na Africa, lugares onde se encontra “a idéia de que
o individuo devia se preparar para a morte, arrumando bem sua vida, cuidando de seus santos
de devocado ou fazendo sacrificios a seus deuses ¢ ancestrais”. Ambos eram detalhistas no
trato com os mortos, “banhando-os, cortando o cabelo, a barba e as unhas, vestindo-os com
as melhores roupas ou mortalhas ritualmente significativas.” Tanto numa como noutra
tradi¢do “aconteciam cerimonias de despedida, vigilias durante as quais se comia e se bebia,
com a presenca de sacerdotes, familiares e membros da comunidade.””

Algumas destas caracteristicas apontadas por Reis marcaram a dindmica dos funerais
no campo ao longo do século XX, sendo esta reelaborada, no caso da Ilha, inicialmente a
partir da mudanca do local de sepultamento do morto, que foi deslocado do cemitério do
Povoado de Sant’Ana para o cemitério de Santo Antonio de Jesus, mediante as dificuldades
de se chegar ao antigo local. Anos mais tarde, com a constru¢do do Velodrio Paroquial de
Santo Antonio, a tradicdo de “velar o morto” em casa também seria reconstruida, dada a sua
transferéncia para a esfera urbana. Conforme Dona Jacy, cuja memoria assinala essa mudanga

acontecendo nos anos 60:

>* Depoimento citado.
* REIS, J. J. A morte é uma festa: ritos flnebres e revolta popular no Brasil do século XIX. Sio Paulo,
1991. p. 90.
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Os mortos ja ndo eram mais enterrados no cemitério de Sant’Ana por
causa das estradas e das cercas dos pastos que os fazendeiros
passaram a coloca, também por causa do abandono do

cemitério, entdo ai mudou e eu lembro da minha tia que veio pra

cidade num carro pequeno, o povo vinha de caminhzo. *°

Antes dos referidos transtornos causados na tradi¢ao funeraria, os mortos eram velados
em casa, na sala principal, tendo o caixdo, trazido da cidade, cercado pela familia, vizinhos e
amigos. Rezavam-se ladainhas e tergos e a vigilia era constante, invadindo a madrugada até o
amanhecer do dia, quando entdo se partia cortando estradas e atravessando pastagens até o
cemitério mais proximo. Ao corpo inerte eram garantidos os cuidados citados por Reis e o
veldrio e o sepultamento denunciavam diferengas sociais evidentes, que se observava na
qualidade dos caixdes, na gente presente, na capela de flores erguida na frente da casa ou na
comida e bebida que a familia oferecia para amigos e vizinhos enfrentarem a noite com
espirito elevado. Também as vestes do morto, a grandeza do timulo e as despesas em Santana
apods o enterro permitiam a apreciacdo dessas diferencas.

Em suas lembrangas, Seu Moisés Bruno de Souza, pequeno agricultor, hoje ja

falecido, retém a experiéncia vivida em funerais de parentes e conhecidos na Ilha:

Quando morria gente, tinha ladainha, tinha. Era reza, num tinha padre.
Entdo rezava ali no pé do morto e ai era a noite toda, ali, tomando
conta, né? Quantas vez ndéis num amanheceu o dia em claro nos
velorio? Era uma cachaga danada (risos). E, dava cachaga pra mode o
povo fica acordado. Era café, bolacha, chegava em Santana ¢ que era
coisa, era uma farra danada. Depois que enterrava ia todo mundo pra
venda, fazé uma merenda. E, a familia do morto é que assumia, sabe
cuma ¢? Mais ai (risos) o povo danava a bebé e a familia tinha que

assumi a despesa, tinha de ta preparado.’’

No contexto das lembrangas de Seu Moisés, fica impossivel perder de vista um
sentimento religioso revestido de desejo de salvacdo e de preocupacdo com a vida apos a
morte, vislumbrada nas rezas e no acompanhamento do morto por toda a noite. Surpreende-se

na sua fala como os sujeitos sdo capazes de conviver, de modo singular, com as diferencas

*% Depoimento citado.
*7 Depoimento de Moisés Bruno de Souza. 10/04/03.
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sociais e suas conseqiientes tensoes e conflitos, na medida em que seus risos fazem pensar em
funerais de individuos mais abastados, onde se aproveitava para beber e comer a vontade, sem

cerimonias, devendo a familia “ta preparada”.

Figura 02: Pequeno altar doméstico, que sustenta a devogdo de Dona Julieta Novaes

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2003)

&
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Figura 03: Oratdrios da casa de Dona Ester Maria de Jesus

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2003)
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O oratdrio funcionava como uma espécie de relicario, onde eram conservados, além
das imagens e retratos dos santos e santas pessoais, velas, flores artificiais, fotografias da
familia, palha benta do Domingo de Ramos, medalhinhas de Nossa Senhora, rosarios,
escapuldrios, livros e cadernos de oracdes e ladainhas e até mesmo o catecismo
romano.

As fotografias (Figuras 2 e 3) permitem melhor compreender a constituicdo desse
espaco sagrado montado no lar. Nota-se, em ambas, que ndo se trata de um lugar dedicado a
uma devogdo Unica e individual. Imagens de diferentes santos e santas ocupam a tabua do
pequeno altar ou o interior dos oratorios. A primeira imagem revela a devogdo de Dona
Julieta Novaes de Souza a Santa Barbara (retrato a direita), a quem suas filhas rezam todo
ano, a treze de dezembro, mantendo a tradi¢do da mae que ha trés anos encontra-se acamada
vitima de um derrame. No altar, elaborado na parede da sala, percebe-se, de certo modo, as
condi¢des de vida da familia, o que aponta, inclusive, para o modo como a vivéncia religiosa
retrata o cotidiano dos fiéis. Dona Julieta, embora morando em terreno proprio, recebido
como heranca pelo seu falecido esposo Francisco Manoel de Souza, ¢ uma entre as tantas
mulheres do Reconcavo que até a década de 80 experimentou a rudeza do trabalho na lavoura.
A pobreza material explicitada na modéstia do altar onde exercita sua fé, ¢ apenas uma das
certezas de que a lida no campo ao longo da vida garantiu-lhe apenas a sobrevivéncia. Da
mandioca que plantava, boa parte destinava-se ao pagamento do uso da casa de farinha.

Segundo Edinélia Maria Oliveira Souza:

Como um prolongamento do processo escravista, as experiéncias com
arrendamento e meacdo constituiram meios de trabalho e
sobrevivéncia que acompanharam a reelaboragdo dos modos de vida e

de luta dos trabalhadores rurais do Reconcavo Sul da Bahia.*®

Nosso Senhor Jesus Cristo, Nossa Senhora da Conceicao ¢ Sao Cosme ¢ Sdo Damido,
em retrato e duas réplicas de suas imagens que sugerem mais de um devoto na casa, aparecem
ocupando o espago sacro, juntamente com a Biblia, um terco, casticais improvisados em
cinzeiros ¢ numa pequena pedra de marmore. Ao lado da pequena caixa de madeira, que
abriga a Mae de Nosso Senhor e os Santos Gémeos, vé-se um copo com agua € uma pedra

trazida das grutas de Bom Jesus da Lapa, sinalizando o entrelagamento de praticas religiosas e

¥ SOUZA, Op. cit. p. 36.
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magicas. A agua serve para ser bebida por Dona Julieta, a fim de amenizar-lhe o sofrimento
da enfermidade.

Na segunda imagem, observa-se a necessidade de dois oratorios para comportar as
imagens que ali se encontram por pertencerem umas aos filhos, outras aos donos da casa e
ainda aquelas recebidas como heranga.; o contrato com o santo firmado como aqueles ja
desencarnados necessita ser cumprido. A esquerda, no maior oratorio, Nosso Senhor
Crucificado, Santo Antonio e Nossa Senhora apinham-se em meio a quadros, ramos de trigo e
inameras fitinhas do Bom Jesus da Lapa e dali cada um sé sai em noite de ladainha. Por tras
do castical, ¢ possivel visualizar, com certo esforco, Sio Cosme ¢ Sdo Damido também
disputando seu lugar no universo devocional do lar. No oratério da direita, encontram-se mais
quadros do que imagens e também a miniatura de uma igreja, por certo lembranca trazida de
algumas das inimeras romarias. O mesmo copo com agua observado no altar de Dona Julieta
aparece frente aos oratorios de Dona Ester, estabelecendo a extensdo dos entrecruzamentos
culturais pelas moradas. Os dois oratdrios, cujo zelo contempla-se na alvura da toalha e na
composicdo dos pequenos arranjos de flores artificiais, sempre estiveram instalados a um
canto da sala. Ao venerar os seus santos € ndo poupar esmero € solicitude no trato das
imagens e do sacro espago, os fiéis perseveram na certeza de que os martires devotados, junto

a Nosso Senhor e Nossa Senhora, estardo sempre lhes atendendo, abengoando, socorrendo.

1.3. Breve intervalo etnografico: eis a ladainha

Na tentativa de superar alguns siléncios sobre o ritual das ladainhas, fruto de memorias
que ja se esvaem, se esquecem, € presos aos perigos e armadilhas que um exercicio como esse
nos coloca como historiadores, decidimos por observar in loco o “acontecer” da Reza e
apreender, entdo, como sua pratica construiu-se acerca de determinados simbolos e ritos. E a
medida em que descrevemos o ritual, buscamos o cruzamento do visto e do lembrado, pondo
ao embate o nosso olhar sobre a pratica e os sentidos de quem a experimentou e ainda a
experimenta, ainda que de outros modos.

A Reza que acompanhamos foi dedicada a Sdo Cosme e Sao Damido, em casa de Seu
Arthur, que reza todo ano aos Santos Gémeos desde o falecimento de sua mae, quando

59 60
"trocou""” o quadro.

> Trocar, na linguagem que se refere a aquisi¢io de imagens ou gravuras, quer dizer comprar.
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Na sala da casa, velas e flores, brancas e azuis — em homenagem ao gosto dos Santos —
adornam o pequeno altar preso na parede e a mesa. A preferéncia dos gémeos médicos pela
cor azul é cantada nos sambas de rezas em que o devoto oferece caruru, pratica muito comum
a todo o Recdncavo.

Para Souza, as noites de devogdo a Sdo Cosme e Sdo Damiao:

tém inicio com a preparacdo de dois pratinhos de caruru, servidos aos
santos num altar enfeitado com flores. Em seguida, ao cair da noite
acontece o ‘caruru de sete meninos’, onde quatro meninos e trés
meninas, sentados numa toalha branca estendida no chédo e iluminados
por luz de velas, degustam o caruru, enquanto sdo entoados os cantos

aos santos gémeos."®!

Entre esses cantos pode-se destacar:

Sdo Cosme

Mandou fazer

Duas camisinhas azul
No dia da festa deles
Sao Cosme que caruru

A referéncia a cor azul num dos versos do samba evidencia a abertura do catolicismo
popular no Reconcavo da Bahia a simbolos e praticas provenientes de outras crengas,
inclusive africanas. O tingir as flores de azul escapa a contribuicdo portuguesa dada as
ladainhas. Liturgias cat6licas e praticas religiosas afrodescendentes anunciam-se e dividem o
mesmo espago, tudo em nome da fé e do sagrado. O espirito do devoto ndo dicotomiza esses
elementos. O suplicante reza ao orago, acende-lhe velas, canta-lhe benditos, mas
paralelamente tinge as flores do altar na sua cor predileta, oferece-lhe o caruru farto, bate o
pandeiro até o amanhecer do dia e faz toda a gente dangar. Simbolos e ritos originariamente
diversos entremeiam-se na perspectiva do exercicio da fé e da religiosidade e acabam por

. e 62
alicercar um “complexo hibrido de culturas.”

%0 culto aos “santos irmdos” figura como pratica da maioria das familias do Reconcavo. De acordo com Roger
Bastide, trata-se de um culto de origem portuguesa, datada do principio da colonizagdo lusitana, que aqui
chegando uniu-se ao culto africano dos mabagas, ou seja, dos gémeos. Assim, houve uma “simbiose tdo estreita
que hoje ¢ dificil de distinguir a parte propriamente africana da européia...” Ver BASTIDE, R. O Candomblé da
Bahia: rito nagd. Sao Paulo. 2001, p. 194.

' SOUZA, Op. cit. p. 119-120.

62 VAINFAS, R. A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil colonial. Sdo Paulo. 1995, p. 110.
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Nesse sentido, os homens e mulheres, quase sempre pouco abastados, vivem essa
religido mesclada no seu cotidiano. A presenca dos elementos das religides africanas no
catolicismo popular ¢ pouco comentada ou totalmente silenciada pelos devotos, que acreditam
rogar e louvar a Deus apenas a moda dos brancos. Embora deixem escapar que, as vezes,
consultam rezadeiras, dirigem-se a casas de curandeiras, que lhes passam banhos de folhas e
lhes fazem ‘“alguns trabalhos”, negam qualquer aproximacdo com cultos afro e com o
espiritismo.

Através da fala de Seu Arthur, nota-se, por exemplo, o receio em admitir a razdo do

tingimento das flores azuis:

... 1ss0 ca € um pobrema. Eu ndo posso reza sem que a flor seja azul
claro e branca. E uma tradigio de quem venera Sdo Cosme (...) Ha
muitos ano que se reza ai pra S3o Cosme e Sdo Damido, rezava, de
primeiro, tudo colorido, ai eu fui numa casa e me disseram que tava
atrapalhando, entdo eu passei a reza com flores azul claro e branca,

somente. 63

Nesse depoimento, percebe-se como a memoria, enquanto reconstru¢do do vivido, do
experimentado, do forjado, permite uma representacdo seletiva do passado. Seu Arthur tenta
explicar a cor das flores, mas ¢ sutil e perspicaz no seu comentario, deixando em sua narrativa
questdes a serem indagadas. "Por que ele considera falar sobre a cor das flores um problema?"
ou ainda "A que casa ele se refere?”

O depoimento de Maria da Concei¢cdo Novaes Souza talvez sinalize uma conjectura:

A gente ia pra toda reza. la nois tudo. Ia Lila, Lapinha, Aidé, Nice,
Tatai. Era uma folia. Quando soltava os foguete era, era uma agonia.
Seu Arthur, mermo, soltava foguete. Isso era antigamente. Depois
parou de soltd. Era muito foguete. Disse que ele foi em Sao Roque
dos Macaco, na casa de Dona Hilda, que é curandera, e ela mando

paré os foguete porque atrapalhava.®*

Seu Arthur sinaliza na sua narrativa um processo de relembrar o passado que pode ser

% Depoimento citado.
% Depoimento de Maria da Conceigdo Novaes Souza. 18/11/02.
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considerado "um meio de explorar os significados subjetivos da experiéncia vivida."®

Através de suas lembrancas ressalta o entrelacamento das diversas crencas que se pode
perceber claramente na sua reza e na rememorag¢do de outros moradores. O cotidiano e a
mentalidade dos moradores estdo marcados pela pratica de crencas profundamente ligadas as
praticas afro-baianas. Vivenciar essas praticas €, para os devotos, uma forma de reafirmar as
raizes negras de sua devogdo e os filtros pelos quais falam delas denotam uma estratégia de
auto-defesa, pela qual buscam resguardar-se da censura alheia.

Os sinais dessa vivéncia, ocultada no segredo dos banhos de folhas que se tomava e
nos "trabalhos" que se encomendava a toda causa, ndo passam despercebidos pelas rezas. As
flores de Cosme e Damido constituem apenas um indicio desse entrecruzamento de crencas. A
despeito disto, os sambas e as chulas saltam das memorias dos homens e mulheres que
recordam, com saudade e sempre exaltados, as alegres e animadas rodas de samba. Seu
Moisés relembra, a altura dos seus 72 anos de idade, as dangas que se estendiam até o
amanhecer, ap0ds as ladainhas. Era, sobretudo, a sanfona do Mestre Menegildo que animava as
rodas. % Retornemos, agora, a nossa observagao.

Quando os convidados chegam a casa onde dar-se-4 a ladainha, encontram-na
decorada. A fotografia (Figura 4) revela como o devoto prepara, harmoniosamente, 0 espago
sagrado para o momento da ladainha, do cumprimento a devocdo, do agradecimento a

protecdo e as gracas alcancadas.

Figura 04: Espago decorado para a reza

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2002)

% THOMSON, Op. cit. p. 67.
% Depoimento citado.
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A partir da imagem fotografica percebe-se que as toalhas que forram o altar e a mesa
sdao imaculadamente brancas e as flores se espalham por toda a parte. A gravura do orago esta
mais iluminada que em outras noites. As toalhas que forram o altar e a mesa sdo

imaculadamente brancas e as flores se espalham por toda a parte. Segundo Santana:

Os altares domésticos, cuidadosamente enfeitados nos dias de Reza,
participavam na cotidianidade dos agricultores, ndo como um
apéndice religioso, mas como componente integral das casas. Embora
fixos em um canto da ‘sala de visitas’ (...) projetavam-se nos comodos
da casa a partir da continuidade da decoracdo do extracampo,
compreendido pelo telhado e paredes laterais, onde calendarios, (...)
fotografias de membros da familia, ao lado de crucifixos, ganhavam

atributos religiosos. *’

Aquilo a que Santana se refere, apreendido a partir de seu olhar sensivel e rigoroso
sobre os altares domésticos, ndo parece se confirmar no altar que observamos. No nosso
caso, encontramo-nos diante de um altar mais singular, cuja arrumagdo ¢ mais particularizada,
desconstruindo a idéia de um modelo estabelecido pata o espago religioso, como se fosse
possivel definir um lugar exclusivo dos santos. Contudo, afora o de Seu Arthur, os outros
altares, vislumbrados durantes as nossas entrevistas, montados e zelados ha muito tempo,
parecem reforgar a descri¢do de Santana. Cada um abrigando elementos e imagens ou retratos
diferenciados, espacos menores ou maiores, arquitetados sobre peculiares experiéncias de
vida, fomentadas, quase sempre, na esfera da religiosidade.

Dona Jacy Maria de Souza, moradora da Ilha até 1980, recorda-se dos momentos da
decoracdo da casa, trazendo em sua narrativa o significado desta etapa. Em outros tempos,
reunia-se muita gente da comunidade para ajudar em tarefas diversas, inclusive para preparar

o espago de louvar os santos. Ela conta que:

... no dia da Reza também a casa enchia de gente. Aqueles meninos
pegando agua na fonte, outros varrendo o terreiro, outros enfeitando a
casa. Enfeitava a casa toda com... fazia aquele altar muito bonito,
enfeitava a casa também com um mato que chama Sao Gongalinho e

ai ficava aquela casa muito bonita, tudo arrumado, e ai vamos reza.%®

7 SANTANA, Op. cit. p. 62-63
% Depoimento citado.
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Para além das imagens, retratos, velas, flores e toalhas brancas, havia ainda outros
simbolos que figuravam, hibridamente, noutros ritos. Defumar a casa, os proprios simbolos ¢
os devotos, era a garantia de “limpar” o ambiente para o0 momento sagrado da representacao
religiosa. Utilizando-se de um incensorio™, o dono da casa fazia exalar a fumaga e o cheiro de
incenso ou de alfazema, primeiramente ao redor dos santos, passando por todo o altar, por sob
a mesa, em torno das pessoas que ansiavam por estar mais purificadas para a reza,
estendendo-se depois as contigiiidades da casa.

Perfumar a casa era um rito necessario, que contribuia ainda mais para a sacralizagao
do espaco, e os simbolos atuantes nessa dinamica podiam advir da propria religiosidade crista,
como o incenso, ou das crencas africanas, como a alfazema, largamente usada em ritos afro-
descendentes. Some-se ainda a utilizagdo de folhas de pitanga, espalhadas sobre o chdo da
sala, com o mesmo intuito. Pode-se, ai, pensar numa influéncia das crengas indigenas, cuja
relacdo com a natureza exprimia-se claramente na simbologia de suas praticas.

Nesse universo de representacdes religiosas, onde os simbolos seguem retratando a
concepg¢do metafisica dos devotos e 0 modo como experimentam sua visdo de mundo, o ritual
sintetiza a fusdo entre esses dois polos: o concebido e o experimentado. Na pratica das
ladainhas, as pessoas exercitam a noc¢ao de verdade que concebem de sua religido, modelam

sua consciéncia espiritual, materializam suas crencas. Conforme Geertz:

E no ritual — isto é, no comportamento consagrado — que se origina, de
alguma forma, essa convicgdo (...) de que as diretivas religiosas sdo
corretas (...). Num ritual, o mundo vivido e mundo imaginado fundem-
se sob a mediacdo de um tnico conjunto de formas simbolicas,

. 70
tornando-se num mundo Unico ...

A organizagdo da ladainha sempre foi tarefa do morador da casa que cultiva a devogao
ao santo homenageado. Nesse caso, este se encarregava de preparar o ritual assumindo,
inclusive, as despesas. A preparacdo consiste na determinagdo de uma data, no convite aos
vizinhos e moradores de localidades circunvizinhas, na decoragdo do altar e da casa e, na

maioria dos casos, na organizagao da "fungdo"’".

% Incensério — utensilio de cerdmica, alongado e com formas curvadas, onde se deposita a substdncia a ser
queimada juntamente com carvao em brasa, a fim de exalar odor agradavel.

" GEERTZ, Op. Cit. p. 128-129.

' A "fungdo" ¢ o momento que sucede a ladainha, no qual as pessoas sio servidas de doces, quitutes, arroz-doce,
biscoitos, bolos, mugunza, refrigerante, suco, cerveja. Compreende também o momento da danca.
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A dimensdo da ladainha denuncia, entre outras coisas, a posi¢do e prestigio do
organizador dentro da localidade. E a depender de sua posi¢do, a dindmica de outras ladainhas
pode ser reelaborada. Nesse sentido, Seu Arthur, a quem o povo do lugar cultiva grande
respeito e obediéncia, donde se evidenciam relagcdes profundas de poder e de compadrio,
recorda: "... a igreja quer que gente reze, simpres, pur inxemplo, como agora mesmo vou reza
a reza de Sao Cosme. Todo mundo rezava ai com samba, agora pararam com isso. Nao sei se
A . = n72
¢ porque eu rezo e digo que nao quero samba.

Ao rememorar as ladainhas que participou desde crianga, Maria da Conceigdo traz em

sua narrativa a lembranca viva das rezas de Seu Arthur:

La em casa era simpres. Em Tatai, em Nice, no tempo de Dona Xinha,
era simpres. Rezava, dava café, bolo no acompanhamento. Mas 14 em
Seu Arthur era forte, era reza forte. Muita gente, era forte. Soltava até
foguete. Solta no cumeca e no termind da reza. Num sambava ndo.
Rezava, tirava o rei de Sdo Corme ¢ ai era o banquete. As outras nao,

era bem simpres.”

Percebe-se aqui como as ladainhas vém desenhando em sua pratica as relagdes que se
estendem do espago da lida ao seio das representagdes da religiosidade. Através das memorias
e imagens que os devotos construiram e/ou reconstruiram das ladainhas, vé-se, em alguns
casos, a subserviéncia com relagdo ao "senhor" do lugar, e em outros, a sociabilidade sempre
pautada na solidariedade, nas formas de convivéncia mitua. Assim, o universo das ladainhas,
universo do homem rural, tem constituido espago de expressao popular da f¢, além de
contexto no qual arquitetaram-se, ao longo de sua vivéncia, praticas socio-culturais
peculiares.

No momento da Reza, a depender do tamanho da morada, homens, mulheres e
criangas costumam ocupar espagos diferenciados. A frente do altar, a rezadeira, os donos da
casa e demais mulheres posicionam-se, deixando aos homens o lugar dos peitoris. As criancas
ocupam o terreiro, salvo aquelas meninas cujas maes, a fim de ensinar e perpetuar a tradi¢cao
familiar, colocam-lhes junto ao altar.

Nao nos desvencilhemos da nossa observagao. Na ladainha de S3o Cosme e Sao

Damido, na véspera do dia dos Santos Gémeos, ¢ Seu Arthur, no entanto, que determina a

72 Depoimento citado.
3 Depoimento citado.
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ocupagdo do espago, nao permitindo aos homens permanecerem, sobretudo conversando, nos
bancos do peitoril, enquanto a reza acontece. A ladainha se inicia no momento em que o dono
da casa ordena em alto e bom tom: "Ei, ei. Vumbora todo mundo pra dento. Nao quero
ninguém no ‘pitchuri’. A casa ¢ grande e cabe todo mundo pra reza. Ei, Zé Piaba, caminha pra
cal"™

E possivel surpreender um comportamento que nio se encontra em outras casas, ao
menos nas memorias dos demais depoentes. Nas moradas onde habitam as familias de menos
posses, os convidados ocupam toda a casa, chegando a ocupar quartos, pelo terreiro, pelo
peitoril, a beira da cerca, enquanto o dono da casa embrenha-se na reza. Seu Arthur, no
entanto, que ¢ o rezador de muitas casas, na sua reza ndo tira a ladainha. Em sua fala, explica:
"Eu num rezo nio, num rezo nio (exalta-se). E muita gente, o povo é sargais, fica tudo socado
no pitchuri".”

Talvez a fala de Seu Arthur permita pensar em valores, como desconfianga, cruzando
as ladainhas. Pode ser que haja, por parte do dono da casa, uma preocupacao com possiveis
furtos, que se entende talvez, no seu caso, pela dimensdo da casa, que fica sem vigilancia ja
que ninguém mais além dele a habita. E sua tarefa, pois, vigia-la, tomando conta das portas e
janelas, enquanto todos rezam.

Mais uma vez, longe das memorias e imersos na propria dinamica das ladainhas,
percebemos, acentuada, no chamado de Seu Arthur para comecar a Reza, a posicdo que os
moradores do lugar assumem diante de sua figura. E certo que o momento é de congregagao,
de festa, de louvores. Mas, o sentido religioso deixa perpassar demonstragdes de poder que,
nesse caso, vao sendo vivenciadas no continuar da ladainha.

Prosseguindo no ritual, o dono da casa inicia a reza propriamente dita, cantando:

Em nome do Pai

Em nome do Filho

Em nome do Espirito Santo
E que nds estamos aqui
Para louva

Para agradecé

O meu Senhor Jesus’®

™ Depoimento citado.

7 Depoimento citado.

76 Canto entoado por Arthur Braga dos Santos, na ladainha de Sdo Cosme Sao Damifo, em sua casa, no dia 26 de
setembro de 2002
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Dada a intencdo da reza, que busca o louvor e o agradecimento, transfere-se a
rezadeira a tarefa de "tirar" o Hino do A Nés Descei a Divina Luz. A partir dai, pouco se ouve
das vozes masculinas. Os homens acompanham mais ouvindo que cantando, sempre com 0s
chapéus nas maos, em sinal de respeito a0 momento sacro. Entre as mulheres, as vozes vao
surgindo agudas, as vezes roucas ou esganigadas.

Os cantos vao sendo entoados sem que se precise de livros de catecismo ou folhetos
para acompanhd-los, e até as criangas ja os cantam. Isso faz pensar, por exemplo, na tradicao
que essa pratica fervorosa encarna. Maes e filhas rezam juntas. E quanto as filhas, ja se pode
ver meninas com idade entre dez e quinze anos entoando os canticos com o mesmo louvor e a
mesma fé de suas genitoras.

O canto religioso ¢ o que mais caracteriza a pratica devocional. Do inicio ao fim das
ladainhas, vai sendo derramado pela sala e por toda a casa, fazendo-se ouvir mesmo de fora
ou distante da morada. Eurides de Souza Santos, ao escrever sobre a tradicdo musical de

Canudos e abordando-a enquanto manifestagao de um catolicismo rustico, aponta:

Os canticos religiosos criados e executados no seio da camadas
populares (...) gozavam de plena proliferacdo e alargado uso entre as
comunidades catdlicas leigas. (...) Desta forma, eles procuravam
expressar-se em sua propria lingua, buscando um significado

. ’ . . . 77
particular e auto-compreensivel para seus sentimentos religiosos.

As oragdes do Pai Nosso e Ave-Maria, antes rezadas em numero de trés e hoje apenas
uma, aparecem entoadas num ritmo dado por eles mesmos. Mulheres como Dona Ester Maria
de Jesus, com seus 60 de idade e de vida no campo, sempre louvaram a Deus com suas toadas,
deixando de lado o cansaco da labuta na roga, na casa de farinha ou na beira e na ladeira do
rio ou da fonte, carregando agua. O trabalho com os porcos, com os galos, galinhas e saqiiés,
com o pildo e com o dendé, com a lenha e a trouxa de roupa, parece ndo cansar o corpo dessas
mulheres que, trazendo no rosto as marcas do tempo em que se fazia tudo isso na roca,
interpretam fielmente os seus sentimentos religiosos, através de vozes arrastadas, de tom as
vezes aspero, agudo ou afinado.

Impde-se um ritmo proprio, original, que em nada se assemelha com o da musica
sacra, da Igreja Catélica. E vélido que se pense em benditos, hinos e ladainhas sendo entoados

num ambiente marcado pelas agruras cotidianas, mas que, no entanto, cede lugar, naquele

"7SANTOS, E. S. A MUsica de Canudos. Salvador, 1998, p. 42
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momento, a corpos e espiritos revitalizados pela alegria, pela fartura, pela solidariedade e pela
esperanga.

Seguindo o desenrolar da Reza, seja de Sdo Cosme e Sdo Damido, Sdo Crispim e Sdo
Crispiniano, Santa Barbara ou Bom Jesus da Lapa, as jaculatorias — oracdes breves e
fervorosas — sdo cantadas. Trata-se aqui de um canto criado no seio do catolicismo devocional
e sua linguagem vem exprimindo o socorro ¢ o amparo solicitados pelos pobres devotos,

suplicantes. Uma das jaculatorias de Sao Roque pede:

Sado Roque Bendito

De Jesus Amado
Defendei-me da Peste
Que o mundo foi atacado

Sdo Roque Bendito

De Jesus Querido

Nos defenda da epidemia
Que o mundo foi ferido”

Canticos como esses fazem parte do repertério das rezas, assumindo a mesma
importancia de outros escritos pela propria Igreja Catolica. Mesmo participando de uma
pratica devocional popular, que acontece no meio das comunidades rurais, em sua maioria
pouco assistidas pelo catolicismo oficial, que durante muito tempo nao exerceu nenhuma
influéncia interventora, as pessoas sempre compartilharam do repertorio autorizado pela
Igreja, a exemplo da Ladainha de Nossa Senhora, cantada em toda Reza. De acordo com o

"

Monsenhor Gilberto Vaz Sampaio, "... algumas ladainhas foram escritas pela Igreja, mas

outras foram modificadas pelo povo."”

Chega-se a0 momento de cantar a ladainha, entendida aqui como uma série de stplicas
dirigidas a Deus e aos santos e santas. Conforme pode ser identificado nos depoimentos, a
ladainha cantada a qualquer santo ¢ sempre a de Nossa Senhora. Seguindo uma tradi¢ao da
Igreja Catdlica, que celebrou missas em latim até o comeco da década de 1960, o catolicismo
popular incorporou a lingua a sua pratica. Mesmo nao tendo conhecimento da significagdo das
palavras e, conseqiientemente, ndo compreendendo o que se dizia, o povo rezava em latim

conduzido, todavia, pela consciéncia de que se tratava de um ato de louvor, de stplica a Deus

€ ao0s seus santos.

7 Jaculatoria entoada por Arthur Braga dos Santos, em entrevista no dia 15/09/02.
” Depoimento citado.
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Essa ¢ a Ladainha rezada até hoje na Ilha e em tantas outras casas do Reconcavo, que

mudangas que transtornam a tradi¢do da Reza:

vém mantendo a pratica do devocionismo viva nas suas vidas, ainda que com algumas

Ladainha de Nossa Senhora

Senhor, tende piedade de nos.
Jesus Cristo, tende piedade de nos.
Senhor, tende piedade de nos.
Jesus Cristo, ouvi-nos.

Jesus Cristo attendei-nos.
Deus Pae dos céos, tende piedade de nos
Deus Filho Redemptor do mundo,
Deus Espirito Santo
Santissima Trindade que sois um s6 Deus,
Santa Maria, rogae por nos
Santa Mae de Deus,

Santa Virgem das virgens,
Mae de Jesus Christo,

Mae da divina graca,

Mae purissima,

Maie castissima,

Maiée immaculada,

Maie intacta,

Mae amavel,

Maie admiravel,

Maie do bom conselho,

Maie do Creador,

Mide do Salvador,

Virgem prudentissima,
Virgem veneravel,

Virgem louvavel,

Virgem poderosa,

Virgem benigna,

Virgem fiel,

Espelho da justica,

Sede da sabedoria,

Causa da nossa alegria,

Vaso espiritual,

Vaso honorifico,

Vaso insigne de devocao,
Rosa mystica,

Torre de David,

Torre de marfim,

Casa de ouro,

Arca da allianga,

Porta do céo,

Estrella da manha,

Saude dos enfermos,

Reftgio dos pecadores,
Consoladora dos afflictos,
Auxilio dos christdos,

Rainha dos Anjos,

Kyrie, eleison.

Christe, eleison.

Kyrie, eleison.

Christe, Audi nos.
Christe, exaudi nos.
Pater de ccelis Deus,miserere nobis.
Fili, redemptor mundi Deus,
Spiritus Sancte Deus,
Sancta Trinitas unus Deus,
Sancta Maria, ora por nobis
Sancta Dei Genitrix,
Sancta Virgo virginum,
Mater Christi,

Mater divina gratiz,
Mater purissima,

Mater castissima,

Mater inviolata,

Mater intemerata,

Mater amabilis,

Mater adsimirabilis,
Mater boni consilii,
Mater Creatoris,

Mater Salvatoris,

Virgo prudentissima,
Virgo veneranda,

Virgo predicanda,
Virgo potens,

Virgo clemens,

Virgo fidelis,

Speculum justitize,
Sedes sapientiz,

Causa nostra laetitie
Vas spirituale,

Vas honorabile,

Vas insigne devotionis,
Rosa mystica,

Turris Davidica,

Turris eburnea,

Domus aurea,

Foedeeris arca,

Janua cceli,

Stella matutina,

Salus infirmorum,
Refugium peccatorum,
Consolatrix afflictorum,
Auxilium christianorum,
Regina angelorum,
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Rainha dos Patriarchas, Regina patriarcharum,

Rainha dos Prophetas, Regina prophetarum,

Rainha dos Apéstolos, Regina apostolorum,

Rainha dos Martyres, Regina martyrum,

Rainha dos Confessores, Regina confessorum,

Rainha das Virgens, Regina virginum,

Rainha de todos os santos, Regina sanctorum omnium

Rainha concebida sem pecado, Regina sine labe originali concepta,
Rainha do santo Rosario, Regina Sacratissimi Rosarii
Cordeiro de Deus, que tiraes os peccados Agnus dei, qui tollis peccata mundi,
do mundo, perdoa-nos, Senhor. parce nobis, Domine.

Cordeiro de Deus, que tiraes os peccados Agnus dei, qui tollis peccata mundi,
do mundo, ouvi-nos, Senhor. exaudi nos, Domine.

Cordeiro de Deus, que tiraes os peccados Agnus dei, qui tollis peccata mundi,
do mundo, tende piedade de nos. miserere nobis.™

E possivel que a entoagdo da Ladainha tenha se reelaborado somente a partir da
divulgacdo das determinacdes do Vaticano II, iniciado em 11 de outubro de 1962, que
permitia aos padres celebrar as missas na lingua vernacula. Em 1961, recorda o Monsenhor
Gilberto "ja se podia virar para o povo e ler o Evangelho em portugués".*!

Isso ndo quer dizer, contudo, que nas décadas que sucederam a mudanga no ritual da
Igreja, ndo se ouvia sair das casas, que ainda gozavam do direito & luz da lamparina, o
latim nas Ladainhas. Estas acabaram ganhando, no decorrer dos anos, um carater
particularizado, a medida que se continuou a cantar com o uso do "latim aportuguesado".

Observa-se que o ritual das Rezas manteve obediéncia a uma determinada estrutura,
que ndo ¢ rigida e, evidentemente, tem sido recriada. Trata-se de um modelo passado de
geracdo para geragdo, aprendido na familia e vivenciado numa dada coletividade. Em tempos
de casas cheias, em que vinha, conforme lembra Dona Cecilia Marques dos Santos, que
temporaliza sua memoria entre 1940 e 1950, "muita gente, 14 da Ilha mesmo, do Cunha, da
Pernada também, ia gente da Pemada"gz, rezavam-se trés oracdes do Pai-Nosso e trés Ave-
Marias, ao passo que hoje tem se rezado apenas uma.

Certamente, a incorporagdo de valores urbanos pelo homem do campo tenha
influenciado essa mudanga. A no¢do de tempo do sujeito rural, por exemplo, esteve outrora
muito mais ligada aos movimentos do Sol e ao canto do galo, do que aos reldgios. Por meio
da entrada em massa da televisao no campo, datada do final da década de 90, da violéncia que

perambula pelas estradas, antes transitadas a pé, a longas léguas, a pressa e o medo urbanos

% HERBERHOLD, E.. ADOREMUS! Manual de Oragdes e Exercicios Piedosos Principalmente para Uso da
Juventude Crista. Bahia, 1912.

¥! Depoimento citado.

%2 Depoimento citado.
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chegaram 4 roga. Dessa forma, "impds-se uma nova disciplina de tempo"®’, fazendo com que
as Rezas, que antes se estendiam pela madrugada, hoje iniciem mais cedo, e findem, antes
mesmo das dez horas.

Um momento forte da Reza ¢ aquele em que um homem "tira" o Senhor Deus, sendo
respondido em coro pelos demais participantes. Ao ser perguntado sobre o fato de apenas os
homens desempenharem este dever, Seu Arthur relata nao ter alcangado mulher que tivesse

tirado o canto por ali. E quanto a isso ¢ bem pragmatico:

Aqui tem uma coisa errada: nesse mei aqui. Eu num t6 me elogiando,
nem t6 me justificando ndo, porque também eu sou pecador, todos nds
tem os nosso pecado, nossos pobrema, mais aqui tem uma pessoa
que tira o Senhor Deus, tira né, tudo bem, mais num vai dizer que,
pela Igreja que fala, né, que as palavra do Senhor ¢ umas palavra
muito pesada, entdo tem que tocar os joelho no chdo, e ndo ¢ gente,
ndo ¢ toda pessoa que pode tira Senhor Deus. Quem pode tird Senhor
Deus ¢ o dono da casa, quando ¢ casado. Senhor Deus prum homem

amigado, num pode tira nio.*

Heranca de um modelo familiar patriarcal, que se formou no Brasil Colonia e
caracterizou as praticas sociais, sobretudo no universo rural brasileiro, 0 homem que assume a
chefia da familia e controla as relagdes econdmicas construidas no campo — as negociagoes
com a farinha da mandioca ou o fumo, por exemplo — figura também, em alguns ritos das
ladainhas, em posicdo de destaque. Pode-se notar como a imensa autoridade do pai, do
marido, estende-se do ambiente doméstico para as ladainhas. Ali o homem torna-se
responsavel pelo Senhor Deus, que ¢ entendido como um gesto de pedido de perdao e de
profundo respeito. A oracdo ¢ de for¢a tdo intensa que denota uma carga exacerbada de fé e
principalmente de moralidade cristd. Na narrativa de Seu Arthur, surpreende-se essa
problematica, ja que se podem cotejar caracteristicas da familia patriarcal no fato do homem
que assume a tarefa do Senhor Deus ser, de preferéncia, o dono da casa, casado perante a
Igreja, alheio ao concubinato, chefe de familia ndo-oriunda de unides ilegitimas.

No entanto, esse prototipo de homem-patriarca ndo se encontra em todas as casas.
Desde a Colonia, paralelas ao modelo patriarcal, outras formas de organizagao familiar foram

sendo construidas. Segundo Katia M. de Queir6os Mattoso, na Bahia do século XIX, a

% THOMPSON, E.P. Op. cit. p. 297.
% Depoimento citado.
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tipologia familiar era bastante diversificada, fugindo & estruturacdo do sistema patriarcalista.®’
Algumas das tipologias apontadas por Mattoso puderam ser apreendidas nas falas de
depoentes, evidenciando que se estenderam também ao Reconcavo. Dai decorreria o fato de
se encontrar homens, que ndo viviam a moral exigida, ajoelhados nas salas a entoar o cantico.
Nesta etapa do ritual, as pessoas também ajoeclhadas cedem, entdo, espaco a uma voz
masculina. Mesmo em casas onde os homens pouco participam da Reza, ficando a prosear e
"contar causos" ao luar, no momento do Senhor Deus as prosas sdo interrompidas e um deles,

caso esteja de fora da casa, a porta mesmo se pde de joelhos para entoar:

Senhor Deus
Pequei Senhor
Misericordia
(Céro repete)
Senhor Deus
Pequei Senhor
Misericordia
(Céro repete)

Senhor Deus
Pequei Senhor
Mas pelas dores
De Vossa Mae
Maria Santissima
Compadecei Jesus
Por nés

(Coro repete)*

A reza é finalizada com os "vivas": ao Santo devotado, a Nosso Senhor, a Nossa
Senhora e aos donos da casa. E as palmas passam entdo a acompanhar uma outra espécie de
canto. O "Reis de Sao Cosme", por exemplo, animava as rodas de samba, que aparecem

insistentes na memoria dos moradores. Maria da Conceicdo lembra que:

Dona Ester morava na lagoa. Perto da lagoa. La tinha samba (risos).
Lapinha dava caboclo. Pidia pra vé Cau. Era muito samba, sabe como
¢? Cabava a reza, ai tirava o reis, fazia era a roda. Cantava, cantava
batia palma, muita palma, e quem quizesse sambava na roda. Era na
roda que descia, descia, descia o caboclo. Hoje 14 num samba mais

ndo. As fia num qué.*’

% MATTOSO, Op. cit. p. 142.
% Canto tirado por Arthur Braga dos Santos, na ladainha de Sdo Cosme e Sdo Damido, em 26/09/02.
%7 Depoimento citado.
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Tem-se dessa forma uma pratica onde diferenciados elementos vém ocupando o
mesmo espago € se entrelacando num mesmo ritual, que permanece na cultura dessas pessoas.
Evidentemente que, além de uma pratica nascida do catolicismo ristico, ndo-oficial, leigo,
trata-se de uma religiosidade com tracos de diversas experiéncias religiosas. Nesse campo de
fé, obrigacdo, devocdo e louvor, essas experiéncias vém se emaranhado e permitindo, ao
homem rural, a criagdo e recriagdo de valores e comportamentos diante de Deus, dos santos e,

sobretudo, da vida.

1.4. Desceu o caboclo na roda de samba: festa e hibridismo nas ladainhas catélicas

“Viva a Sao Cosme, Viva a Sdo Damido, Viva a Bom Jesus da Lapa, Viva a Nossa
Senhora, Viva o dono da casa...” Com essas evocagdes, entre palmas e espasmos de
contentamento, Dona Cecilia Marques dos Santos, devota de Sao Roque, nos conta e nos
encena o findar de um primeiro momento das rezas experimentadas por ela em tempos de
outrora. “Dai em diante era a hora da danca, da comilanga, da beberagem, da algazarra...”88
Eram momentos como esses, contemplados aqui na memoria de uma devota, que marcavam o
tempo da labuta e da festa vivenciado pelos trabalhadores rurais.

As ladainhas consistiam na execug¢do de ritos diferenciados, que iam do espocar dos
foguetes ainda pela manha, até o arrumar da casa durante o dia e o entoar dos hinos, benditos
e jaculatorias, ja a noite; ia do incensar a casa com alfazema ou incenso até o ajoelhar coletivo
no momento do “Senhor Deus”, “oracao forte, de muntio respeito, que s6 um home, de
preferéncia o dono da casa, deve tiré”gg, conforme assinala Dona Matildes de Jesus. Ademais,
a significacdo dessas rezas para os devotos perpassava os atos de contrigdo e de louvor
ritualizados diante dos santos, nas vésperas de seus dias ou em datas que os proprios devotos
incumbiam-se de determinar.

A pratica da reza estava intrinsecamente ligada a pratica da festa, a qual sucedia o
ritual marcado pelos hinos, benditos e jaculatorias entoadas. Nesta seara de crengas e
devogao, onde as marcas do cotidiano laborioso iam sendo suplantadas pela fé e pelos lagos
de solidariedade, a reza e a festa arquitetaram-se como experiéncias indissociaveis. A danga, e

mais especificamente o samba, dava sinais claros de que no espaco sacralizado da morada os

santos testemunhavam o espetaculo no qual sagrado e profano se entrecruzavam.

88 . .
Depoimento citado.
% Depoimento de Matildes de Jesus . 22/05/05.
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Era na mesma sala, ornada de flores silvestres e luz votiva, a frente do altar
impecavelmente zelado, que a “fungao” se iniciava e ia, ao som das palmas e dos batuques,
ganhando os animos dos devotos. Para iluminar a casa, acendiam-se “lampides, aladins ou
fifos™, espalhados pelos cantos ou mesas. Nas moradas onde era impossivel apinhar todos na
sala, a danga saltava ao peitoril ou ao terreiro, sempre aos olhos do devotado que, nesse caso,
espiava a animagao pelas janelas.

Ao relembrar que na casa de seu pai “tinha samba (...) e reza, brinquedo de roda, essas

coisa, era danga, era aquelas mesona de cafe”™”!

, Dona Cecilia possibilita ter-se uma idéia de
como as duas praticas se mesclavam mesmo no imaginario dos devotos. Sambar e brincar ndo
externava, aos seus sentidos, atitudes mundanas, nao-religiosas, como provavelmente seriam
compreendidas fora desse contexto. Ao contririo, eram atitudes que configuravam uma
extensdo religiosa do ato de rezar. Certamente, a danca e os brinquedos de roda eram
entendidos como atividades santificadas, fazendo parte do ritual de pagamento da divida
contraida com o santo ou da devog¢ao a ele mantida. Para Rachel Soihet, “a devocao nao
excluia a conotacdo de festa no sentido bakhtiniano, marcada pela presenca da musica, da
danca, do canto e pela abundancia da comida e da bebida...””,

Na propria fala de Dona Cecilia pode-se vislumbrar todo este sentido de festa. A

medida que rememora que “era aquelas mesona de café””

, sinaliza a abundancia a que se
refere Soihet e faz pensar em que propor¢do a fartura rememorada retratava, no ambito
religioso, os viveres da roga. Sdo as lembrancas de Dona Cecilia que oportunizam a
recomposi¢do da “mesa do café¢”, que naqueles dias recebia toalhas novas, quase sempre
decoradas com motivos florais: “dava café, era aquelas mesa de café¢, com pao, bolacha,
biscoito, bolo, muito bolo de massa, de aipim, puba, de tapioca, beiju, era arroz-doce,
mungunza, era aquelas mesona de café”.*!

Embora projete a inser¢do dos moradores no comércio da Sede, para onde se dirigiam
a pé ou montados em burros e cavalos, a fim de adquirir os géneros que nao produziam, a

mesa colocada pelas lembrangas de Dona Cecilia remete, sobretudo, a cultura da

%0 Lampido — aparelho que produz luz por meio de um pequeno botijao de gas e uma camisa incandescente.
Aladin — semelhante ao lampido, mas o querosene substitui o gas.
Fif6 — vaso com querosene, no qual flutua um pavio de algoddo que, aceso, fornece luz. E também chamado
de candeeiro.

o Depoimento citado.

92 SOIHET, R. “Festa da penha: resisténcia e interpenetragdo cultural (1890-1920)”. In: CUNHA, Maria
Clementina Pereira. (Org.) Carnavais e outras f(r)estas: ensaios de Historia Social da Cultura. Sio Paulo,
2002. p. 342.

% Depoimento citado.

% Depoimento citado.
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mandioca. A puba, resultado do amolecimento e da fermentacdo dos tubérculos, a tapioca e o
aipim eram utilizados na preparacdo de bolos e beijus, indicando uma transposi¢ao de

. cpo 5 5995
elementos proprios do labor didrio para a mesa da “fun¢do”

. Do preparo ao cozimento das
iguarias dispendia-se tempo e a ajuda ndo era rejeitada. As comadres sempre se solidarizavam
com a causa e dividiam-se nas tarefas da culinaria.

As memorias de Dona Luzia Clara de Sdo José, lavradora, moradora do Canta Galo,
oportunizam apreender as experiéncias solidarias entre vizinhos e parentela, que se estendiam
dos adjutdrios para a raspagem da mandioca ou para a fabricagdo de adobes’® e construgdo de
casas de taipa, até a preparacao da “mesa do café”, em dia de ladainha. Quando relata que “a
reza era no sabado, na quinta-feira as vizinhas ja ia ajuda a enrola os biscoitinho de goma e na
sexta comegava a assa os bolos, tudo no forno a lenha” °’, denota uma teia de relagdes onde
vao se entretecendo compromisso com o proximo, a pratica da ajuda mutua e os vinculos de
compadrio, que segundo Santana “aparece como uma institui¢do profundamente enraizada nas

tradicdes rurais, mas com multiplos significados™".

Ao mesmo tempo, as lembrancgas
compdem e traduzem valores avessos ao individualismo e a competitividade proprios da
forca capitalista que invadiria o campo ja& no final da década de 70.

Também presente nas memorias de outros depoentes, a “mesa do café¢” aparece como
um momento onde todos se serviam coletivamente. Nao se circulava bandeja. Tudo era posto
a vista e ali, primeiramente as criangas comungavam, sendo seguidas pelos adultos. Segundo
Arnold Van Gennep, “a comensalidade ¢ claramente um rito de agregagdo, de unido.””.
Assim, a “mesa do café” podia configurar, de certa maneira, a mesa da comunhdo, da
congregacao, simbolizada no culto catolico oficial; em lugar da hostia sagrada, ofertada pelo
padre, iguarias sinalizando o fruto do trabalho no campo, oferecidas pelo dono da casa.

A abundancia de comida e bebida, fortemente presente nas recordagdes dos depoentes,
pode ser entendida como retrato da fartura experimentada naqueles tempos. Trilhando os
meandros da economia de subsisténcia praticada no Reconcavo, surpreende-se, na oralidade

dos entrevistados, uma Ilha que plantava, ao redor de suas casas, o mangalo, o andu, a fava, o

feijdo-de-corda, a batata-doce, o inhame, o aipim, o milho; por entre as arvores frutiferas,

% “Fung&o” é como os devotos se referem ao momento que sucede a ladainha, no qual as pessoas sio servidas de
doces, quitutes, arroz-doce, biscoitos, bolos, mugunza, refrigerante, suco, cerveja. Compreende também o
momento da danga.

% Adobe — tijolo cru, seco ao sol, cuja fabricag¢io envolvia um processo ristico de, numa barroca, pisar o barro
misturado a 4gua e depois distribuir a massa em pequenas formas de tabua.

°7 Depoimento citado.

%8 SANTANA, Op. cit. p. 51.

% GENNEP, A. V. Os Ritos de Passagem. Sio Paulo, 1977. p. 43.
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raizes, tubérculos e hortaligas, ciscavam as aves e fugavam os porcos ¢ leitoas, que ajudavam
a guarnecer as mesas ¢ ainda rendiam algum lucro, quando comercializados. Podiam ser
encontradas varias dlzias de ovos em ninhos escondidos. Mesmo as mesas das familias
menos abastadas podiam, em diferentes medidas, desfrutar de todos esses viveres,
contemplados sem o uso do dinheiro, que por sua vez, levava as refeigdes géneros como
bolachas, paes, agucar ou arroz.

A criatividade no trato com as “coisas da rog¢a” era notoria, sendo que nada se perdia
pelas maos daqueles homens e mulheres: do dendezeiro colhiam-se os cachos de frutos
vermelho-alaranjados para, depois de complexas etapas de fabricacdo, engarrafar-se o azeite
de dendé que, juntamente com a banha dos porcos abatidos, era o 6leo que fritava as carnes e
os peixes. As castanhas de caju, depois de assadas e retiradas da casca, transformavam-se em

1% Muitas eram as formas de transformar e aproveitar o que

farinha nas socadas do pildo
dispunham e essa pratica aponta para a necessidade de construir caminhos por onde
sobreviver, ja que as negociagdes com a lavoura ndo davam conta de suprir os gastos
dispensados com a familia. Viver como rendeiro ou meeiro impunha aos sujeitos daqueles
tempos uma pobreza material suplantada, nesse sentido, pelos artigos da terra.

Enquanto uns se fartavam das comidas oferecidas, outros ja sambavam ou ensaiavam
os primeiros passos do brinquedo de roda, que podia se estender pela madrugada. Tanto
homens quanto mulheres, embalados pelas “chulas” cantadas, apresentavam seus requebros
harmoniosos ou desajeitados. Aquela danga era “acreditada e praticada como um ritual
essencialmente religioso com poderes inclusive para abengoar todos os presentes e de
atualizar dividas de devotos com a santidade.” Em consequéncia disso, devia “ser dangada
com todo o respeito, como um ritual devocional sagrado.”'"!

E nesse ritual, muito mais que a voz, os corpos figuravam como interlocutores diante
dos icones sagrados. Eram os mesmos corpos, enrijecidos pela dureza do trabalho agricola,
que se amoleciam para sambar e delineavam, no cair dos bragos, no bailar dos pés, no levantar
da cabeca, no saracotear da cintura, um outro significado a sua imagem. Perante os santos e
santas, os corpos viam-se a vontade para escapar da postura que a vida lhes impunha
cotidianamente e, junto com suas almas, elevavam-se em graca ¢ alegria.

No dinamismo da memoria dos sujeitos, que no passado participaram atuantes desses

momentos, verificou-se trés representagdes distintas, as quais importa averiguar: o samba, o

100 pijgo — grande peca de madeira rija, em que se descasca e tritura arroz, café, castanha, através do uso de um
“socador” feito com a mesma madeira.
ot BRANDAO, C. R. O festim dos bruxos: estudos sobre a religi&o no Brasil. Sdo Paulo, 1987. p. 164.
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brinquedo de roda e a danga. Sendo praticadas numas ou noutras casas, essas representacoes
distinguiam-se pelos ritmos, gestos, sons € instrumentos que as acompanhavam.

Os brinquedos de roda consistiam na organizag¢ao de circulos que giravam ao som de
palmas e trovas cantadas individualmente, por um membro da roda, e respondidas, com um
refrdo, por todos os outros dangarinos. A simplicidade da brincadeira, que ndo sobrepuja a sua
importancia € o seu significado, aponta, de certa maneira, para a sua pratica nas rezas de
pouca divulgacdo, para as quais se convidavam apenas os vizinhos da propria localidade. A
auséncia de tocadores de instrumentos, que vinham de dreas vizinhas, sugeriu essa percepcao.

Mesmo estando fora do contexto dessa representacdo, Dona Jacy sentiu-se a vontade
para entoar, com expressiva firmeza de voz, uma cantiga de roda vivenciada, por exemplo, na

casa de Dona Julieta, onde se rezava a Santa Barbara e Santa Luiza:

Meu liméo, meu limoeiro
Meu pé de jacaranda
Uma vez tindolélé

A outra vez tindolala

Se eu soubesse

Que tu vinha

Eu mandava te buscar

Dentro de um copo de vidro
Coberto de “roseda”

Meu limdo, meu limoeiro
Meu pé de jacaranda

Uma vez tindolélé

A outra vez tindolala'®

Mais uma cantiga entoada por Dona Jacy:

Eu morava em areia
Sereia

Mudei para o sertdo
Sereia

Aprendi a namora
Sereia

Com aperto de mao
O sereia

Evém a lua saindo
Sereia

Por detras da bananeira
Sereia

Nao ¢ lua, ndo é nada
Sereia

12 Depoimento citado
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E a bandeira brasileira
O sereia

Eu morava em areia
Sereia

Mudei para o sertdo
Sereia

Aprendi a namora
Com aperto de mao
O sereia

Menina tu é da “suga”
Sereia

Eu s6 da sociedade
Sereia

Namoro nao tira honra
Sereia

De quem tem capacidade
O sereia.'”

Diferentemente dos brinquedos de roda, que animavam as rezas a qualquer santo, a
pratica do samba era propria das ladainhas aos Santos Gémeos'”*, Santa Bérbara ou Nossa
Senhora da Conceigao, santos catdlicos muito venerados, nos tempos da colonia, pelos negros
escravos. A imposicdo do catolicismo patriarcal pelos senhores de engenho, o que ndo
impediu a pratica da religido africana nas imediag¢des da casa-grande, “for¢ou o negro (...) a
procura de protetores especificos, mas sempre sobre um modelo que lhe era oferecido pelo
culto doméstico que (...) era essencialmente um culto de santos”.'” Mesmo nos quilombos,
espacos de resisténcia a escraviddo, os oragos eram venerados, apontando ndo para sinais de
conformismo, mas para a experiéncia de um catolicismo original que, ao contrario do
praticado nos engenhos, buscava a libertagao.

E possivel que a tradicdo do samba acompanhando o culto a Sio Cosme e Sdo
Damido, Santa Barbara e Nossa Senhora da Conceig¢do remonte aquele periodo, no qual era

permitido aos negros:

dancar na igreja em honra de Sdo Gongalo do Amarante, acender
fogos em honra de Sdo Jodo, arranjar qualquer tipo de imagem de
santo para ornar a casa (0s santuarios), venerar santos pretos, pardos

ou brancos, sair pelo terreiro dangando e ‘brincando’ em honra de

1% Depoimento citado

1% A hagiografia dos santos Cosme e Damido ¢ fruto de narragdes lendarias. Assim, a alusdo ao fato de se tratar
e dois irmédos ¢ fundada sobre a lenda muito difundida sobre os martires a partir do século V. Ver: SGARBOSA,
Op. cit. p. 307-308.

193 BASTIDE, R. As religides africanas no Brasil. Sio Paulo, 1960. p. 163.
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Nossa Senhora do Rosario, ou de Nossa Senhora da Conceigdo,

1
conforme o tempo do ano...'""

Ly r1: 107 ~ ~ ix
Evocando seus orixds sob nomes catdlicos - Sao Cosme e Sdao Damido eram

59108 ~9109

identificados como “Ibéjes” ™, enquanto Santa Barbara era ligada a “lansa” ™ — os escravos
foram mesclando a religido dos brancos com seus rituais e entidades africanas. Desse modo, o
culto a estes santos foram, no decorrer do tempo, espetacularizando essa pratica religiosa cuja
composicdo estava assentada em rituais originariamente diferenciados. A devog¢do ao santo-
martir, por exemplo, aparece como costume portugués, enquanto o samba em nome do
mesmo remete ao africano, assim como o oferecimento do caruru aos Gémeos, comum ho
Reconcavo e em outras regides da Bahia. Deve-se lembrar que ha ainda a influéncia dos
amerindios, considerando que a pipoca, servida em muitas casas juntamente com o caruru, ¢

um alimento préprio de sua culinéria.

Segundo narra Seu Arthur:

. muita ladainha por aqui era com festa, ai era festa até o dia
amanhecer. Todo lugar, aqui em Bertoldlo mermo, pro lado de
Mucinha, de Julieta, finado Paizinho era vivo, rezava a reza da
Conceigdo... era novena e toda néti tinha reunido, tinha gente, rezava,
quando dava no dia da véspera, ai agora era festa até de manha,
sambava muito... quer dizer, eu até acho errado mistura reza com

samba, com dancga, com festa, eu acho muito errado isso.'?

A medida que foi recordando os espagos do samba na geografia da sua terra, Seu
Arthur foi denunciando em seus gestos, na alteracdo do tom de sua voz, nos risos e profundas
gargalhadas, discordancias individuais, no que se refere a pratica das ladainhas. O modo como
percebe a relagdo intima entre o sagrado e o profano, que permeou a dindmica das rezas ao
longo dos anos, ¢ uma evidéncia disso. Ao compor suas memorias, deixou claro o julgamento
que faz desse “convivio” da reza com a danga, chegando a afirmar, noutra passagem de sua

fala, que se fizesse festa a faria no dia seguinte a ladainha, quando poder-se-ia dangar, beber e

"% HOORNAERT, Op Cit. p. 81.

107 Id

1% Tbgje — significa “gémeos” e designa as criangas, espiritos menores, travessos, pueris. Ver. CINTRA, R.
Candomblé e Umbanda: o desafio brasileiro. Sdo Paulo, 1985. p. 45.

' Tansd - Também chamada de Oya, ¢ o braco direito de Xangd e o acompanha nos raios e no trovéo. E altiva
e destemida. Ver: Ibid. p. 43.

"% Depoimento citado.
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comer “até pancada de umas sete a oito hora da noti...”""!

A narrativa de Dona Jacy também ajuda na reconstrugdo dessa etapa da reza:

Terminava a reza, ai formava também uma roda... ai tinham pessoas
que levavam pandeiros, tamborim, come¢avam a bater, as mulheres
batendo palmas e tirando os canticos do samba e ai comecava o

samba. Eu ndo gostava de samba, porque tinha medo de caboclo...

. 112
dava muito caboclo na roda...

Assim como os brinquedos de roda, o samba era dangado em circulo, impossibilitando
uma hierarquizagdo social ou de qualquer outra espécie, no espaco. Era no samba, cujos
gestos e passos representavam elementos temadticos da cultura africana, que os devotos do
santo homenageado ou quem ndo se importasse de expor os seus trejeitos na roda,
vivenciavam um catolicismo popular que ia recriando o carater “puritano” e “celibatario” do
catolicismo europeu, apresentando um “catolicismo sensual e mesmo libertino”, que permitia
os festejos a Santo Antonio casamenteiro, as proprias dangas e namoros de porta de igreja.'
Era nesse momento que as pessoas, sambando na roda, entravam em transe e “davam o
caboclo”, ou seja, cediam seu corpo para que o santo se manifestasse no samba.

A manifestacdo do Caboclo ¢ uma pratica comum nos rituais do Candomblé, o que
sugere um imbricamento entre a religido africana e amerindia, ja que o Caboclo nao configura
nenhum orixa e sim um espirito indigena. Segundo Jocélio Teles dos Santos, “no candomblé,
ha uma profunda distin¢ao das duas entidades (orixa e caboclo). O caboclo € visto como uma
entidade mais movimentada, “firme, ligada ao chdo, uma coisa que tem mais a(;ﬁo”.114

Presente em quase todas as rodas de samba, o Caboclo confirma a ladainha como uma
pratica cultural hibrida, na qual figuram ritos e simbolos ligados a diferentes etnias. O mesmo
Caboclo que “desce” nos terreiros de Candomblé faz-se presente nos batuques aos Santos
Gémeos, a Santa Barbara, a Nossa Senhora da Conceicdo. Isto sem considerar que se trata de
uma entidade indigena, ligada a terra.

Cada santo tinha seus hinos e “chulas” que, muito mais que as ladainhas, eram
aprendidas como tradi¢do e cantadas por todos nas rodas de samba. Dona Jacy conta e canta:

“se fosse a reza de Sao Cosme, ai cantava primeiro o “Reis” todo:

" Depoimento citado.
"2 Depoimento citado.
'3 HOORNAERT, Op. cit. p. 82-83.

¥ SANTOS, J. T. O dono da terra: o caboclo nos candomblés da Bahia. Salvador, 1995. p. 62.
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O Sdo Cosme
O Sdo Cosme
Sdo Damido
Hoje ¢é noite
Nao se dorme

O Sdo Cosme
O Sdo Cosme
Sdo Damido
Hoje € noite
Nao se dorme

Pra coroar

Pra coroar

Os dois meninos

Sdo Cosme e Sdo Damido

Muito embora ndo haja registro da origem de musicas como essa, convém arriscar
pensa-las como parte de um conjunto de “folguedos, autos e cortejos religiosos praticados, em
principio, por negros, para efeito de culto e comemoracdo dos seus santos padroeiros”,'”
remontando, provavelmente, a rituais africanos de coroacdo de reis, representados na colonia
sob a vigilancia dos brancos cristdos.''°

Cantado o “Reis”, era hora de abengoar os Dois Meninos, e nesse momento o samba ja

corria o chdo da sala, fosse de terra batida ou coberto de cimento vermelho:

Paga meu santo rei
Sdo Cosme

Paga meu santo rei
Damiao

Ao som do batuque de pandeiros e atabaques manuseados pelos homens,

continuava-se com as “chulas”:

Quem ¢ aquele
Quem vem la
Vestidinho de azul?
E Sdo Cosme

Dou

115 BRANDAO, Op. cit. p. 137.

116 ~ . L . . .
Branddo reserva um capitulo de uma de suas obras para discutir as origens ¢ controvérsias sobre ritos de

negros em festejos de igrejas. Ver: Ibid. p. 191-222.
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Quem ¢ aquele
Quem vem la
Vestidinho de azul?
E Sdo Cosme

Dou

T3t 3t

Eu vi Sdo Cosme
Na beira d’agua
Comendo arroz
Bebendo agua

Dona Cecilia enriquece o repertdrio, ao relembrar os sambas das rezas de suas casa e

de vizinhos:

Evém
Dois, dois, evém
Deixa passar, evém

Evém
Dois, dois, evém
Deixa passar, evém

Cosme e Damido
Eu vou lhe da

Garrafa de vinho
Docinho de araga

Docinho de araga
Pra néis comé
Garrafa de vinho
Pra nois bebé

jogRo s

Cosme e Damido

A tua casa cheira
Cravo, cheira rosa
Cheira flor de laranjeira

JOSR Ok 6

Mae d’4gua é rica

E rica

Mae d’agua tem “cabeda”
Mae d’agua paga dinheiro

Pra vé dois-dois vadia'!’

""" Depoimento citado.
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Através desses trechos cantados por Dona Jacy e Dona Cecilia, € possivel apreender-
se a significacdo poética que essas “chulas” tinham para os participantes da reza, além das
crengas, valores e modos de viver embutidos nas suas letras. As ‘“chulas” cantadas por
transmissdo boca-a-boca, de geracdo a geragdo, refletiam na sua composi¢do um cotidiano
religioso com diversas nuangas. Um cotidiano onde se coziam vivéncias multifacetadas e
aspiracdes de liberdade. Quando Dona Jacy canta “E Sdo Cosme, Dou”, assinala a presenca
de um terceiro personagem entre os Gémeos. “Dou”, que seria a personificacdo das criangas
(erés) entre os Ibé&jes''®, & mais uma referéncia a religido dos negros que, ao se mesclar com o
catolicismo branco, resultou nesse culto afro-brasileiro onde Cosme, Damido e¢ “Dou” sdo
igualmente devotados. Ha quem zele a imagem dos trés juntos, a qual, no entanto, ndo ¢ aceita
pela Igreja Catolica.

Ver Cosme e Damido “na beira d’adgua/ comendo arroz/ bebendo &4gua” pode
significar uma humanizacdo dos santos martirizados, colocando-os nas mesmas condi¢des de
vida dos menos abastados. Dar aos Irmaos “garrafa de vinho/ docinho de aragd™” representa
uma necessidade de transferir aos santos as praticas sociais que vivenciavam. Vé-se acentuada
a relagdo de intimidade estabelecida com os oragos, quando ao se cantar “docinho de aracga/
pra ndis comé/ garrafa de vinho/ pra nois bebé”, propde-se uma coletividade — santos e
devotos — para dividir as alegrias da vida. Sinalizando uma entrega total do espago doméstico
aos seus intercessores, 0s suplicantes cantavam “a tua casa cheira/ cravo, cheira rosa/ cheira
flor de laranjeira”. Falavam, decerto, das suas proprias casas, como se essas pertencessem aos
santos que, em suas crengas, retribuiam o ato de bondade com gracas e favores divinos.

Remetendo as representacdes da época da escraviddo, os versos “Mae d’agua paga
dinheiro/ pra vé dois-dois vadia”, fazem apologia a busca da libertagdao pelos negros escravos
que viam na compra de suas alforrias essa possibilidade. Como parte de uma cultura oral
transmitida pela memorizacao, essas palavras, versificadas noutros tempos, perduraram na
tradicdo daqueles que em diferentes fases da historia do Brasil compartilharam semelhantes
condi¢des de vida. A liberdade almejada pelos escravos e suplicada a Mae d’agua, era
também sonhada, em outros termos, na Ilha de meados do século XX: libertar-se da condi¢ao
de excluidos da posse da terra era um almejo que pode ser considerado. E nesse sentido, cabe
acrescentar, o modo como exercitavam sua fé apontava para um catolicismo cuja mensagem
era muito mais libertadora que conformista.

O sentido religioso do samba era reafirmado nas casas onde esse invadia toda a noite,

""" CINTRA, Op. Cit. p.45.
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encerrando o pagamento da promessa, ou naquelas onde a danga sucedia sua pratica.
Sambava-se aos santos e dancava-se ao proprio prazer do corpo e do espirito. Conforme Dona
Jacy, na casa de Franca apenas se sambava, enquanto na casa de Dona Cecilia além de

"% Quando falam de danga, os

sambar, os convidados e donos da casa dangavam noite afora.
depoentes rememoram o embalo dos forrds e boleros dangados ao som de violdes e sanfonas.
A danga projetava o status quo da reza na localidade, ja que atraia maior nimero de pessoas,
além dos tocadores de instrumentos. Mestre Menegildo partia do Tabuleiro de Menezes, e
mais tarde de Santana do Rio da Dona para onde se mudara, até a Ilha, onde era responsavel,
nas noites de reza, por acalorar as casas com os acordes de sua sanfona.

E evidente que as ladainhas configuravam momentos impares de devogdo, mas
também de diversdo e congregacdo. Especialmente vestidos para a ocasido, homens e
mulheres vivenciavam as rezas, € mais especificamente aquelas onde se dancava, como
oportunidade para se prosear a vontade, falar da vida alheia, iniciar namoros e possiveis
casamentos. Naquelas noites, encontravam-se as comadres e compadres de outras localidades,

que hé algum tempo ndo se via; noticiavam-se mortes de pessoas distantes e resenhavam-se os

mais variados assuntos. Seu Arthur lembra que:

... em muitos lugares (...) rezava a ladainha e no termina era danga,
sambavam, tinha muita festa até o dia amanhecer e nisso tudo tinha até
rolo, tinha pobrema, era cachaga, era rolo por causa de ciime, dava
pancadaria, as richa, brigava 14 e na reza ia disconta, principiava com

isso0.!%

Nesse sentido, a reza revestia-se de aspectos congregadores e conflitantes. As
sociabilidades presentes na sua dindmica, e observadas na fala de Seu Arthur e de outros
depoentes, revelam em que medidas as ladainhas eram esperadas e aproveitadas pelos devotos
e convidados. Além dos festejos juninos, dedicados a Sdo Jodo e Sao Pedro, os dias de reza
figuravam como dias de festa, de comida, de bebida, de disputas. O seu espaco podia ser
percebido como aquele onde se encontravam e conviviam pessoas de sexo, idade, cor,
condig¢do social diferentes. Era um espago sagrado, mas que cedia lugar para o profano sem,
no entanto, necessitar se desfazer. Sagrado e profano harmonizavam-se e abriam passagem

para que as pessoas, no exercicio de sua fé, compartilhassem risos, conversas, movimentos e

"% Depoimento citado.
12 Depoimento citado.
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até mesmo siléncios.

Diante do entrecruzamento de experiéncias religiosas cristds, africanas e indigenas,
percebem-se simbologias e representacdes participando da construcdo e reconstru¢do de uma
pratica cultural hibrida. Vé-se, pois, como o debulhar de simbolos, ritos e liturgias converge
para a apreensao de um catolicismo adaptado aos costumes locais e forjado nas ladainhas, nas
romarias, nas oragdes individuais, nas praticas magicas. Todavia, admitir a possibilidade de
uma fusdo entre essas crencas “ndo implica sugerir, de nenhum modo, qualquer espécie de

95121

paralelismo cultural ou similantes estruturais entre 0s universos religiosos a que se

referem.

121 V AINFAS, Op. Cit. p. 110.
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CAPITULO 2
“COM FE EM DEUS NOIS ARCANCA BROTAS”:
A CAMINHO DOS MILAGRES

2.1. Vaqueiros e tropeiros noticiam as apari¢es de Nossa Senhora

Nos primeiros tempos da Bahia novecentista, Milagres'*

ndo tinha nome. Apenas
pertencia a Freguesia da Pedra Branca. Quica houvesse por 14 uma meia dtzia de casas.
Localizado a caminho do sertdo e sobre cuja terra erguem-se serras e tabuleiros rochosos
enfeitados ao pé por uma vegetacao propria da caatinga, o lugar que um dia seria o Arraial de
Nossa Senhora dos Milagres era, no século XIX, passagem para tropeiros € vaqueiros que
cruzavam a geografia do Reconcavo baiano, conduzindo suas tropas, desbravando cada canto
da regido'® e pontilhando pelas trilhas e estradas rancharias e currais, a fim de oferecer “de
cumé e de bebe” aos homens e animais. Desse modo, eram os pés das serras os lugares mais
estratégicos para estabelecer alojamento.

Nesse contexto de homens, mulas e boiadas percorrendo cantos e recantos do
Recodncavo, ligando o rural e o urbano, fomentando o surgimento de feiras, vilas e cidades, o
“Morro da Desgraca” era pouso certo para os viajantes. Aos seus pés, muitos tropeiros e
vaqueiros que iam ou vinham de Maracas, Brejo Grande, Caetité e tantas outras partidas e
chegadas, deixavam suas pegadas ou sinais de que por ali haviam repousado. De dentro dos
limites da Freguesia da Pedra Branca, o entdo Morro era também lugar, ndo de pouso, mas de
passeio, para certa moga que, vestida de branco, caminhava todos os dias, as seis horas da

tarde, sobre o cume daquele relevo. Dai em diante, o que se sabe sobre a histéria do santuario

122 0 atual municipio de Milagres, que pertenceu a Amargosa até 1961, esta localizado no Reconcavo Sul da
Bahia e tem como limites os municipios de Amargosa, lacu, Itatim, Brejdes e Nova Itarana. Apresenta uma area
de 317 km? e seu clima é semi-arido e seco a imido. Encontra-se a 232 km da capital baiana. Ver: CEI,1994.

123 Sobre tropeiros e vaqueiros no Reconcavo ver SANTANA, C. A. Cidades do Reconcavo — Programa de
Desenvolvimento Regional Sustentavel-Recdncavo Sul — CAR. Salvador-BA: s/e, 1999. Neste estudo, o autor
destaca o papel dos tropeiros como importantes “transportadores de mercadorias e noticias entre povoados, vilas
e cidades do interior da Bahia”, desde o periodo colonial e, sobretudo, nas primeiras décadas da Republica. Entre
0s seus compromissos estavam “abastecer armazéns de secos ¢ molhados, quitandas, propriedades rurais das
mais diversas mercadorias, revender escravos, transmitir informagdes acerca dos pregos de exportagdo do fumo
e do café, transportar jornais, cartas, recados, intrigas politicas e noticias do mundo mediatizadas por sagazes
bocas e ouvidos, ao longo dos caminhos percorridos”. Também os vaqueiros, conduzindo suas boiadas,
chegando de “Caetité, das Minas Gerais, do rio Sdo Francisco para vender o gado a negociantes”, assumiam a
tarefa de fazer circularem as noticias.



64

¢ surpreendido na tradicao oral dos moradores de Milagres ou nos registros do primeiro Livro
de Tombo da Paroquia, datado de 1970 e cujo texto ¢ de autoria, ndo do vigario, mas de um
antigo milagrense conhecedor em detalhes da origem do Arraial de Nossa Senhora de Brotas.

Tropeiros e vaqueiros que por ali passavam, levando suas tropas e suas boiadas e junto
carregando suas impressoes religiosas acerca da natureza, avistavam a moga no alto do Morro
e afirmavam tratar-se de Nossa Senhora. Eis que 14 pelo ano de 1840, um frade da Ordem dos
Capuchinhos, de nome Luiz de Giove'>*, teria passado no local e, pernoitando na Fazenda
Quixabas, ouviu contar os rumores das apari¢des. Foi, pois, observar o local e constatou o que
os visiondrios acreditavam: era aquela moga Nossa Senhora. Subiu o morro, encontrou uma
imagem e “logo anunciou missdo neste lugar e edificou um cruzeiro e disse ao povo que
botassem pedras para fazer a Igreja para colocar a Santa”.'* Passa, entdo, 0 morro a chamar-
se de Morro Nossa Senhora de Brotas.

Joaquim da Costa Galvao, proprietario da Fazenda Quixabas ¢ homem de fé catolica,
tratou logo de construir “uma casinha coberta com palhas e colocou a Santa enquanto fazia a

Igreja”126

, cuja area doou como patrimonio. Iniciou-se, entdo, o culto a Nossa Senhora de
Brotas. Avangava a construc¢do da igreja — inaugurada em 1869 — e a chegada de romeiros ao
pequeno santuario.

A devogao a Nossa Senhora de Brotas, assim como o proprio fenomeno da romaria,
foi trazida de Portugal, onde, desde o periodo seiscentista, rituais publicos como procissdes,
trezenas, novenas e triduos dedicados aos multiplos oragos e peregrinagdes eram
aconselhados a toda a gente. No Alentejo, o Santudrio de Nossa Senhora de Brotas,
construgdo portuguesa datada do século XVI, ¢ um centro de peregrinacao até os dias atuais.
Sua origem também estd ligada a um fendmeno milagroso, em que uma senhora, tendo
aparecido a um pastor “que andava a guardar vacas por aqueles sitios” e feito uma das vacas,
morta e esfolada, erguer-se “sem lesdo alguma”, disse-lhe para “edificarem naquele lugar uma
casa em sua honra e venerarem nela a sua imagem”'?’.

No Brasil, assim como o Reconcavo baiano, o Sul do pais também assistiu o
surgimento, no século XIX, da devogdo a Nossa Senhora de Brotas. No Parana, o Santuario

original foi erguido no local onde “acredita-se ter acontecido um milagre do frei Antdnio

Sant’Ana Galvao”. Segundo narra a tradi¢do local, no ano de 1808 Frei Galvao teria

124 Sobre o Frei Luiz de Giove, verificamos tratar-se de Frei Luiz de Grave, conforme registrou Pietro Vittorino
Regni. Ver: REGNI, P.V. Os Capuchinhos na Bahia. Vol. II. Salvador, p. 375.
123 Secretaria da Paroquia de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas: Livro de Tombo (1970-1988) fl. 2.
126
Id.
127 www.rotas.x1.pt/0401/209-00-00.shtml. Acesso em15/06/06.
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presenteado uma viuva que lhe oferecera repouso com uma imagem de Nossa Senhora das
Barracas. A imagem, que se tratava na verdade de um retrato e que trazia no verso os dizeres
“Venera esta estampa porque ela ¢ muito milagrosa”, ganhou logo uma moldura. Ao mudar-se
para Pirai do Sul, onde est4 localizado o Santuério, a senhora perdeu o quadro. Encontrou-o,
contudo, enquanto caminhava por uma area devastada por queimadas, entre os brotos de
vegetacao, com a moldura destruida pelo fogo, mas a estampa intacta. Desde entdo, “com a
divulgagdo do feito, que foi considerado um milagre (...) os tropeiros passaram a rezar no
local.”'®® Assim, ligada em Portugal a figura dos guardadores de animais, a invocagdo de
Nossa Senhora de Brotas associou-se, no Brasil, a figura dos tropeiros, como percebemos na
histéria dos dois santudrios aqui surgidos. Voltemos agora a Milagres, no Reconcavo.

No periodo de construcdo da Igreja era vigario da Freguesia o Conego Leovigildo da
Silva Freire, o qual mandara “imprimir registros na Alemanha com o nome de N. S. de Brotas

do arraial de Milagres™'*’

, conforme mostra a fotografia (Figura 5).

Tendo chegado a Freguesia no inicio de 1922, o Padre Moisés Freire teria ido celebrar
missa em 2 de fevereiro na Capela de Brotas e deparando-se com o transito de romeiros pelo
arraial, “achou que devia permanecer (...) por mais tempo, a fim de atender os pedidos e a
graca alcancada pela Santa N. S. de Brotas”."”” Apos um ano no local, o padre “tratou de
construir algumas casas e convidou pessoas de fora com familias para morar (...) Com a
permanéncia dele (...) foi desenvolvendo o lugar a ponto de ter uma boa loja, casa de
molhados, padaria etc. Iniciou logo a feira no dia de Domingo na frente da Igreja, aparecia
farinha, verduras etc.”"!

Padre Moisés estabeleceu que o dia 2 de fevereiro seria dedicado a Nossa Senhora de
Brotas e no ano seguinte, 1923, realizou a primeira festa em louvor a Santa. As noticias sobre
a Virgem e seu santuario'*” ja havia se espalhado e, aquela altura, as romarias a Milagres j4
faziam parte do calendario devocional de grande parte dos trabalhadores rurais do Recéncavo

Sul da Bahia. Muitas familias seguiam a pé ou em montaria, levando dias pela estrada, ou de

trem. Mais tarde, o caminhao pau-de-arara tornou-se o meio de transporte mais utilizado.

128 www.oplanob.com.br/item/76. Acesso em 15/06/06.

iz Secretaria da Paroquia de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas: Livro de Tombo (1970-1988) fl. 2.

131 :g

132 Segundo Carlos Alberto Steil, “os santudrios brasileiros podem ser classificados dentro de uma espécie de
ordem hierarquica, em relacdo as suas ares de abrangéncia, que atraem peregrinos locais ou de regides mais
extensas, constituindo-se em santuarios locais ou regionais”. Ver: STEIL, C. A. O sertdo das romarias: um
estudo antropoldgico sobre o santuario de Bom Jesus da Lapa — Bahia. Rio de Janeiro, 1996, p. 24.
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NOSSA SENHORA DE BROTTAS

que se venera na Capella erecta no arraial dos Milagres, Freguezia da
%y Pedra Branca, Arcebispado da Bahia. @

Figura 05: Retrato de Nossa Senhora de Brotas e sua capela, pertencente a familia de Arthur Braga dos

Santos, desde inicio do século XX

Da passagem de Frei Luiz até a definicdo do dia 2 de fevereiro como data para
realizagao da festa de Nossa Senhora de Brotas, Milagres foi aos poucos se tornando um
importante centro de peregrinacdo no semi-arido baiano, Recdncavo, sobretudo para os
moradores do Reconcavo Sul, vindos de Santo Antonio de Jesus, Amargosa, Jequié¢, Dom
Macedo Costa, Mutuipe, Ubaira, Sao Miguel das Matas, Conceicdo do Almeida. Em se
tratando dos romeiros santantonienses, estes alcangavam Milagres seguindo pela estrada BA-
046 que liga a BR-101 a BR-116, a margem da qual esta o santuario, atravessando Amargosa.
Ou ainda, seguiam por Castro Alves e Santa Terezinha, a quem Milagres pertenceu

distritalmente até¢ 1940, quando passou aos dominios de Amargosa.
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ORIGEM E DESTINO DOS ROMEIROS SANTANTONIENSES
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Figura 06: Mapa do Reconcavo Sul, com destaque para local de origem e destino dos romeiros

santantonienses
Fonte: CEI, 1994
Adaptacao: Elivaldo Souza de Jesus

O acontecimento festivo de dois de fevereiro era a principal atragdo para os romeiros,
tendo passado este dia a figurar no calendério devocional do campo como aquele em que
irlam ao santudrio a fim de estar mais proximos de Deus, de consagrarem-se. Era o dia em
que, aventurando-se nas dificeis estradas de rodagem, langavam-se numa viagem que os
aproximava do dominio do sagrado. Forjava-se a oportunidade de vivenciar outro tempo,
outro espago, de cruzar o limiar de sua morada e de seu lugar de lutas, por-se a viajar e como
prémio entrar na morada do santo.'*

Embora nao tenhamos localizado noticias sobre o Santuario de Brotas em jornais da

época, um estudo dos municipios brasileiros, datado de 1958, quando o antigo arraial ja

133 Nesse transito da “morada ao santudrio”, os romeiros acabavam por dramatizar uma distingio espacial entre o
seu lugar e aquele do santo devotado, na medida em que deixavam “o espaco de sua existéncia cotidiana, para
dirigir-se ao lugar sagrado do santo, onde deve permanecer por um curto tempo, e entdo voltar a sua propria asa,
temporariamente recompensado.” Ver FERNANDES, R. C. Os Cavaleiros do Bom Jesus: uma introdugdo as
religiGes populares. Sdo Paulo: 1982, p. 111-112.
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desfrutava havia cinco anos da categoria de Distrito de Nossa Senhora dos Milagres, dispondo

de populagdo superior a 2.000 habitantes'**, confirma a importancia do Santuério:

H4é no distrito de Nossa Senhora dos Milagres uma igreja construida
entre morros, na qual se venera a Virgem do Milagres. Em dezembro
de cada ano, comecam ai a chegar caminhdes e outros veiculos com
romeiros que buscam alivio ou cura miraculosa para seus males. No
dia 2 de fevereiro realiza-se grandiosa festa em homenagem a

. 135
Padroeira...

A grandiosidade da festa de Nossa Senhora de Brotas, registrada em fins da década de

50, faz-nos pensar na dimensdo que as romarias a Milagres ja assumiam naquele periodo, ja

que era a presenca dos romeiros, vindos de todo o Recdncavo, que garantia contingente para

fazer numeroso de devotos o entdo distrito. Dona Celina, nascida e criada em Milagres, que

um tanto ouviu contar sobre a historia do lugar e outro tanto vivenciou, trazendo em suas

memorias detalhes de um tempo vivido entre a crenca nos lugares sacralizados pela devocao

popular e a prestacdo de servicos a Igreja, revela, no aflorar de suas lembrangas, que ja na

primeira festa em homenagem a Nossa Senhora de Brotas, em 1923, havia “boa quantidade de

romeiros, era um movimento”. E continua:

O pessoal de Valenca chegava mais a cavalo. Vinham a pé ¢ ai eles
vinham. E chegavam muito cansados, levavam trés dias aqui. Ai
chegava também gente dai do sul, também vinha a cavalo, tinha pasto,
alugavam os pastos pros animais e alugavam casas. Vinha muita

gente. Vinham de trem também. Paravam em Amargosa, dai vinham a

. 136
pé.

Vejamos o que diz um dono de lotacao:

Eu fui uma vez Domingo de Ramos, mais tem muita enchente de
gente, ai era depois da Semana Santa. No dia da festa de Nossa
Senhora também fui nas premera vez, mai gente como o qué, viu?

Entdo eu ia era domingo de Pascoa, as veis domingo de 6tra semana,

" IBGE. Enciclopédia dos Municipios Brasileiros. Rio de Janeiro: 1958. p. 31.

135 Id

1% Depoimento de Celina Andrade Freire. 18/01/06.
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que o povo tem um modo de dizé que era “domingo de Pascuela” (...)
Agora, sempre ficava caminhdo de ir 50 a 60 romero, porque era

grande. Ia 40, 50, 60. Vinha daqui, 14 do Cunha, da Baixa de Areia."”’

No cruzamento das memorias, do oral e do escrito, a romaria a Milagres confirma o
grau de importancia que assumia em meio a diversidade de praticas religiosas construidas e
reconstruidas no campo e as estratégias de sobrevivéncia daqueles que viviam proéximo ao
Santuario. Se por um lado ela retirava os trabalhadores de sua cotidianidade e conduzia-os na
busca de “alivio ou cura miraculosa”, inserindo-os numa experiéncia de ‘“terapia no
espago”™®, por outro auxiliava na construgdo da identidade do proprio distrito de Milagres,
uma vez que a rotina local também era transgredida no periodo em que os romeiros por la
estavam. A “grandiosidade” da festa, ligada a chegada de grande quantidade de romeiros era,
sem duvida, garantida pela preparag¢do do lugar que passava a dispor do aluguel de pastos e de
casas, além da instalacdo de barracas ofertando os mais variados artigos.

Contudo, nesse mesmo cruzamento, surpreendemos temporalidades diferentes
traduzindo uma experiéncia que, ao menos até¢ a década de 1970, ocupava lugar de destaque
entre as praticas publicas de calendario devocional fomentado no proprio campo, atraindo
mais praticantes do que as romarias a Candeias e a Bom Jesus da Lapa. Isso se explica, talvez,
pelo fato do Santuario localizar-se na mesma regido em que habitava a grande maioria dos
romeiros o que, por certo, requeria gastos menores com a viagem. Nao acreditamos tratar-se
esse destaque de uma maior identificacdo com a Virgem de Brotas do que com a Nossa

Senhora das Candeias ou o Bom Jesus, ja que:

aqueles que pudia ia tomém em Otras romaria, nem sempre, mais ia, a
Lapa mermo, éta viage bunita; Candeia noéis tinha que ir pelo barco,
por agua, era trés dia, que dize, passava um dia viajando pra 14, 6tro
dia 14 e tornava vorta travez, era trés dia; mais Brotas nois ia todo ano,

era até com um véi que chamava Francisco da Garapa.'*’

A fala de Dona Celina, citada mais atras, demarca um tempo em que a festa de 2 de

fevereiro ganha oficialidade, ao passo que o estudo do IBGE e a memoria de Seu Arthur,

7 Depoimento de Arthur Braga dos Santos. 04/12/05.

38 DUPRONT, A. “Formas da cultura de massas: Dos agravos politicos a peregrinagio panica (Séculos XVIII-
XX)”. In: Niveis de cultura e grupos sociais. Cole¢do Coordenadas. Lisboa: 1967.

1% Depoimento de Maria Joventina de Jesus. 14/11/05.
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cujas primeiras viagens deram-se no inicio da década de 1960, destacam a sua continuidade
ao longo dos anos. Mas ¢ na referéncia quanto aos meios de transporte que oS romeiros
langavam mao para alcangar o espaco sagrado que essas temporalidades se confrontam.

Durante os primeiros quarenta anos de existéncia do Arraial de Nossa Senhora dos
Milagres, os romeiros de Santo Antonio de Jesus e de todo o reconcavo Sul que 14 chegavam,
faziam-no através do uso da montaria'*’ ou de demoradas caminhadas. Embora nio tenhamos
registro da fala de romeiros que tenham feito o trajeto a cavalo ou a pé, apenas os que
ouviram contar de outros que realizaram o feito, podemos supor que a viagem era bastante
desconfortavel e cansativa, assumindo, naquele periodo, um carater sacrificial tipico de
muitas romarias.

De qualquer modo, pensamos ainda que ir a Milagres devia ser pratica de uma minoria
mais abastada, pertencente ao grupo de médios e grandes proprietarios de terra que marcaram
a composicao social do Reconcavo Sul no século XIX. Para a grande maioria — pequenos
agricultores arrendatarios ou donos de “apenas uma posse, com o minimo de benfeitorias”,'"!
escravos, forros, roceiros'* — a distancia de brotas devia ser vencida a pé.

Apenas quando os trilhos da Tram Road de Nazaré¢ ligaram Santo Antonio de Jesus a
Amargosa — “importante conexao entre o planalto imido e a caatinga” — em 1892, e atraiam a
estacdo ferroviaria “trabalhadores do campo e das cidades, os escravos, negros livres,
caixeiros, sitiantes, meeiros, rendeiros (...) instigados por todo tipo de novidades e

. o 143
curiosidades possiveis de serem transportados”

pelo trem, é que se deu uma primeira
reelabora¢do no modo de peregrinar dos romeiros de Brotas. O recurso da ferrovia, que nesse
caso nao levava ao destino final, ja que o desembarque ocorria em Amargosa, de onde tinham

que seguir caminhando, pode ter aumentado expressivamente o transito de devotos entre

1% Em seu estudo sobre as origens da formagdo do municipio de Santo Antonio de Jesus, o advogado Fernando
Pinto de Queiroz faz referéncia a “vocacdo do santantoniense para a cavalaria”, citando trecho de oficio em que a
Camara Municipal de Nazaré sugere ao Presidente da Provincia, a criagdo de uma Companhia de cavalaria na
Capela de Santo Antonio de Jesus, para compor um batalhdo da Guarda Nacional. O documento, datado de 12 de
novembro de 1833, é revelador do trato de animais de montaria pelos santantonienses ao destacar que na Capela
“os seus habitantes pela maior parte tem cavallos e natural propengdo para esse género de arma...” Ver:
QUEIROZ, F. P. A Capela do Padre Matheus. Feira de Santana/BA: 1995, p.318-319.

"I Cf. Ana Maria Carvalhos dos Santos Oliveira, havia uma preponderancia de pequenas e médias propriedades
na regido do Reconcavo Sul. Analisando inventarios, processos de partilha e arrolamentos realizados entre 1870
e 1892, a autora classifica cada um desses grupos relacionando os valores de suas propriedades, bem como os
seus bens: casa de morada, casa de secar café, animais, moveis. OLIVEIRA, A. M. C. S. Reconcavo Sul: Terra,
Homens, Economia e Poder no Século X1X. Salvador: 2002, p. 73-108.

142 Stuart Schwartz nos fala de uma “classe rural ‘reconstituida’, resultado direto da economia colonial e da
escraviddo, que surgiu a margem da economia escravagista ¢ cresceu em importancia ao seu lado”. Tratava-se de
uma “populagdo rural livre de pequenos agricultores, arrendatarios e dependentes”, que desempenhavam o papel
de provedores de alimentos dentro de uma economia de subsisténcia. Ver SCHWARTZ, S. Escravos, roceiros e
rebeldes. Bauru/SP: 2001, p. 123-170.

' SANTANA, Op. cit. p. 19.
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Santo Antonio de Jesus e Milagres, visto que passaram a dispor de um meio de transporte
mais confortavel se comparado ao cavalo e as caminhadas'**, que os colocava dentro de uma
pratica religiosa experimentada, em parte, sobre os trilhos do progresso e da modernidade.

145 : ~
0™, que o caminhdo entrou em cena

Foi no inicio do século passado, por volta de 192
como meio de transporte de pessoas, em geral de romeiros ou retirantes. Conhecidos como
“pau-de-arara”, esses caminhdes constituiram, sem duvida, o elo mais favoravel a devocado
dos trabalhadores rurais do Reconcavo a Nossa Senhora dos Milagres de Brotas. Foram eles
que permitiram as comunidades rurais organizarem-se a nivel local e em grandes grupos

seguir rumo ao Santuario. Convém, aqui, dar voz a Seu Arthur:

Quando eu nasci, papai ja ia. Chegd a ir de trem e depois pego ir de
caminhdo. Entfo, essas lota¢do, de principio era esses caminhdo
grande, era trucado, num era trucado, era Otro tipo, mas era cada
caminhdo danado (...). Agora, eu num gosto de viaja pra canto
ninhum, a num sé assim pra Feira de Santana, Jequié¢, que ¢ 6nibus
num €?, mais pra negocio de romaria eu num gosto ndo. Eu gosto mais
de caminhdo. Quando ¢ um pau-de-arara bem alinhado, a cabeca teja

positiva, as ferramentas, frio, motor, essas coisa, 6xi, num tem nada

. . . . 146
mais bunito na minha vida...

Eram os caminhdes que facilitavam a realizacdo do desejo de muitos trabalhadores em
conhecer Brotas e a0 mesmo tempo contribuiam para a dimensdo que as romarias a Milagres
iam ganhando. Por certo, foi o meio de transporte mais apreciado pelos romeiros, tanto que
até os dias de hoje ainda chegam, em menor nimero e perdendo para os dnibus, ao Santuario,
levando aqueles que como Seu Arthur véem na viagem de caminhdo a coisa mais bonita da
vida. Se fizermos um exercicio de volta no tempo e colocarmo-nos no contexto em que o pau-
de-arara chegou ao trabalhador rural como uma alternativa de transporte, podemos vislumbrar
o sentido de que se revestia. De cima dos caminhdes os romeiros deparavam-se com outros
mundos, outras paisagens, que iam aparecendo e desaparecendo na velocidade do veiculo.

“Via tudo do arto, aquela fresca de manha, tudo assim aberto e ndis cantano”, recorda Dona

14 Ely Estrela, em seu trabalho sobre a migragdo de baianos do Alto Sertdo para Sio Paulo, apresenta o trem
como o transporte mais utilizado pelos retirantes ao menos até a década de 1960. Salienta que “além das
condicdes precarias (...) era movido a lenha e sua lentiddo ficou na memoria das pessoas que o utilizaram.”
Contudo, acreditamos que no contexto da experiéncia religiosa a viagem de trem revestia-se de outro sentido.
Ver: ESTRELA, E. S. Os Sampauleiros: cotidiano e representacdes. Sao Paulo: 2003, p. 108.

' Ibid. p. 113.

1 Depoimento citado.
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Joventina, a medida que relaciona ao pau-de-arara um encantamento pelo prazer que este
garantia a viagem. Ela prossegue: “Mais era bunita a viagem de caminhdo, porque ali ta
destampado, a gente ta espiano tudo, quando pard naquele luga as veis desce, quem tem
pricisdo de descé desce, tudo assuntano aquilo tudo, torna cai travéis no carro, vai embora.”'*’

Para o trabalhador rural, cujas inser¢des em espacos sociais davam-se quase sempre
apenas em dias de feira na Sede de seu distrito, viajar era uma atividade rara e quando podia
ser vivenciada, através da romaria, o ideal ¢ que fosse, portanto, num pau-de-arara. Tanto Seu
Arthur quanto Dona Joventina, vozes que ricamente falam das impressdes dos devotos de
todo o Reconcavo Sul, deixam isso claro, j& que ambos encontravam sobre os lastros de
madeira transformados em bancos, uma liberdade da qual o 6nibus, mais tarde, os privaria:
liberdade de ver tudo, sob todos os angulos, de entrar em contato com uma paisagem que ia
gradativamente se modificando, de poder imprimir no proprio transporte marcas de seu

cotidiano, impressionando os expectadores que, ao longo do caminho, em Amargosa,

Tartaruga, assistiam a passagem dos romeiros. E Seu Arthur, ainda, que revela esse aspecto:

Um ano eu fiz uma lotagdo ai coincidiu que esses pé de brasileirinha
tava com cada cacho que era isso! Ai chamei as mulé pra corta aqueles
cacho e enfeita o pau-de-arara. Mais menino, ficou foi bonito. Enfeitd
a lona por cima, tudo ai foi marrado de cacho de brasileira. E agora,
por detras a gente marrava croto, colorido de toda medida. Ao seguir
essa lotagdo, quando chegd dentro de Milagre os povo ficdé abismado
veno a romaria. “Aé, donde é a romaria?” Eu digo: “E de Santo
Antonio de Jesus, mais ¢ Reconcavo”. E ai agora pegaro a tira retrato,

batero foto...”

Para os romeiros, Milagres e seus lugares sagrados surgiram como resultado de uma
sucessdo de acontecimentos miraculosos que escapam a esfera do controle humano. Nesse
sentido, o milagre tornava-se a afirmacdo do sagrado, a resposta de Deus aos rogos dos
necessitados e , imbricando mito e historia, explicava a origem do santuario, sustentando a
sacralizacdo dos espacos como também a constru¢do da identidade local e de sua urbanidade e

ampliacdo do universo religioso dos romeiros que para 14 peregrinavam.

147 Depoimento citado.



73

Assim, 0 mito de origem'*® freqiientava o ambiente dos grupos sem escrita e, através
da tradicdo oral, auxiliava na divulgagdo do culto a Nossa Senhora de Brotas. A Pedra da
Lapa, a gruta, a fontinha, natureza que para o homem religioso esta sempre impregnada de

sacralidadem, tornaram-se, entdo, portadoras “dos mitos que tecem as narrativas que circulam

95150

em torno do santudrio” " e que povoam a memoria dos romeiros. Estes buscavam, entdo, um

local permeavel a interferéncias metafisicas, em que o sagrado se faz concretamente presente

e parece “material, sensivel, passivel de ser visto e tocado”, de todo modo “um lugar de

milagres onde as determinagdes profanas sio rompidas e superadas™'

Surpreendemos na narrativa de Seu Moisés Bruno de Souza, o milagre suscitando a

presenca do sagrado na fonte de 4gua benta:

Disse que ¢ dos tempos antigo essa histéria. Deixa eu v€, ¢ muito
atras de 1901, papai falava, ¢. Ai dizia que tinha um rapaz com 18
anos que nasceu cego e se crid cego. Ja tinha inté a capelinha por 14,
pequena. Ai esse rapaz comegO a pedi pra Nossa Senhora pra da as
vista a ele. Entao, ele sonhd. “Tu vai, sobe as peda e tu fica bom”, isso
falaro pra ele no sonho. Ele cham6 um cabra pra subi com ele e foi
subino e viu o pogo de agua, que é o luga dos milagre, né? O cabra
deix6 ele s6 e ele disse “T6 com sede”e panhd da agua e bebeu e
adispois banho as vista e a cara toda. Jogo a agua nas vista ¢ a luz dos
olho lhe veio, ele viu tudo, viu aquela mulé e ela disse “Tu ta curado

filho, aqui fica esta 4gua benta para todas pessoa de fé.'*

A recordacdo de Seu Moisés mostra em que medida a fé dos romeiros foi construida a partir
do modo como Nossa Senhora se manifestou nas pedras ¢ na agua que de dentro delas brota,
emanando naturalmente poderes miraculosos e revestindo de grande significado religioso os elementos
da natureza local. Para os devotos, que disputavam uma oportunidade de alcangar o estreito olho
d’agua — nascido entre pedras de descida ingreme — e encher seu vasilhame, aquela dgua assumia

status de simbolo religioso e o lugar convertia-se “numa fonte inesgotavel de forca e de sacralidade

'8 Segundo Mircea Eliade, “o mito conta uma historia sagrada, quer dizer, um acontecimento primordial que
teve lugar no comego do tempo ab initio.” ELIADE, M. Op. cit. p. 99.
149
Id.
130 STEIL, Op. cit. p. 23
"I FEERNANDES, R. C. Romarias da paix&o. Rio de Janeiro: 1994, p. 24.
' Depoimento de Moisés Bruno de Souza.10/04/03.
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que permite a0 homem, na condicdo de que ali penetre, tomar parte nessa forga e comungar nessa

sacralidade”'®. Interessa dar voz a Seu Arthur:

Trazia aquela agua e ai guardava. Era uma d6 de cabega, de quarqué
coisa, se acreditasse ficava bom. Uma vez mermo, Nane tava ai, veio
fazé bassora, tava tomano comprimido e tudo. O coracdo pegd a dué e
14 vai, 14 vai. Cagd viaja pra tira vara e eu disse “Tu fica ai, tu pode te
um derrame por 1a”. Foi, ai um dia tava ai, me deitei, com pdco td
vendo a luz acesa. A porta tava cerrada ¢ esse home vai la vem ca,
cansano, “Num posso senta, me deito e me farta ar”. Tinha aquela
agua dos milagre, “Vala-me Nossa Senhora dos Milagre, o que ha de
sé desse home?” Peguei mei copo de agua dos milagre, “essa ¢ a
melhé dgua do mundo, ndo tem remédio, toma, bebe”. Ele disse: “E

Seu Arthur, gragas a Deus que cum a dgua que bebi t& bem melho”.

- 154
Manheceu o dia bom, pirito.

O mito da origem do poder miraculoso da agua atrela-se a historia de um homem marcado por
um problema fisico e encena, num s6 ato, entre o devoto e o santo, o humano e o divino, uma operagao
miraculosa. E a maneira do mito, muitos romeiros foram experimentando as benesses daquela agua,
portadora “da salvagio temporal e espiritual”'*’.Levavam-na para casa e utilizavam-na num processo
de cura ou amenizac¢do de todo tipo de enfermidade. Assim, atestou Seu Arthur o poder da fonte,

recordando o dia em que Seu Nane livrou-se do pior gragas aquela agua benta.

2.2. Em busca de outros espacos sagrados: romeiros rumo a gruta

1945. Quatro horas da manha. Na madrugada ainda tingida de noite, chegava o “pau-
de-arara” que Dona Matildes de Jesus, entdo com vinte anos de idade e trajando um vestido de
“fazenda estampada” comprada especialmente para aquela viagem, aguardava desde as trés e
meia , no terreiro da casa de Seu Jodo Matias Santos. Partindo da Terra Seca, lugarejo da zona

rural de Santo Antonio de Jesus, Dona Matildes e todos aqueles que como ela haviam se

'3 ELIADE, M. Tratado de Histéria das Religides. Sao Paulo: 1998, p. 296.

'3 Depoimento citado.

'35 Ralph Della Cava refere-se a processo semelhante em que os peregrinos de Joaseiro esfregam na urna
venerada no altar-mor da Capela de Nossa Senhora das Dores “fitas, borlas e pedagos de panos que se
transformavam, na mesma hora, em reliquias do milagre de Joaseiro” e que serviriam “a parentes ¢ amigos
demasiadamente enfermos ou velhos incapacitados de fazer a peregrinagdo”. Cf. DELLA CAVA, R. Milagre
em Joaseiro. Rio de Janeiro: 1976, p. 69.
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aprontado para aquele dia especial, tinham como destino o Santuario de Nossa Senhora dos
Milagres de Brotas. Devogao e contentamento marcavam aquela madrugada na roga. Foguetes
espocavam anunciando a hora da partida. Os rojoes marcavam a despedida, os abragos entre
os que iam e os que ficavam, a tomada de lugares sobre o pau-de-arara, o ecoar das primeiras
vozes lancando ao sereno os primeiros canticos religiosos. Dona Matildes relembra o
momento, entoando:

Nossa Senhora de Brotas

Ajudai-me a chegada

Ha tempos que eu desejava
. 156

Os vossos pés vir beijar

Hoje, aos oitenta anos de idade, a devota senhora deixa aflorar nas suas lembrancas a

importancia daquele momento:

Pois meu fio, eu ja nova, moga, sempre tive apego a Nossa Senhora. E
uma intercessora, nossa Mae do Céu, né? Entdo, o povo falava da
santa de Brotas, de Nossa Senhora, ¢ muntia gente ja ia ja. Tinha de
paga pra ir, né isso? Ai eu fiz meu primeiro quinta de café, entdo eu
falei com Seu Jodo, esse ano eu vou. Foi uma beleza, de nunca
isquecé. Fui 14 conhece né, Nossa Senhora de Brotas. Eu nem fiz

promessa nio, queria era conhecé ai eu fui."”’

Deixando para trds o seu lugar de trabalho e de lazer, o lugar onde eles existem
cotidianamente — a roga, o rio, a fonte, a venda, a casa de farinha — mulheres como Dona
Matildes juntavam-se a homens e criancas e aventuravam-se estrada afora, com os espiritos
animados indo de encontro ao sagrado. E nesse aventurar-se, cada qual “tomava” seu assento
sobre o “pau-de-arara” e iniciavam-se os canticos. Um ultimo romeiro, ainda ao chdo, fazia
espocar foguetes'™® no céu da madrugada. Desenhava-se, pois, a cena da partida com a qual,

segundo Carlos Alberto Steil “abria-se (...) um campo de experiéncia que este acontecimento

1% Depoimento de Matildes de Jesus. 12/01/06.

7 Depoimento citado.

138 Queimar fogos em festas religiosas é uma tradi¢iio colonial que remonta ao século XVII. Trazida de Portugal,
“era a alegria das romarias e procissdes”. Na China, onde se originou, a queima de fogos marcava solenidades
sagradas e profanas. No Brasil, “abrindo a celebragio da festa, os fogos anunciavam a partida dos cortejos
precessionais mas também a sua chegada a igreja ou a praga onde se davam os principais eventos da festa.” Ver
DEL PRIORE, M. Festas e Utopias no Brasil Colonial. Sao Paulo: 1994, p. 38. Acrescentamos as observagoes
da autora, o fato de que no campo queimar fogos em dias festivos, de reza ou de romaria, servia também para
avisar e/ou lembrar aos convidados do compromisso acertado. Ver JESUS, E. S. Entre Santos e Devotos: Fé e
Sociabilidades nas Ladainhas da Ilha — Santo Antonio de Jesus / Bahia (1940-1980). Monografia do Curso
de Especializagdo em Historia Regional —- UNEB / Campus V, 2003.
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irla configurar e organizar, permitindo aos romeiros tomar contato com sua propria
subjetividade e familiarizar-se com ela”.'”

O acontecimento da romaria requeria diversos gastos e a produgdo de reservas
econdmicas era tratada com tanta seriedade quanto a propria devogdo. As despesas referiam-
se a compra de roupas novas, ao pagamento das passagens, ao aluguel da casa, bem como a
alimentagdo, a encomenda de ladainhas no Santuario e ao investimento em artigos locais que
serviam como lembranca da viagem. Assim, muitas familias ficavam impossibilitadas de
viajar com todos da casa. As vezes seguiam apenas o marido ou a esposa, ou os dois levando
um filho a cada ano. Isso dependia das reservas que haviam acumulado para a viagem.

Vejamos algumas estratégias de preparacdo para participar da romaria, forjadas pelos

romeiros e vislumbradas, aqui, nas memorias de Dona Jacy:

Pra arruma aquele dinheiro a gente trabalhava durante aquele ano e ai
tinha aquela reserva. Entdo uns plantava uma rocinha de mandioca pra
faze a farinha pra’quele dinheiro ja reserva pra viagem, outros criavam
porco pra no final do ano mata e guarda o dinheiro, outros criavam
galinha... L4 em casa tinha um pé de abacate, por sinal uns abacates
muito graudos, entdo todo ano tinha aquela safra e aquele pé de

abacate ja era reservado pra essa viagem.

Dona Joventina também recorda a necessidade de se precaver para a visita a Nossa

Senhora de Brotas:

. chegava aquele tempo, se Deus dava o pudé, fazia, adquiria seu
dinheirinho, quarqué coisa e viajava ¢ ia. Tinha que junta. Num é que
deve fica assim cum a cara pra cima, ndo. Juntava o dinheirinho.
Vendia arguma coisa, ia juntano, lavava uma rdpa, quando era na

ocasido Nossa Senhora dava o pudé e o dinheiro tava arrumado.

Imbricando a esperanga no auxilio da santa a certeza do labor didrio, Dona Joventina
traz na sua fala uma estratégia forjada por ela ja na cidade. Tendo exercido a funcao de

lavadeira, foi nessa atividade que entreviu a possibilidade de “conservar velhos costumes em

95160

condi¢des novas” ", extraindo dai o dinheiro para continuar as viagens. Mas recorda-se

%9 STEIL, Op. cit, p. 95
' HOBSBAWM, E. RANGER, T. (Orgs.) A invencdo das tradicdes. Rio de Janeiro: 1997, p.13.
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também de suas estratégias no campo, sempre ligadas a terra e ao trato dos “bichos de criagao

— galinha, peru, pato, porco, carneiro

55161,

Na roga a gente criava galinha, criava porco, 14 era muito mais faci
porque botava aquele porco ou tomava de meia de quarqué pessoa, eu
“minha Nossa Senhora me ajude que esse porco engorde, pra sai
ligero, minha Mae de Deus, que eu vou tird um dinheirinho do
dinheiro desse porco prleu fazé uma visita a Vo6is”. Ai o porco
engordava e nois tirava aquele dinheiro e ia sem se preocupa. Argliem
que se preocupava mais porque num tinha recurso, mai com a forga

divina lavava uma ropa.

Mesmo com todas as agruras que a vida no campo impunha aos romeiros, era nos seus

espacos e na sua dindmica que eles arquitetavam sua sobrevivéncia, baseando-se, a0 menos na

primeira metade do século XX, numa relagdo existencial ligada a terra, envolta por costumes,

saberes e tradi¢cOes inventadas na lida cotidiana da lavoura ou noutros contextos sociais de

integracdo, como a venda, o rio, a fonte, o terreiro, o caminho de uma igreja. Como mostra a

narrativa acima, tratava-se de um modo “muito mais faci” do que aquele ao qual tiveram que

se submeter aqueles que migraram para a cidade e ficaram a mercé da oferta de ocupagdes

como a de lavadeira ou de trabalhador dos armazéns de fumo. Retornemos agora a madrugada

na roga.

. : : 5 5162 .
Iniciada, pois, a viagem, quase sempre da casa do “dono da lotagdo” ", logo havia

paradas. Paradas ainda para embarque. Seu Arthur explica:

Saia daqui, saia daqui trés, trés hora, ndo, saia daqui cinco hora, cinco
hora da manha. Daqui. Todo mundo reunia a metade aqui, a metade
ficava pelas casa ai pra baxo, pelo Cunha, nos ponto, ai ia pegando
né? Seguia. E ai, a gente ia a viagem, ia simbora. Uma veis eu peguei
romero até 14 em Roque, no centro do Cunha. O caminhdao desceu

14.'%

' QUEIROZ, Op. cit. p. 353.

12 Essa expressio ¢ utilizada pelos romeiros para referirem-se a pessoa que organizava a romaria.

' Depoimento citado.



78

A fala de Seu Arthur explicita uma rede social entretecida na experiéncia da romaria,
na medida em que destaca a procedéncia dos romeiros. Pessoas de diferentes localidades,
unindo-se pelo sagrado, passavam a viajar juntas e contribuiam no sentido de denotar aquele
grupo um carater heterogéneo. O proprio significado que cada um atribuia a viagem
impossibilitava certa homogeneidade. Numa mesma lotagdo seguiam para Brotas familias
inteiras ou fracionadas e sua parentela, vizinhos, amigos, compadres e comadres, mas também

podia ocorrer de embarcarem numa mesma romaria desafetos entre si. Dona Francisca revela:

Como tinha que arruma gente pra fazé a lotacdo e tomém o povo
quiria ir e nem sempre 14 por onde morava se fazia uma lotagdo, entdo
juntava gente de Otros luga. E ai era pobrema, as vezes né? (...)
Pobrema assim. Fulano num gostava de bertrano, tinha richa antiga e
ia os dois. Mai era Nossa Senhora que alumiava. Eu nunca vi confusdo

no C.':II’I'O.164

Postos de lado os embates cotidianos fomentados acerca de negociacdes da lavoura, de
desentendimentos amorosos ou por interesse desse tipo, ou de apenas triviais cismas, o
peregrino colocava-se “fora da vida comum, em um periodo de margem, da partida ao
regresso”.'® Um novo universo social se constituia — o universo dos romeiros de Nossa
Senhora dos Milagres de Brotas — e os conflitos pessoais/locais deixados na poeira do
caminho e da roga, cediam, agora, lugar para outros novos.

Sobre os bancos de tdbuas do caminhao, o dono da lotag@o estabelecia uma hierarquia
ao determinar o espaco que cada um deveria ocupar. Hierarquia esta que podia ser baseada
numa relacdo de poder, de género ou até mesmo nos padrdes morais que regiam a vida
cotidiana, e a partir da qual se suscitavam os primeiros embates. Seu Arthur conta que,

chegado o momento de ocupar o carro:

A1 dava baruio, dava rolo, dava confusdo. Ai ia dividido (...) Eu digo
“olha, o negocio ¢é esse, né? Os casais, 0s casais que t€m seu esposo,
sua esposa, vao mais para trds, mogas vai tudo na frente, nas duas
bancada da frente, com mae, com tudo, os casais atras. E pra tras o
resto do caminhdo pra tras é quem ¢ sortero e quem ¢ involuve, que

num tem familia”, entdo eu deixo pra baixo, ai fico. Eu digo “juizo e

' Depoimento de Francisca Fernando Santos. 16/04/05.
1% GENNEP, Op. Cit. p. 154.
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muntio respeito porque se eu v€ coisa descompassada aqui eu mando
descé dento da caatinga. Eu largo 14, porque romaria é romaria (...) €
eu detesto mulequera, gaiofera (...) , esse negocio de palavrdo, ndo,
que isso num vai da certo de maneira nenhuma porque se eu vé isso,

no ano que vem ta riscado, eu num levo”. Mais tinha uns pobrema.'*®

Nas lembrangas de Seu Jodo Matias Santos, a ocupagdo dos lugares:

Era simpres, mai tinha quem num gostasse. Mai era assim e pronto, né
mermo? Valia era a f€, que levava a gente. Mai gente ¢ confusenta.
Entdo ia mulé e crianga premeiro, na frente. Os menino mais jove € 0s
véi no fundo do caminhdo. No fundo era mais duro, dava mais tombo

. . . N . 167
(risos) e seguia brincadera, éta que era brincadera.

Em ambos os depoimentos, vemos como os diferentes critérios de organizagdo fomentavam o
mesmo tipo de problema. Para Seu Arthur, cujos critérios baseavam-se na conduta moral ¢ na
necessidade da manutencdo de uma ordem calcada no respeito, os conflitos eram gerados no momento
da separagdo dos casais de namorados. No seu entender de homem extremamente catolico, o tipo de
viagem ndo admitia qualquer comportamento que fugisse a4 dedicagdo das vozes aos canticos e a fé. Ja
na lotag@o de Seu Jodo, a ocupagdo do carro baseava-se numa ordem de género, separando mulheres e
homens. Ao contrario de Seu Arthur, Seu Jodo permitia as “brincadeiras” entre os homens, o que
sugere pensar que as mulheres era dado o papel de rezar e cantar e que, no exercicio do sagrado, o
profano se manifestava através de pilhérias, “causos”, resenhas de aventuras amorosas, de pescarias
mal ou bem sucedidas e de acontecimento corriqueiros.

Assim, a devogao cedia lugar, entre uma reza e outra, entre um cantico e outro, ou paralelo a
estes, a transgressdao. Ainda que a ordem fosse para que todos seguissem cantando, o sentimento de
liberdade imposto pela romaria fazia muitos romeiros passarem por contraventores. Mesmo nas
lotacdes de Seu Arthur, cujas lembrangas contam apenas das rezas incessantes, ¢ provavel que
houvesse esse tipo de comportamento, uma vez que em outras passagens de sua fala surpreendemos a
existéncia “do baruio, do rolo, da confusdo” durante o percurso. Também as mulheres, que Seu Jodo
coloca como alheias a esta postura, envolviam-se nas conversas. Dona Filomena conta que a conversa
no fundo do caminhdo atrapalhava as rezadeiras, havia reclamacdo mas, de vez em quando, elas

tomavam partido. Vejamos:

1% Depoimento citado.
"7 Depoimento de Jodo Matias dos Santos. 22/09/05.
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Os homi que ia atras tomém tirava bendito. Era bendito, aquelas voz
grossa. Fra um entusiasmo danado. Dai a poco pegava a conta caso,
fazé pilera uns com os Otro e era risada, atrapaiava, né? Mais nois
tomem prosava ca, sabe cuma ¢, ai vinha os homi e dizia “Oxen? Num
tdo rezano mais ndao?” Ai ndis ia respondé e pegava aquela
brincadeira. Mai o do dono da lotagdo ficava de olho, e reclamava

viu?

Longe da sujeicdo cotidiana ao dono da terra em que laboreia, mas sob o controle ¢ a
vigilancia do organizador da romaria — que podia ser o mesmo dono da terra , ¢ dos mecanismos de
negociagdo da lavoura, desprendidos da condi¢ao de “roceiros”, como denominou Stuart Schwartz'®,
0s romeiros encontravam na romaria uma oportunidade, rara para o trabalhador rural da primeira
metade de década do século XX, de conhecer ou visitar um lugar, de passear, de relacionar-se com
novas pessoas, enfim, de escapar da condig¢do que a vida lhes impunha cotidianamente.

Para Seu Arthur, Seu Jodo e tantos outros donos de lotagdo, a transgressdo podia ser vista
como um desrespeito, visto que seus julgamentos eram, na maioria, julgamentos de quem vivia no
campo o outro lado da historia. Em geral os donos de lotacdo eram homens de algumas posses — como
terras arrendadas a base da meagao, casas de farinha, animais — e que desfrutavam de certo prestigio na
comunidade, caracterizando, inclusive, ampla rede de apadrinhamento. Mas na romaria, enquanto
algumas diferengas vivenciadas no campo estendiam-se a viagem, outras se dissipavam. Chefes locais
e agregados ou meeiros, eram, por vezes, todos romeiros. Embora o dono da lotagdo estabelecesse as
ordens, o espago era entendido como sendo de todos e cada qual, tendo pagado para estar ali, sentia-se
no direito de derrubar hierarquias cristalizadas.'®

Acomodados em seus lugares e pondo-se estrada afora, entre ordens e contravencdes, homens
e mulheres seguiam viagem para o cumprimento de uma devoc¢do cujo dominio escapulia a
privacidade doméstica e ai ganhavam nova identidade, transformando-se em devotos-romeiros-
cantores.

O canto religioso, retirado dos catecismos ou elaborados na criatividade das proprias
comunidades e repassados pela tradicdo oral, constituia a marca da fé impressa em cada
viagem. A esse respeito, a sessdo de Atos da Santa Sé, na Revista Eclesidstica da Bahia,

instruia que “o ‘canto religioso popular’ € o canto que espontaneamente nasce do sentimento

religioso com que a criatura humana foi enriquecida pelo proprio Criador, e por isso €

1 SCHWARTZ, Op. Cit. p.125-126.

199 Cf. observou Rubem César Fernandes na romaria a Bom Jesus de Pirapora, algumas diferengas locais eram
suplantadas, na viagem, por posturas de igualdade fomentadas pela fé ¢ pela devogdo. Destaca que “pelo jeito de
chegar ja se via que tinha ‘coronel’, naquela noite, dormindo no mesmo chéo que a ‘pedozada’.” FERNANDES,
R. C.. Os Cavaleiros do Bom Jesus: uma introdugdo as religides populares. Sdo Paulo: 1982, p. 18.
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universal e floresce entre todos os povos”'’’. E assim faziam os devotos, imprimindo nas
letras e melodias seus rogos, sua necessidade de perdao, de misericordia. Os benditos, as
jaculatérias, as ladainhas acabavam por constituir um repertério entoado pelos devotos em
todas as suas praticas religiosas. Fosse nas rezas, no ambiente doméstico, fosse nas procissoes
ou nos funerais, ou ainda nas romarias, os cantos eram a expressao mais forte das fé. As
palavras da Sagrada Congregacao dos Ritos corrobora a experiéncia devocional ao destacar

que:

Este canto religioso popular tem o seu lugar proprio em todas as
solenidades da vida cristd, quer publicas, quer familiares, e até durante
os longos trabalhos da vida quotidiana; mas o seu lugar de relevo ¢ em
todos os exercicios de piedade, realizados quer fora da igreja, quer

dentro dela (...)""!

Nas memorias de Dona Maria da Concei¢ao de Jesus, 79 anos, moradora do Riacho
Dantas, romeira de Brotas desde os anos de 1940, surpreendemos a importiancia que os

canticos assumiam na viagem. Conta a senhora devota:

Ah! Era muntio bunito de se vé. Cada canto a coisa mais linda.
Cantava, era reza. Ai nois falava com os santo, com a Virgem, com
Deus, o caminho todo falano pra eles todo. E tinha alegria, num ¢
mermo? Eu me alembro de cumade Juventina, era rezadeira, tinha

uma vois que era forte, viu? Ela puxava assim:

O Virgem de Brotas
De Deus adorada
Saiu Mae Senhora
Da pedra encerrada

O Virgem de Brotas
Mae das Criatura
Saiu Mae Senhora
Das pedra tdo dura

E assim ia cantano pra agradd Nossa Senhora. Era bunito, as viage de

Milagre.

170 Biblioteca Publica do Estado da Bahia. Revista Eclesiastica da Bahia, n°. 2, abr-jun, 1959, p.2.
171
Id.
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Também Dona Maria Joventina de Jesus, 87 anos, moradora da Boa-Sorte até os anos
de 1950 e romeira de Brotas desde a década de 1940, revela-nos as suas idas ao santuario
através de uma narrativa tdo cantada quanto falada, evidenciando como os canticos,

carregados de “dignidade e gravidade religiosa™ ">

, concorriam a protagonistas da romaria, ao
menos enquanto se deslocavam de suas comunidades até alcancarem o Santuario. A entoada

de Dona Joventina emenda-se a sua fala:

Queremos Deus
O Virgem grata
Pai sublime redentor
Queremos Deus
Que ¢é nosso Rei
Queremos Deus
Que ¢ nosso Pai

E qualé o otro? Oxen! E o canto mais faci do mundo!

Com minha mae estarei
Na santa gloria um dia
Junto a Virgem Maria

Canticos como esses, “Queremos Deus” — antigo bendito francés — e “Com minha Mae
estarei”, eram, segundo Eurides de Souza Santos, “trazidos por missionarios europeus, que
langaram mao do folclore musical de suas regides de origem, para facilitar a transmissdo dos
principios religiosos catolicos em suas freguesias™ . De qualquer modo, ganhavam ampla
aceitagao nas comunidades rurais, difundindo-se pelas regides mais distantes, naquelas em
que a igreja oficial chegava muito mais através das campanhas das Santas Missdes do que
através da presenca constante do seu clero. Embora trate-se de realidades historico-
geograficas bastante diferenciadas, tanto o sertdo em que se moveu e se fixou Antonio
Conselheiro e seus seguidores, como o reconcavo Sul da Bahia, em que trabalhadores rurais
construiram suas praticas religiosas, experimentaram essa mesma musicalidade sagrada, ainda
que com sentimentos distintos dentro de cada contexto.

Muito embora seja dificil saber de onde veio exatamente a maioria dos canticos como
os que fazem alusdo direta a Virgem de Brotas, arriscamo-nos a pensar que, devido as suas

referéncias ao culto local, tenham se originado do idedrio religioso proprio de cada

172 Biblioteca Publica do Estado da Bahia. Revista Eclesiastica da Bahia, n°. 2, abr-jun, 1959, p. 7.
'"SANTOS, Op. cit. p. 44
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comunidade ou tenham sido por estas adaptados segundo suas devogdes. Observemos estes

dois trechos:

I

Cosme e Damido

A tua casa cheira
Cravo, cheira rosa
Cheira flor de laranjeira

II

Oh meu Sio Benedito
A sua casa cheira
Cheira a botdo de rosa
Flor de laranjeira

O primeiro trecho nos foi entoado por Dona Cecilia Marques dos Santos, ex-moradora
da localidade Ilha. Em suas lembrancas, surgiu como um dos canticos musicados em
homenagem aos Santos Gémeos, apos a reza que lhes ofertavam. Em se tratando do segundo,
¢ um trecho registrado por Carlos Rodrigues Brandao na procissdo que antecede a “danga de
Sao Gongalo”, vivenciada pelos camponeses de grande parte do interior paulista. O que nos
chama a atencdo ¢, pois, uma mesma estrutura musicada moldando-se as devogdes locais de
canto especificos do Brasil e elucidando uma circulagdo de simbolos religiosos entre
universos geograficamente distantes mas religiosamente muito proximos, quer seja pela
historicidade de seus homens e mulheres — trabalhadores rurais, quase sempre expropriados da
terra — quer seja pelas praticas devocionais que experimentam — caracteristicas de um

.. - , . . . e 174
catolicismo hibrido, de carater leigo, medieval, social e familiar.

2.3. Rezar, comerciar, festejar: Milagres e seus significados

Praticando suas devogdes no espaco de suas moradas, prometendo e rezando aos
santos de seu gosto e reiventando suas praticas religiosas juntamente com o sentido de seu
cotidiano, os trabalhadores rurais exercitavam sua fé num modo muito proximo daquele
descrito por Candido da Costa e Silva, embora suas referéncias falem do sertdo baiano.

Distantes da igreja, fizeram uso de outras condigdes para viver sua religiosidade:

1" AZZ1, Op. Cit. p. 99-102.
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Um espago ¢é aberto para que o cristdo leigo sinta-se capaz de tomar
iniciativas no campo do culto e repassar, com certa liberdade, os
conteudos doutrinais remanescentes. Entregue a si mesmo pela
imposicdo das circunstancias, ele encontra margem para desenvolver

. . . ~ ’ 1
um processo seletivo e interpretativo das expressdes da fé (...).!"

As rezas, as novenas, 0s tergos, as procissoes, os velorios constituiam, pois, as “iniciativas no
campo do culto”. Contudo, outro espago ainda se abria para os devotos: o espaco sagrado da
romaria.'”® Esta pratica, que marcou a cultura religiosa no Portugal seiscentista, onde rituais publicos
eram aconselhados a toda a gente, foi trazida ao Brasil na época da coloniza¢do e aqui foram sendo
recriadas em cada regido e os fiéis encarregaram-se, ao longo do tempo, de introduzir na sua dindmica
elementos de outras origens, reelaborando a tradicao.

Em 1938, um almanaque religioso incentivava a peregrinacao:

Verdadeira apotheose de fé e confianga nos offerecem as romarias! De
todos os logares, despresando as penas e soffrimentos de uma longa
caminhada; sacrificando os negocios, aconchegos do lar, comodidades
de toda a sorte, vém os peregrinos, vencendo os obstaculos, prostrar-se
aos pés de um Santuario; confundindo-se, numa sé crenga, os sabios e
ignorantes; pobres e ricos; numa maravilhosa igualdade de ideias,

numa s6 flamma de amor!'”’

Acreditamos que esse discurso tenha sido construido como estratégia da Igreja para atrair e
aproximar-se dos fiéis, uma vez que uma das preocupagdes do episcopado brasileiro, apds a
Proclamacdo da Republica, era alcangar o “controle dos grandes santuarios de peregrinagdo popular,
seja para evitar abusos administrativos dos leigos das irmandades, seja para poder atuar mais

eficazmente na reforma de vida do povo cristio”'"™

. De qualquer modo, era um discurso que
certamente chegava aos povoados do Recdncavo por meio das Santas Missdes. Ainda assim, ao

trabalhador rural era dispensavel o incentivo, ja que a presenca da romaria na sua vida religiosa era tdo

'3 SILVA, Op. Cit. p. 23.

176 parafraseando Michael Sallnow, Carlos Alberto Steil destaca em seu estudo que “o elemento do voluntarismo
presente nos votos que mobilizam os romeiros ultrapassa o nivel do contexto privado, uma vez que, ao realiza-lo,
o romeiro entra numa rede de relagdes que o envolve, passando a partilhar um codigo de valores e categorias
religiosos e morais com uma comunidade de peregrinos.” STEIL, Op. cit, p. 102. Grifo do autor.

""" Biblioteca Publica do Estado da Bahia. Almanaque do Mensageiro da Fé. 1938. p. 7.

'8 AZZI, Op. cit. p. 122.
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intensa e antiga quanto a das rezas e outros costumes domésticos'”.

Para esses trabalhadores, a romaria, por exemplo, assentava-se na f&é em Nossa Senhora dos
Milagres, cujo poder miraculoso era difundido quase sempre através de relatos pessoais de gracas
alcangadas — geralmente a cura de uma doenga considerada incuravel, ja desde a primeira metade do
século XIX. Mesmo visando uma grande maioria de iletrados, também os cordéis, presentes no
comércio de bens religiosos em tempo de romaria, tiveram sua importdncia na reafirmagdo dos
poderes da Virgem, de modo que ajudaram a construir, ao longo do tempo, as impressdes dos romeiros

acerca do Santuario.

OS PODERES DE |
NOSSA SENHORA i
DOS MILAGRES

FEZ VOLTAR
, SUA IMAGEM

| Roubada em
| 13 de Janeiro de 1971

Autoria de
ANTONIO DE OBED FREIRE

m]lﬂ BUBIGAY - hua Cons, Franco, 221-Folea - ahia

e e e e e vttt St - ‘

Figura 7: Livro de Cordel, vendido em Milagres, na década de 1970

Narrando o roubo da imagem de Nossa Senhora, Antonio de Obed Freire atribuiu nos seus
versos a recuperagdo da mesma aos poderes da propria santa, apos descrever um longo processo de
busca que levou os milagrenses até Sdo Paulo, onde teria sido resgatada a peca. Na poesia de sua
literatura, o autor chama a atengéo, em duas passagens distintas'®, para o poder — e o status decorrente

dele — da Santa de Brotas:

17 Cf. Carlos Rodrigues Brandio, “na religido popular dos camponeses muitas vezes a simples reprodugio de
seqiiéncias de oragdes da Igreja, com a participacdo do promesseiro, ndo € considerada suficiente para cumprir o
trato com o santo. E preciso fazer alguma coisa a mais: seguir uma reza de ter¢o, com um prato de velas acesas
na cabeca; seguir uma procissdo com os pés descalgos...”. BRANDAO, C.R. Sacerdotes de Viola: rituais
religiosos do catolicismo popular em Sdo Paulo e Minas Gerais. Petropolis: 1981, p. 86-87.

"% EREIRE,A. O. Os Poderes de Nossa Senhora dos Milagres fez voltar sua imagem. Feira de Santana: s/d,
pp-1lel2.
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A festa da chegada

Da nossa Imagem Formosa
500 homens de terno

Todos com bouqué de rosas
Foi um dia de alegria

De vé a mais poderosa.

kit Romeiros de nossa Senhora
Wi Aqui estd a verdade
Nossa Senhora teve peder
De voltar sua imagem
Para todo povo crér
: Que aqui existe milagres

As duas passagens buscam reafirmar aos romeiros a sacralidade de Milagres, ja pontilhada por
lugares cujos sentidos religiosos lhes foram impressos pelas narrativas envolvendo as aparigoes de
Nossa Senhora e as relagdes entre os devotos e a santa, baseadas nos contratos estabelecidos por meio
de promessas. Estas ultimas, constituiam por sua vez, aquilo que colocava num mesmo plano
ladainhas e romarias.

Diferentes no que se refere ao espago que sacralizam e as suas dindmicas ritualisticas, rezas e
romarias entreteciam-se no eixo de seus objetivos: era a promessa € 0 seu pagamento que as
alimentavam. Nesse sentido, estabelecia-se uma cadeia de trocas entre o mundo humano e o
sobrenatural, em que cada personagem presente nesta relagdo encarna um papel. Conforme apontou
Branddo, ao estudar a danga de Sdo Gongalo: o humano promete e recebe o milagre ou a graca; o santo
age como mediador entre Deus e os devotos, acata as promessas, podendo ou ndo cumprir a sua parte,
premia ou castiga, faz milagres e distribui gragas.'®'

A peregrinagdo a Milagres estava ligada, assim, a divida contraida junto a Nossa Senhora de

Brotas, embora nao apenas. A fala de Dona Joventiva ¢ reveladora desse aspecto:

O povo contava, que ia, contava e nois fazia promessa. O minha
Nossa Senhora vai me valé uma quarqué coisa que a gente tivesse
precisano, me dé graca de eu arcangd isso que quando for no tempo da

romaria eu vou l4 assisti uma reza, manda celebrd uma missa pra Vois.

Na sutileza de seu pedido escondem-se as razdes para a realizacdo da promessa: casos de
doenca na familia e dificuldades financeiras eram as mais recorrentes. Apelava-se a santa para que
curasse todo tipo de enfermidade e como pagamento do contrato estabelecido, realizava-se a viagem
ao seu Santuario. Este pagamento variava ainda em diferentes aspectos: muitos prometiam levar os

filhos, todos juntos ou um a cada ano; outros tantos deviam seguir apenas com suas esposas ou

'8l BRANDAO, Op. cit. p. 90.
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maridos; alguns donos de lotagdo assumiam toda a despesa do transporte, por promessa; uns
depositavam seus ex-votos; outros acendiam velas no Cruzeiro. A modalidade de pagamento ia, pois,
variando de romeiro para romeiro, de acordo com o nivel de importancia que o pedido tinha em sua
vida.

Embora fossem as promessas, “feitas (...) 4s vezes em um solitario momento de desespero”'®?,
o clemento fomentador das romarias, havia muitos romeiros que faziam a viagem movidos pela
curiosidade de conhecer o lugar sagrado ou por dever de catdlico. Importa, aqui, destacarmos esta
ultima motivagdo. Seu Arthur, como varios outros depontes, conta que ir a Milagres era dever de todo
ano e que “a promessa ¢ dificil, tem que pagd” e por isso insere suas rezas ¢ romarias na modalidade
dos lagos de devogdo. Ele explica: “Se eu fago promessa ¢ um dia eu ndo rezo ou deixo de ir nos
Milagre, fico deveno, pode até me atrapaia”.'*

Em sua explicacdo, Seu Arthur descortina a relacdo de apego e respeito aos santos
experimentada pelo homem rural, bem como a crenga no poder que os oragos tém de cobrar as dividas
daqueles que estabelecem consigo um voto valido ¢ ndo cumprem o prometido; cobranga esta que
pode trazer prejuizos a saude, a lavoura, a familia, entendidos na religiosidade popular como castigo.
Nesse caso, os lagos de devogao, que podiam excluir a pratica da promessa, ajudavam na constru¢ao
de um outro tipo de romeiro, aquele que alcanca do santo devotado béngaos e ajudas e deve — eis aqui
o “dever” do qual fala Seu Arthur — retribuir com atos pessoais de devogao.

Nas lembrangas de cada devoto ou curioso que ia visitar o Santuario de Brotas, os
diferentes sentidos que atribuiam aquele evento, a priori religioso, sdo vislumbrados a todo

instante. Na fala de Dona Joventina surpreendemos alguns significados:

. e la passava o dia, tudo 14 em oracdo, assisitia a missa, visitava
aquelas peda, que tinha a peda que chama a peda da Lapa (...) Antonce
noéis ia, subia por 13, viajava tanto, tinha cabra que fazia horrd (...)
Nois andava naquelas peda, via tudo, como era, como num era. E
tinha romaria tudo, ali a gente pagava pra v€ aquelas romaria, era
muito bonito (...) Passeava, 14 a pessoa comprava esse nicuri, &ta que

era um compra de nicuri...'®*

Assim como os dias de reza figuravam, no espacgo de sua cotidianidade, como dias de

festa, de comida, de bebida, de gastos, de congregacdo e de conflitos, os dias de romaria

2 BRANDAO, Op. cit. p. 90.
'3 Depoimento citado.
' Depoimento citado.
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estendiam-se como um prolongamento desses aspectos em outros espagos sociais, agora o da
estrada, do santuario, do arraial, vila ou cidade de Milagres — dependendo do periodo.

O depoimento acima evidencia que rezar e divertir-se eram duas praticas que deviam
ser experimentadas dentro de uma mesma oportunidade. Logo, a estadia em Milagres requeria
muita disposicao, ja que as atividades, além de variadas, exigiam muitas vezes esforco fisico.
Esfor¢o que mesmo os corpos mais fadigados pela labuta diria no campo dispunham. “Eta
que nois andava o dia todo, dispois de ir na igreja, vé Nossa Senhora. Entdo nois subia as
peda, ia nos milagre, era feira, e compra isso, compra aquilo”, salienta Seu Jodo Matias, que
viajou por vinte e cinco anos consecutivos,” e em todas as suas idas cumpria o ritual que ele
mesmo estabelecera para explorar Milagres em toda medida. '*°
Ao chegar, os caminhdes pau-de-arara que na estrada eram “um atrais do 6to, que se

incantava em V€ (...) aquela tiga toda de gente de caminhdo™'*

, ocupavam toda a area aos pés
da ladeira em cujo cume esta a Igreja. Canticos marcavam a entrada das romarias Milagres
adentro e os romeiros, a esta altura, tratavam de imprimir em suas vozes um tom ainda mais
vigoroso, expressando o contentamento do dever ou da promessa em parte ja& cumprida.
Naquele instante, os arrabaldes do santuario ja estavam todos invadidos — uma invasdo
consentida e esperada por grande parte dos moradores locais, cuja sobrevivéncia naquela
época do ano dependia diretamente das romarias, ¢ abengoada por Nossa Senhora de Brotas,
que como canta Seu Arthur “ta 1a naquele grande altar / rodeada dos anjo / nas altura hao dela
esta”'™.

Alojar os romeiros era, entdo, a primeira providéncia do dono da lotagdo. Para tanto,
competia a este encontrar uma casa, geralmente nas proximidades do santuario. As despesas
com o aluguel eram divididas entre os romeiros sendo que, em muitos casos, aqueles que nao
dispunham de recursos suficientes, acabavam por alojar-se no proprio caminhdo. Isso nos faz
refletir sobre como uma pratica religiosa fomenta na sua dinamica as mesmas diferengas
sociais latentes no campo. Como assinala Seu Arthur, “quando chegé 14, alugd casa. Eu digo
“bom, o caminhdo fica ai, que arguma pessoa quis¢ ficd no caminhdo fique, que num quisé¢
venha pra casa, muitas pessoa ficou porque num tinha dinheiro pra pagé a casa”.'®®

Os romeiros que haviam “se prevenido” mais, ou seja, que estavam em posse de mais

dinheiro, podiam desfrutar das instalagdes da casa. E a quebra da aparente igualdade que

'8 Depoimento citado.
1% Depoimento citado.
'8 Depoimento citado.
' Depoimento citado.
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marcava aquele evento, revelava mais uma vez a vivéncia das hierarquias e a demarcacao dos

mesmos lugares sociais da vida no campo. Agora dentro do espago sagrado.

Figura 08: Igreja de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas
(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2005)

Na ladeira que d& acesso ao Santuario, muitas casas, desocupadas pelos moradores
locais em época de romaria, desenhavam o caminho da natureza sacralizada e compunham um
cenario cuja ocupacdo variava conforme os recursos de cada um. Quanto mais proximo de
Nossa Senhora e de seus lugares santos se desejva ficar, mais oneroso era o custo. O valor do
aluguel de cada casa estava, pois, associado a posi¢do que esta assumia na geografia do
sagrado. “Tinha casa que era um pre¢o danado, entdo a gente dizia que queria Otra e ai
vumbora procura”, lembra Dona Filomena Maxima da Silva, que preferia economizar —
pagando por uma casa mais afastada do santuario — para dispensar um gasto maior com as
lembrangas que “nunca pudia deixa de leva”'®’.

Um grupo que, aos olhos de um observador superficial, pareceria homogéneo,
suscitando pela animagao e forca que concediam aos canticos por toda a viagem um sentido
de ajuntamento inquebrantavel, gerava, pois, ainda nos primeiros momentos de sua passagem
por Milagres, momentos de aportar e hospedar-se, a experiéncia da desigualdade. O espirito

fraternal e congregador que a romaria carregava acabava por dissolver-se em momentos como

"% Depoimento de Filomena Méxima da Silva. 20/05/05.
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estes, em que lugares sociais iam sendo definidos a partir dos mesmos céddigos de
classificagdo dos sujeitos nas praticas do campo.

Contudo, nesse processo de separa¢do dos que podiam e dos que nao podiam custear o
aluguel, a rezadeira muitas vezes desfrutava de isen¢o, tanto no pagamento da casa, quanto
do transporte. Nesse caso, o seu lugar social era definido pela importancia que assumia tanto
na romaria quanto em outras praticas da religiosidade de seu lugar de origem; importancia
associada ao fato de ser uma especialista em repertorio de rezas e de canticos, a qual pode ser
definida como “a memoria mais aguda de um saber religioso complexo, mas ndo secreto, e
aprendido no limite entre p ensino dos padres”, através dos esporadicos contatos com estes —
“e 0 da propria comunidade”."”

Na dindmica das romarias o trabalhador rural punha-se em contato com o sagrado,
quitando seus compromissos com a santa, dentro de outro tempo e outro espaco. No entanto,
sua partida para o Santudrio ndo significava sua separacdo das agruras cotidianas. De dentro
da lavoura para cima do pau-de-arara, da terra que ndo lhe pertence para a questdo do aluguel
da casa; do campo para a romaria, o devoto transportava sua condi¢do individual e seus
embates coletivos. Privar-se de estar na casa alugada era relembrar sua posi¢do de menos

abastado entre todos; mas entre os que gozavam dessa possibilidade, outras diferencas eram

latentes. Acompanhemos o episddio narrado por Seu Arthur:

Mucinha uma vez (risos), coitada, “que Deus te dé o céu”, Mucinha
chegd e disse “O, e ai Seu Arthur? O negdcio pra se cumé 14?” Eu
digo “Cada qual faga sua lata e leve”. (...) Ai quando acab6 , Mucinha
pego ai um tal frango, matd, fez (muitos risos), fez uma farofa, botd
essa galinha dento de uma lata, nova, tampo e la vai. Ai entdo
Mucinha pega, fico todo este povo da Ilha no quarto (...). E num sei
Cuma foi, fui pra missa (...) quando eu desci, menino, tava um rolo
danado dento de casa, essas mulé, quando fui entrano disse “Que ¢
que ta aconteceno aqui, que barburim é esse?” Dai Mucinha “N¢ nao
Seu Arthur, ¢ porque tem muita gente miserave que vem pros Milagre
e num traz o que cumé, pegaro minha lata de galinha, cumero, poca

hora largaro os 0sso ¢ um punhado da farinha dento."”’

% BRANDAO, C. R. Os Deuses do Povo. Sao Paulo: 1986, p. 38.
"I Depoimento citado.
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Muito mais do que comico, como pode sugerir os risos de Seu Arthur, o episddio
envolvendo Dona Mucinha, seu farnel e o “foco de mulé que pudia muntio bem cada qua

. 192
guverna suas lata”

, J& que ndo haviam ido assistir a missa, ¢ delator dos diversos tipos de
tensdes que a romaria podia gerir. Dona Mucinha, que era agregada nas terras de Seu Arthur e
ndo dispunha de recursos nem mesmo para custear a passagem, deixando “por conta do

sinho”!*

, acabou protagonizando uma cena que devia ser corriqueira diante do ajuntamento
de pessoas diferentes, novamente submetendo-se aos favores de seu chefe, que lhe
disponibilizou cinco cruzeiros para a merenda. Cada momento da romaria era, pois tingido de
fé, de devogdo, mas também de transgressao, de luta.

Episodios como esses eram dramatizados, contudo, em meio a praticas também
fraternas, mais solidarias. E dificil pensar que Dona Mucinha ficaria com fome, néo fosse o
benfazejo Seu Arthur a lhe oferecer dinheiro, isso porque na preparagdo para a viagem, a
atencdo as guarnicdes era demasiada, conforme relataram diversos entrevistados. Dona Maria

Donata foi uma das que se preocuparam, nos seus processos de rememoracao, em focar sua

narrativa neste aspecto. Ela detalha:

Vixi, Nossa Senhora! Era um trabai, era um assa de coisa, um cozinha.
Juntava, as vez, umas cumade ¢ vumbora cuida. Entdo, assim uns 6tio
dias antes, é, Otio, dez dia, preparava as coisa: era galinha frita, era
bolo, lombo de carne, carnero, carne de porco, muntia farofa. Uns
entdo levava mais, 6tros menos, mais dividia sabe cuma é? Cada qua

levava e juntava pra armugd, ali dividia. No caminho passava a lata de

bolo, de bolacha, pra merenda, né?'"*

Entre uma lembranca e outra, Dona Donata trazia as iguarias a tona, explicando,
inclusive, como se dava o preparo de algumas. E a medida que o fazia, reforcava a relacdo da
romaria com um modo de viver baseado na exploracdo da terra. Nas receitas, a mandioca,
fruto de seu trabalho, era o ingrediente mais utilizado: bolos, beijus e bolachinhas eram todos
feitos a sua base. Também as carnes, de porco, de carneiro, denunciavam a atividade do trato
com o gado miudo, caracterizando a dinamica da romaria.

Estando em Milagres, todo romeiro, independente das motivacdes que o levaram a
romaria, fazia a principio o trajeto do sagrado: igreja, sala dos milagres e pedras, com sua

fonte, gruta e cruzeiro. A passagem pela igreja marcava o encontro com a imagem da santa

192 Depoimento citado.
'3 Depoimento citado.
"% Depoimento de Maria Donata dos Santos. 16/02/06.
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devotada, aquela que, por distribuir tantas gracas, bén¢aos e operar tantos milagres, assistia,
de janeiro a abril de todo ano e, sobretudo, em dois de fevereiro, sua morada ser tomada por
centenas de fiéis. Esse encontro, nem sempre mediado por um padre, era encenado em meio a
uma liturgia muito propria do catolicismo rural. No lugar das missas, ladainhas, como aquelas
rezadas no campo em louvor aos santos, eram cantadas — e negociadas — dentro da igreja,
evidenciando um dominio do culto doméstico e leigo sobre o culto publico e oficial dentro da

circunscricao deste ultimo.

Figura 09: Imagem de Nossa Senhora de Brotas

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus —2005)

Entre todos os depoentes, apenas Dona Joventina referiu-se a esse costume. Os demais
narraram sua passagem pela igreja em momentos de missa. Lembra, a senhora, que “... tinha
romaria tudo, ali a gente pagava pra vé aquelas romaria, era muito bonito (...), agora que a
romaria em tempo de Milagre eu nunca rezei ndo, qué diz€, que a gente pagava pra’quelas
criatura que tinha 14 de rez4, reza romaria.”'®> Muito nos instigou essa passagem da narrativa
de Dona Joventina, j& que ndo era possivel vislumbrar, em outras falas, essa “romaria” a que
se refere e que era paga por la. A oralidade impds-nos, entdo, dois problemas. Primeiro,
localizar na dinamica da romarias um ritual pouco lembrado. E depois, decifrar, na memoria

de Dona Joventina — marcada por esquecimentos e por constantes jogos entre temporalidades

%5 Depoimento citado.
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oscilantes — a correlagdo do termo “romaria” o qual, ja era sabido, empregava confusamente.
Foi na fala de quem viveu Milagres em toda sua dimensao, alcangando uma cura miraculosa e
venerando a Virgem, habitando ao redor da igreja e sendo sua zeladora por muitos anos, que

encontramos as respostas. Dona Celina conta que:

Rezar, eles rezavam. Eles mesmos cantavam dentro da igreja aqueles
cantos que eles mesmos arrumavam, criavam e ladainha. Eles
ofereciam assim muita ladainha. Tinha cinco grupos na igreja, cada
grupo tinha quatro pessoas. Tinha dia que tinha dez grupos, tudo
rezando ao mesmo tempo na igreja, aquela ladainha de... de latim.
Agora vocé v€, ainda lembro alguma coisa que tinha uma mulher que
era assim (canta): “lagartixa bateu nos ares (risos), Joana montou na
sela, num sei o que, num sei... Regina, é, Joana montou na... Ora, ora
pro nobis.” E tinha outras coisas assim, tanto era terrivel as rezadeiras,
como os romeiros. E rezavam também. Era esse tipo de coisa a

romaria. Procissdo tinha em redor da igreja.'*®

Assim, a “romaria” citada por Dona Joventina era a ladainha encomendada aos grupos
de rezadeiras locais que estabeleciam dentro da igreja um intenso comércio do sagrado, o qual
tornava, pouco definidos, os contornos entre as praticas do catolicismo leigo ¢ as da
religiosidade oficial. No espago de tempo em que esta pratica manteve-se viva, provavelmente
até fins da década de 60, os romeiros, imersos num sistema de trocas simbolicas, ocupavam
Milagres com seus modos de agradar aos santos, de dialogar com eles e de mostrar-lhes que
os tratos estavam sendo cumpridos. A ladainha, que como lembrou Dona Celina, era cantada
num latim, muitas vezes, pouco sacro, figurava como a oracao do dever cumprido, do mesmo
modo que aparecia nas rezas domésticas. Apds a encomenda das ladainhas, procissdes eram
realizadas ao redor da igreja, como mostrou Ruy Guerra, na produgio de Os Fuzis™®'.

Era na Sala das Promessas que muitos romeiros encerravam o pagamento de sua

divida, 2 medida que depositavam 14 seus ex-votos'”®. Steil fala deste espaco no Santuario do

% Depoimento citado.

17,08 FUZIS (filme/video) (1964). Dirigido por Ruy Guerra. Rio de Janeiro, Sagres Cinema, Televisdo, Video,
81 min, p&b.

' Em sua obra sobre os ex-votos pintados em madeira, encontrados em certas regides de Minas Gerais e Sdo
Paulo, Julita Scarano associa a locug@o latina ex-voto o significado de “pela graga recebida”, considerando seu
sentido lato. Segundo afirma, o ex-voto “constitui a confirmag@o de que houve um pacto que se localiza no
tempo passado, mas que se prolonga por meio da representagdo concreta do milagre. Uma vez que o momento da
graca ¢ o da eternidade, o ex-voto pode ser visto como atemporal...” Ver SCARANO, J. Fé e Milagre: Ex-votos
Pintados em madeira: Séculos XVI111 e X1X. Sao Paulo: 2004, p. 36.
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Bom Jesus da Lapa, destacando a disposicdo dos objetos “de forma ordenada (...) e
classificados a partir de uma logica que busca associa-los aos milagres operados por Jesus, de
acordo com a narrativa dos evangelhos.”'” No Santuirio de Bom Jesus de Pirapora,
Fernandes observou que se tratava do “espaco ritual mais desarrumado que se pode imaginar,
um impressionante amontoado simbolico das misérias humanas”.** No caso do Santuario de
Brotas ha, atualmente, uma organizagao bastante funcional, separando os ex-votos por tipo, o
que acreditamos ndo ter sido uma realidade no passado da Sala das Promessas, que nem
sempre disp0Os de tanto espaco e estrutura.

As fotografias abaixo (Figuras 10, 11 e 12), embora sejam um registro do presente,
sao elucidativas dos significados dos ex-votos na relagdo entre santos e romeiros, além de
constituirem um retrato hibrido das mazelas™' dos fiéis devotos e de sua fé em Nossa Senhora
e em diversos santos. Vale destacar a presenga de retratos de santos como Sao Cosme e Sao
Damido, Santa Barbara, Sao Jodo, Bom Jesus da Lapa, evidenciando uma teia de relagdes

entre os mesmos, pensada e acreditada pelos devotos.

Figura 10: Sala das Promessas, com fotografias, retratos de santos, pegas de cera

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2005)

19 STEIL, Op. cit. p. 51.

29 EERNANDES, Op.cit. p. 45.

%! pierre Sanchis aponta, a partir do exame de ex-votos, as promessas relativas & satide como uma das categorias
mais recorrentes em salas de milagres. Contudo, lembra que “o habito das promessas” e, consequentemente, dos
ex-votos, vai além da busca da cura, constituindo “para muitos um investimento de rotina”, entrando “na ordem
normal das coisas” e inserindo-se “no desenrolar da existéncia e movimento do universo.” SANCHIS, P. Arraial
Festa de um Povo: As Romarias Portuguesas. Lisboa: 1992, p. 47-78.



Figura 11: Sala das Promessas, com roupas, partes do corpo esculpidas em cera e madeira, cabelo, muletas,

quadros (Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2005)

Figura 12: Sala das Promessas, com ex-voto representando promessa para irmas gémeas

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2005)
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Na condicdo de ex-voto, muletas, cabegas e corpos em miniatura esculpidos em
madeira, outras partes do corpo em cera, tufos de cabelo, vestimentas, caixas de remédio,
quadros, cartas, fotografias — muitas fotografias —, cruzes, sdo objetos impregnados de
sentidos, 0s quais a0 mesmo tempo em que sugerem “dor (...) sugerem também o
agradecimento e a alegria pela libertacio do mal representado”™*.

E certo que a representagdo dos ex-votos foi sendo reelaborada conforme as mudancas
na cultura religiosa e na vida cotidiana dos romeiros. Fotografias de motocicletas, sacos e
mais sacos com embalagens de remédio controlado, evocam experi€ncias vividas ja dentro de
uma modernidade. Desse modo, estes objetos contam histdrias, “acontecimentos da vida
familiar, principios morais e religiosos que compdem o (...) universo cultural” do romeiro””.

Importa observar que a Sala das Promessas, organizada pelos dirigentes da igreja, ndo
era o Unico espago de entrega dos ex-votos a Virgem de Brotas. Para o romeiro, “Nossa

~ 99204

Senhora t4 no 6i d’agua, ta 14 na peda, que ela passed”, e por isso cada lugar desse ¢

passivel de receber o ex-voto.

Figura 13 Figura 14

Imagens externa e interna do espago para depodsito de ex-votos junto & fonte de dgua benta

(Fotografias de Elivaldo Souza de Jesus —2005)

22 SANCHIS, Op. cit. p. 45.
293 STEIL, Op. cit, p. 51-52.
2% Depoimento de Maria do Carmo de Jesus. 06/04/06.



Figura 15: Ex-votos depositados entre as pedras nas imediagdes da gruta

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2005)

o A 4 --“- 7

Figura 16: Ex-votos depositados entre as pedras nas imediagdes da gruta

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2005)
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As fotografias (Figuras 13, 14, 15 e 16) permitem melhor compreender a utilizagdo da
natureza sacralizada para deposito dos retratos de cada dor e stuplica humana: como na sala da
igreja, imagens, cabelos, caixas de remédio, cruzes, sdo ali deixados traduzindo a sua relagao
com as incertezas a que estdo sujeitos — os romeiros — em situagdes concretas. Como bem
colocou Fernandes, traduzem “as doengas, os acidentes, as passagens perigosas™"".

ApoOs a entrega dos ex-votos ou paralelamente a esta, que podia ocorrer na geografia
sacralizadas das pedras que erguem-se mais atrds da igreja, eram a visita a fonte de agua
milagrosa e a escalada pelas Pedras da Lapa e da Bandeira as atividades da romaria. Dona
Joventina conta que “visitava aquelas peda tudo, subia por 14, viajava tanto, via tudo, cuma
era, Cuma num era, 14 tinha um milagre que a gente panhava agua e trazia aquela vazia d’agua
pra casa.”** Na fonte buscava-se a agua abengoada por Nossa Senhora, conforme relatou seu
Moisés na historia do rapaz cego que passou a enxergar gragas aquela adgua. Além de
abastecer suas vasilhas, muitos romeiros apinhavam-se na estreiteza do lugar para batizar ou
serem batizados nos “milagres de Brotas”. Todo romeiro que estivesse em romaria pela
primeira vez devia submeter-se ao ritual, funcionando este como uma “purificacdo” para que

X : s 9920 .
se possa estar naquele lugar sagrado e uma “agregacio a comunidade dos fiéis™"’, dos fiéis

da Virgem de Brotas. A explica¢do ¢ Dona Francisca:

Batizava na agua da fonte. Apois, Jodo Batista num batizd Jesus no rio
Jordao? Entdo, qué diz€ que levava quem fosse pro Milagre, chegava
la aquele menino que nunca foi quando chegasse 1a percurava um
padrinho, uma madrinha e aquele 6tro batizava. Chegava na agua
assim, aparava aquele poquim d’agua e bota assim na béra das pessoa,
pega e bota na cabega e diz “Fulano, eu te batizo em nome do Pai, do
Filho e do Espirito Santo (gesticula). Eu tenho tanto afiado de
Milagre...**®

Demonstrando um conhecimento biblico resultante dos contatos esporadicos com
. , . . . 2 .
padres e missionarios, Dona Francisca descreveu um ritual®” que denota como a romaria

possibilitava o uso de uma préatica privatizada pelo culto oficial e, dentro de sua dinamica,

205 FERNANDES, Op. cit. p.46

2% Depoimento citado.

27 GENNEP, Op. cit, p. 89.

2% Depoimento citado.

299 Ao definir as dangas oferecidas por alguns grupos de romeiros ao Bom Jesus da Lapa, Steil apresenta um
conceito que pode ajudar no entendimento da pratica do batizado na fonte. Diz o autor que “sdo praticas
religiosas (...) que se desenvolvem independentemente dos dirigentes do santudrio e através das quais o povo faz
sem culto (...) para além dos limites espaciais e institucionais fixados pelo clero...” STEIL, Op. cit, p. 137
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promovia o alargamento de redes de convivéncia e solidariedade tecidas no campo, como as
relagdes de apadrinhamento. Eram lagos que tinham um significado proprio, fazendo valer-se
nas horas de dificuldades.

Alcangar o alto das pedras nem sempre era um desafio enfrentado por todos. Seu Jodo
Matias lembra que nunca se aventurou a chegar no cruzeiro, plantado no topo da Pedra da
Bandeira. Ja Seu Arthur, enfatiza que “ave-Maria, era uma coisa séria aquela subida, mais
tinha que ir, né? De 14 ouvia dize que dava até pra vé Salvador, aqueles romeiro que tinha
binoquili, sabe cuma & ?27*'° Através de caminhos ingremes, tinha-se acesso a uma pequena
gruta aberta na face da pedra, onde se acendiam velas e depositavam-se ex-votos. Dona Luzia
recorda que “era muito foguete quando o povo chegava 14 por cima™'', pratica que vem
sendo mantida até os dias de hoje, dada a quantidade de fogos queimados espalhados pela
vegetacdo rasteira e observados por ocasido de nossas visitas. A queima dos fogos estava
diretamente ligada ao contrato estabelecido com a santa e sua significacdo ultrapassava seu
sentido utilitario, revelando um gesto de acao de gragas.

Entre o contato com a imagem de Nossa Senhora de Brotas e a passagem por fracdes
de espago santificadas, os romeiros aproveitavam para realizar compras num “comércio (...)
incorporado dentro do circuito religioso do santuario™'? Comerciantes locais e outros vindos
de fora, armavam suas barracas em frente a igreja, oferecendo artigos religiosos — quadros e
retratos da Virgem, imagens de Jesus Crucificado, rosarios, medalhas. Contudo, a maioria
delas atraia os devotos com a oferta de iguarias as mais diversas. Cabe salientar que na
memoéria de todos os depoentes os produtos adquiridos na feira de Milagres*" eram, de fato,

de cunho alimenticio. Dona Joventina relaciona:

L4 nbis comprava era nicuri, €ta que era um compra de nicuri, todo
mundo trazia aquele bucado, aqueles rosario de nicuri. Ai era
rapadura, melencia tomém, quando ia, ia forgado, quando vinha
apertava de tanta melencia que o povo botava dento do carro (...)
Peixe, tomem. Vinha aqueles moéi de peixe. E a gente magina inté ir

porque quando vinha trazia era peixe. O que mai, meu deus? Esse...

219 Depoimento citado.

21 Depoimento citado.

212 §TEIL, Op. cit, p. 82.

13 Para Santana, a histéria da cidade de Milagres estd intimamente ligada a organizagdo da feira local, que
“insinua relevantes imbricamentos (...) com a religiosidade popular, que demandava significativa organizagdo
com a finalidade de oferecer mercadorias aos romeiros de devogdo a Virgem Santa Maria dos Milagres.”
SANTANA, C. A. Cidades do Reconcavo — Programa de Desenvolvimento Regional Sustentavel-
Recbncavo Sul — CAR. Salvador-BA: 1999, p. 58-59.
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requejdo, tinha esse... imbu, éta misericordia, era os saco, enchia
aqueles saco tudo de imbu, quando vinha era aquela agonia de tanto

trem que botava no carro.”"
E Dona Jacy acrescenta:

Tinha a feirinha, as barracas onde a gente comprava as lembrangas,
bonequinhas, brinquedo, bolsas, muitas sandalias de couro, sandalia
rasteira, chapéu, comprava os rosario de licuri, trazia em quantidade
pra quem ndo ia. Era requejdo, melancia. E tinha aquelas tendas que

armava assim um cenario e tirava os retratos, muito retratista, tirava as

fotos e ai a gente trazia os retratos no binéculo.*"”

Outro ritual era, pois, vivenciado na romaria: o ritual do comércio. Aqueles providos
de mais recursos, as opgdes de compra eram diversas, mas as escolhas direcionavam-se
primeiramente ao agrado dos que ndo seguiram viagem. Experimentava-se um tempo e um
espaco sagrado, no entanto as ligagdes com o tempo e o espago humano, deixados para tras na
partida, mantinham-se perenes. Os rosarios de “licuri” ou “nicuri” figuravam como principal
souvenir para as criangas. Por certo era de baixo custo, possibilitando ao romeiro levar
“aquele bucado” e distribuir a meninada, que passava o dia posterior a chegada da romaria,
exibindo e degustando o rosario, religiosamente pendurado no pescogo. Aos adultos, o
requeijao era o mais ofertado como lembranca: “era dois, trés quilos, meio quilo pra fulano,
meio quilo pra minha cumade, meio quilo pra meu pai...”*'®. Assim, a aquisi¢io de qualquer
artigo significava, dentro de casa, um prolongamento da presenga das sacralidades de
Milagres no seu cotidiano.

Tanto por entre as barracas assentadas em todo o arredor do Santuario, como no
interior dele mesmo, suscitavam-se trocas nos mais diferentes niveis. Romeiros e Nossa
Senhora, romeiros e comerciantes (incluindo-se neste grupo as rezadeiras locais), travavam
entre si relagdes de trocas simbdlicas — materiais e espirituais — das quais “o dinheiro ndo esta
excluido™'”. Numa extremidade desse sistema, o romeiro ¢ aquele que busca, que roga, que
em louvor e agradecimento ¢ capaz de superar as dificuldades corriqueiras e prover-se de

95218

recursos para “fazé€ uma boa viagem™” °, ou seja, poder pagar pela encomenda de ladainhas e,

214 Depoimento citado.

13 Depoimento de Jacy Maria de Souza. 08/04/05.

216 Depoimento de Dona Jacy Maria de Souza. 08/04/05.
27 STEIL, Op. cit, p. 79.

¥ Depoimento de Luzia Clara de Sio José. 14/09/05.
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mais tarde, missas, e pelos artigos comerciais. Na outra extremidade, comerciantes, padres e
rezadeiras disputavam o “lucro” dessas trocas.

Segundo Dona Celina, “muita gente construiu casa ai pra cima da igreja com dinheiro
de ladainha, era um comércio horrivel dentro da igreja™'’. Incorporando no seu discurso
marcas de um processo de evangelizagdo das romarias, o qual acompanhou de perto, a
rezadeira revela como as estratégias de sobrevivéncia dos moradores de Milagres baseavam-
se no comércio do sagrado. Do mesmo modo que as rezadeiras, as quais dispensavam parte do
montante arrecadado a igreja, muitos milagrenses ocupavam-se das atividades mercantis,
queixando-se, inclusive, o Padre Francisco Santolaya de “no ano 77 (...) procurar 22 pessoas
(uma depois da outra) para assumir a presidéncia” da comissao dos festejos da padroeira “e
todas elas se recusarem, alegando que nos dias da festa estdo muito ocupadas™**°.

Os fotografos exerciam importante papel nesse comércio, ja que seu produto
materializava a presenga do romeiro no espaco sagrado e auxiliava na constru¢do de uma
memoria imagética, ilustrativa das narrativas que se teciam junto aqueles que ndo viajavam.
Os bindculos citados por Dona Jacy, que se tratavam, na verdade, de monoculos por disporem
apenas de uma luneta focalizdvel, guardavam o registro e eternizavam a experiéncia da
romaria, dispondo naquele mintisculo negativo, as vezes toda uma familia ou parte dela, como

mostram as fotografias abaixo (Figuras 17 e 18).%*!

Figura 17: Familia de Dona Aladia, em Milagres, na década de 1970

(Fotografia gentilmente cedida por Dona Aladia, moradora do Cunha)

219 Depoimento citado.

220 Secretaria da Paroquia de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas: Livro de Tombo (1970-1988), fl. 23.

22! Todos os mondculos que coletamos junto aos romeiros estavam em péssimas condigdes de conservagio. Na
grande maioria, os negativos estavam manchados a tal ponto que a revelagdo dos mesmos ndo permitia a
visualizagdo de qualquer detalhe. Outros poucos apresentam uma qualidade como a das fotografias que
apresentamos, ja em vias de deterioragao.
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Figura 18: Dona laia e sua filha, em Milagres, em fins da década de 1960

(Fotografia gentilmente cedida por Dona laid, moradora da Ilha)

Os elementos que compunham o cenario variavam conforme o fotéografo. Eram telas
com imagens do Santuario de Nossa Senhora Aparecida, da cidade de Milagres em miniatura,
do Cristo Crucificado, além de pequenos cavalos de madeira — mais tarde substituidos pela
motocicleta — sobre os quais, geralmente, sentavam-se as criancas até que o fotografo
retivesse um trecho daquela experiéncia congregadora, devocional, religiosa e festiva.

Vale destacar, no entanto, que no afa de produzir a lembranca mais significativa de
Brotas, muitos romeiros viram-se enganados por fotografos que faziam do seu comércio um
veiculo de trapagas, encenando a produgdo de fotografias sem o uso do filme; recebiam o
pagamento adiantado e ndo cumpriam sua parte no negocio, desaparecendo com o dinheiro.
Questdes como essas se transformavam em tema de pregacao dos padres, que exortavam os
romeiros a afastar-se do comércio e geravam a necessidade da presenca policial a quem,
segundo registro de 1978, “os padres sempre solicitaram o apoio e cobertura (...) para garantir
a paz e ordem, mas infelizmente nem sempre foram contemplados no seu pedido™**.

No mesmo registro, o vigario da Pardquia relata que “as vezes acontecem fogos

desonestos, furtos e outras coisas que tiram a paz e a tranqiiilidade dos romeiros, ¢ as

2 Secretaria da Paroquia de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas: Livro de Tombo (1970-1988), fl. 22.
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autoridades locais pouco fazem para evitar estes contratempos™ . Surpreende-se na queixa
de Padre Francisco, além de tensdes estabelecidas entre a Igreja, a prefeitura e a delegacia de
policia, a festa como parte inerente da dindmica da romaria. As “coisas que tiram a paz” dos
romeiros, aos olhos do padre, na verdade oferecem-lhes alegria, divertimento, superacao,
mesmo que passageira, da dureza da vida. Excetuam-se, nesse caso, o envolvimento com o0s
furtos®*, que retiravam o romeiro do clima de contentamento.

Um documento de 1958 ressalta o universo festivo construido para receber os
romeiros, informando que “no dia 2 de fevereiro realiza-se grandiosa festa (...) Ha também
divertimentos populares, constantes de quermesses e outros folguedos patrocinados pelo
vigario e por pessoas da sociedade local. Esta festa atrai grande numero de forasteiros”.*’
Nesse ambito, a festa, que em 1923 ja contava “com lindos brinquedos organizados por

rapazes e senhorinhas”*°

, nas ruas de Milagres tornavam fluidos os limites entre o sagrado e
o profano, a medida que um estava inserido no outro, sendo dificil definir em que ordem. Para
o romeiro, o ato de festejar, aqui entendido como o ato de comer, beber, dangar, namorar,
garantia a plenitude da viagem e exercia, dentro da romaria, uma funcdo congregadora.
Reunindo-se para a danga, para a comilanga e para a bebedeira, os romeiros colocavam-se em
estado de alegria expansiva, gozando mais uma vez daquele principio de liberdade
experimentado pelo fato de se porem a peregrinar. Na romaria, e isso inclui a festa, “seu

mundo (...) fora deslocado do eixo fatalistico a que parece condenado no dia-a-dia, e achava-

. 22 . .
se enfim em movimento”??’. Diz o romeiro:

O povo parecia que tinha uma sulitara, um verme sulitaro, que num
tem nada que chegue, porque eu nunca vi um povo cumé, merenda,
aquilo era requejao, aquilo era o diabo, aquilo era cachaga. E cachaga?
O povo bibia, rapaz. Na viagem ndo, 14, 14 nos Milagre. Era bebeno

cachaga, era bebeno ceuveja, era aquela confusio toda.”*®

Garantindo a marca da moralidade e do respeito que impunha na sua romaria, Seu

Arthur deixa claro que, estando em Milagres a transgressdo as proibigdes morais eram

23 4.

22 Uma possibilidade de fonte para pesquisa vislumbrada foram os Boletins de ocorréncia da Delegacia de
Policia, registrados entre 1961 e 1980. Contudo, estes ndo puderam ser analisados visto que foram queimados
por ocasido da passagem de uma delegada pela cidade, ndo se sabe por qual razéo.

2 IBGE. Enciclopédia dos Municipios Brasileiros. Rio de Janeiro: 1958. p. 31.

226 Depoimento de Celina Andrade Freire. 18/01/06.

> FERNANDES, R. C. Romarias da paix&o. Rio de Janeiro: 1994, p. 138.

¥ Depoimento citado.



104

recorrentes. A cachaga, bebida mais apreciada pelo paladar do trabalhador rural e parte do seu
arcabouco social, era responsavel por muitos exageros cometidos, mas também dispensava a
romaria outros significados: pagava-se ou contraia-se uma promessa, cumpria-se um dever,
vivia-se o sagrado e ainda dava-se vazdo ao prazer, a algazarra, a comportamentos
aparentemente, e apenas isto, “desonestos”.

A estadia em Milagres nao favorecia, pois, uma distingdo entre o ‘“sagrado” e o
“profano”. As atividades 14 vivenciadas, como procissdo, visita a grutas sagradas,
cumprimento de promessas, batizados, missas, deposito de ex-votos “assumiam o mesmo
significado das demais manifestagdes realizadas (...), as quais, longe de ser sentidas como
supérfluas ou opostas ao espirito religioso, eram parte indissoliivel de sua trama.”**’ La se
cantava, se comia, se bebia, se fazia comércio, se davam encontros ¢ se desfaziam lagos, se
travavam lutas, enfim, o lugar de destino dos romeiros que partiam das areas rurais de todo o
Reconcavo Sul abrigava também tensdes, embates e exercicio de ¢, tudo perpassado por um
viés de contentamento e prazer pelo pagamento da promessa ou pelo fato de angariarem com

a viagem as benesses divinas.

¥ SOIHET, Op. cit. p. 345.
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CAPITULO 3
“ERA UMA FESTA... AS REZA, AS LOTACAO, MAS Al FOl MUDANO”:
VISITANDO PRATICAS RECONSTRUIDAS

3.1. Os mesmos santos e outros tempos: as novas nuancas dareza

Até 1965, o ir e vir da Ilha, pequena localidade de Santo Antonio de Jesus, dava-se a
pé ou em montaria no lombo de burros ou cavalos, sempre através de estreitos caminhos
desenhados no mato na medida em que esse transito era feito. la-se a feira, ao comércio, ao
médico — quando as praticas de curandeirismo ndo davam conta de solucionar as
enfermidades. Pelas passagens marcadas ao longo do tempo conduziam-se os doentes mais
moribundos, carregados numa espécie de cama de lona” sustentada por quatro homens e
traziam-se os caixdes para os mortos que ca esperavam, velados sobre bancos de tabuas e
cobertos por lencol branco.

Segundo Dona Jacy, “foi em 65 que o prefeito Zeca Lobo mandou abrir a variante,
uma estrada, ai podia ir carro.” A abertura da estrada somada ao asfaltamento, anos mais
tarde, da rodovia BR-101, que corta o municipio de Santo Antonio de Jesus, possibilitou a
passagem, da cidade para o campo, de valores e comportamentos inventados no advento da
modernidade. E nesse sentido, a cultura local — profundamente ligada ao seu ambiente —
transformar-se-ia 4 medida que seu espago também se transformasse.”’

Do mesmo modo como havia feito os trilhos da estrada de ferro de Nazaré, que veio

. . \ A 232
“alavancando o comércio de algumas cidades e levando a decadéncia outras tantas”,”” o

asfaltamento da BR-101, em 1970, amparado no “contexto da politica rodoviaria nacional”,233
impOs uma nova dinamica as areas urbanas, reorganizando espacos, criando e recriando

modos de vida e definindo as relagdes entre a cidade e o campo.

* Esta cama consistia numa armagdo feita com duas varas bem torneadas, de madeira resistente, colocadas em
paralelo e nas quais se prendiam as extremidades laterais de uma lona, fixando-as com goma (cola feita a partir
da mandioca) e com brochas. Sua composi¢do assemelha-se a de uma rede, salvo pelo uso da madeira.

39 Depoimento de Jacy Maria de Souza. 16/07/03.

31 Sobre as transformagdes na cultura popular ver: BURKE, P. Cultura Popular na Idade Moderna. Sio
Paulo, 1989. p. 231-306.

2 SANTANA, C. A. Cidades do Reconcavo — Programa de Desenvolvimento Regional Sustentavel-
Recbncavo Sul — CAR. Salvador, 1999. p. 98.

3 Ipid. p.11
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Nesse sentido, muitas das praticas socio-culturais vivenciadas no universo rural
sofreram superficiais ou profundos processos de reelaboracdao, quando nao foram substituidos
por outras que se utilizavam de novos ritos € novas simbologias e cujo sentido visava
“inculcar certos valores e normas de comportamento.”>**

O avanco da modernidade — modificadora dos espagos e dos sujeitos — pelos caminhos
do Reconcavo Sul baiano projetava os moradores da zona rural nesse contexto de
transformagdo e adaptacdo de suas antigas praticas sociais, econdmicas e culturais. A essas
forcas acrescente-se o esmagador processo de reversdo das propriedades agricultaveis para
pastos destinados a criagdo de gado. Aos poucos, e também por outras razdes, o fumo e a
mandioca deixaram de ser cultivados e o pequeno proprietario vendeu ou alugou suas terras

aos grandes latifundiarios que se estabeleciam na regido. O impacto dessas forcas sobre os

costumes e as tradi¢des do campo pode ser vislumbrado na fala de Seu Arthur, que registra:

Antigamente néis ia aqui pra missa, em Santana, todo primeiro
domingo do més. la nois tudo, era cumade Jacy, Julieta, Mucinha,
cumade Xinha, a meninada toda. Ia, voltava, ndo tinha nada, era uma
folia também, né? Nas festa de Santana também era assim. Agora hoje
eu digo, eu digo que ¢ preciso té€ peito de bronze pra ir numa missa. Eu
v0, mais passo por baixo de sete cerca, quatro é de arame farpado e

trés ¢ elétrica. E, ai pra cima das Reunida, é cerca elétrica.”

Na mesma perspectiva, a voz do Monsenhor Gilberto assinala:

A participagdo do povo da Ilha nas missas era grande, mas depois do
carro ninguém quer mais viajar a pé. la em grupo, com uma
participagdo relativamente boa. E ha outro fator que levou o povo a se
afastar um pouco: os latifundios. Criou tudo pasto e entdo a pessoa

tinha que atravessar os gados e as cercas.”

Cruzando as memorias de Seu Arthur e do Monsenhor Gilberto, memorias de um
passado que se reflete no presente, haja vista que hoje a participacdo dos moradores da Ilha

nas missas de Santana ¢ quase inexistente, pode-se apreender como a pratica do culto catélico

24 HOBSBAWM, E. RANGER, T. A invencéo das tradicdes. Rio de Janeiro, 1997. p. 9
3 Depoimento citado.
36 Depoimento citado.
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oficial, experimentado juntamente com as ladainhas, de cunho familiar ¢ doméstico, foi
marcada pela entrada de novos modelos de organizagdo espacial, novas linguagens e outros
sistemas de dominagdo no Reconcavo da Bahia. Se por um lado os depoentes lembram
primeiro o grau de participagdo dos catdlicos nas missas mensais, para justificar essa mudanca
de cotidiano, por outro tratam logo de associd-la a nova geografia da terra, configurada sob o
aspecto do grande latifundio e espelho do dilaceramento do viver no campo, onde homens e
mulheres seguiam antes cultivando para o comércio e para a subsisténcia, rezando para aliviar
ou fazer desaparecer os males do corpo e da alma, estabelecendo praticas temporais e
seculares.

A expressao “peito de bronze”, utilizada por Seu Arthur, parece apontar a for¢a e o
poder dos latifundidrios contrapondo-se a forca e a tradicdo dos trabalhadores rurais que,
mesmo em microscopico nimero, vive o sacrificio do atravessar as cercas e o perigo de passar
sob aquelas com carga elétrica, para cumprir suas obriga¢des religiosas. E a mesma forca,
empregada antes nas lavouras e nos afazeres domésticos, no “panha a lenha”, no “bota agua
da fonte”, que ajuda na constru¢do do “peito de bronze” e que faz Seu Arthur enfrentar os
obstaculos. Para tantos outros, no entanto, que “iam em grupo”, as for¢cas esmoreceram € o
costume de todo primeiro domingo do més ir a missa, acabou revestindo-se de uma
esporadicidade ainda maior ou mesmo desaparecendo.

O uso do automovel pelo homem do campo, facilitado pela abertura das estradas, ¢
apontado por Monsenhor Gilberto como um outro fator que auxilia na compreensdo do
afastamento dos devotos da Igreja Catdlica e, conseqiientemente, da complementagdo de sua
religiosidade. Sua narrativa ganha outra dimensdo quando cingida a rememoracdo de Seu
Arthur, que recorda o tempo em que as pessoas iam e vinham todas juntas, caminhando e
atravessando o rio.

A idéia de conforto, garantida pela diminuicdo do percurso via automovel, teria
imergido os moradores numa nova possibilidade de se chegar aos lugares, evidentemente de
modo mais rapido e menos cansativo, o que ¢ proprio da cultura urbana. Contudo, como se
pode vislumbrar no semblante de Seu Arthur, a lembranga das idas a missa de outrora lhe
garantem um sentimento de saudade, o qual importa considerar muito mais como um
sentimento de protesto, pelo fim de uma pratica local construida na perspectiva de momentos
de congregacao e também de conflitos, do que como um sentimento de perda do que j& passou
e ndo volta mais.

Ao que tudo indica a demarcacao dos limites entre a cidade e o campo, assinalada pelo

avango acelerado dos bairros periféricos nas imediacdes rurais, levou a violéncia — fenomeno
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ligado a urbanidade — para a roga, alterando o cotidiano dos trabalhadores e interferindo na
dinamica de suas multiplas praticas. Com o medo instaurado nas pessoas, estas abandonaram
o costume de deslocar-se de suas casas para visitar comadres, compadres e parentes noutras
localidades, sobretudo em dias de reza. Como conseqiiéncia, as rezas arcaram com a
diminui¢do do nimero de participantes no ritual, que passou a restringir-se a familia e aos
vizinhos.

As moradas costumavam receber muita gente em dia de ladainha. Gente que ocupava
desde a sala principal, onde se arrumava o altar, até os quartos, a cozinha e o terreiro.
Foguetes anunciavam, ainda na alvorada, que era dia de ladainha e a noite espocavam
marcando o inicio e o fim da reza; os brinquedos de roda, o samba e a danca animavam a
cerimonia, fazendo o “sagrado” e o “profano” se entrecruzarem. Tratava-se, este, de outro
tempo, rememorado pelos depoentes como o tempo do movimento no campo, da agitagdo, da
algazarra, da festa; como o tempo que ndo volta mais, porque até as portas da frente das casas,
que desconheciam chaves quando os seus donos ausentavam-se, passaram a ser trancadas com
chaves em lugar de arames amarrando a porta a aduela. Naqueles tempos, fechavam-se as
portas apenas para evitar que algum tipo de “bicho do mato” entrasse na casa. A figura do
“ladrao” passou entdo a povoar o imaginario rural.

A representacao do medo e da precaugcdo do homem rural, construida a partir de sua
relacdo com elementos da natureza, foi entdo repensada e reconstituida tomando-se por base
elementos do mundo moderno, urbano, citadino. Dona Cecilia relata que uma das razdes que a
trouxe para a cidade foi “os bandido pelas estrada, entdo a gente ndo podia ir pra feira, que a
gente ia a pé, entdo passou a fica com medo, né?”>’

Na medida em que a Ilha se abria para novos horizontes sdcio-culturais, os
trabalhadores adaptavam-se as regras recém-chegadas através das estradas, que ligavam a
Sede a outras cidades e regides mais longinquas, ou através do radio e da televisdo. A relagdo
entre o homem rural e o tempo urbano, controlado pelo relogio, foi modificada e sua
reelaboracdo perpassou o rezar dos devotos e o culto aos santos. Diminuiu a quantidade de
oragdes repetidas, antes por mais vezes, apressou-se o “caf¢”, extinguiu-se a festa. Nesses e
noutros sentidos, “as atitudes mais antigas em relacao ao tempo foram desaparecendo pouco a
pouco.”238

Nas ladainhas e, mais especificamente, naquelas onde o samba e a danca “profana”

estavam presentes, os participantes precisaram contentar-se com o desuso do batuque e do

27 Depoimento citado.
¥ KEITH, Op. cit. p. 505.
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forrd e/ou bolero, cujos passos eram antes marcados pela sanfona do Mestre Menegildo, do
b b
Tabuleiro de Menezes. Viram a “mesa do café” transformar-se na mesa do “quisuco™’ e
posteriormente do “guarana” e da cerveja. Viram a festa das ladainhas, aos poucos,
desaparecer.
Quanto ao desuso do samba, a fala de Seu Arthur, proferida em baixo tom, como que

confidencia algo, esclarece:

Fazia a roda ai, batia o pandeiro, cumegava a chula, vinha o insprito.
Aqui tem uma mermo que custumava samba adispois da reza, mais ta
cum tempo que ninguém vé ela samba. Ela tem guia. E ai disse que
fica impatada, purque num samba, que as fia num qué mais que sambe

(...) antigamente sambava e hoje diz que a familia fica invergonhada e

. P . 240
ai ela fica ai coitada, sofrendo, incarruscada, cum neuvoso danado.

Passeando por diferentes temporalidades, Seu Arthur esboca a reconstrucdo da
tradicdo da reza arriscando algumas hipdteses explicativas para o desaparecimento do samba.
Sambar significava, em muitos casos, possibilitar o “transe”, o ceder do corpo para o Caboclo
se manifestar.

A chegada da entidade ¢ uma dinamica originalmente ligada aos cultos afros e
indigenas e foi, muitas vezes, incompreendida pelas geragdes ligadas aqueles que ja se
relacionavam com o Caboclo hd muito tempo. Era percebida como uma pratica
constrangedora. Os filhos e filhas daqueles que “inspritavam” cresceram assistindo, inertes, a
televisao e o radio invadir o campo e transformar comportamentos e atitudes, sobretudo as
suas com relacdo as tradi¢des locais e familiares. Tornaram-se adultos participando de um
contexto onde cabia apenas a modernidade. Alguns continuaram indo as rezas, mas
intolerantes ao “transe”. E nesse caso, a tradi¢do teve sua dindmica conturbada num ponto
crucial: a relacdo corporal, transcendente, com os santos, que, por ndo poderem mais se
manifestar, castigam com sofrimento o seu devedor. Some-se a esta mudanca, a entrada da
religido protestante na regido, acarretando tensdes na familia e na comunidade, no que se

refere a pratica das ladainhas e, sobretudo, do samba.

390 termo “quisuco” ¢ uma leitura popular da marca Q-Suco de um p6 colorido, cuja mistura a dgua e agucar
resulta num suco artificial. Vale destacar que, chegando a zona rural ja em fins da década de 70, em forma de
pacotes de 6g, este tipo de bebida era apreciada como uma deliciosa novidade, nos sabores abacaxi, laranja, uva,
morango e guarana. Sua chegada nas mesas das ladainhas sinalizava de que modo o processo de industrializago
brasileira passara a modificar a mesa, o paladar e a satide dos consumidores, inclusive no campo.

9 Depoimento citado.
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As festas rurais foram, gradativamente, cedendo lugar para uma “inércia” sdcio-
cultural que desestruturava a vida comunitaria do campo, ja que impunha aos seus habitantes
um cotidiano reconstruido a partir da no¢do de tempo e de trabalho urbanos e dos novos
nimeros da populacdo local. Nao havia espaco para antigas tradicdes como as festas de
Bumba-meu-boi, com brincadeiras de “quebra-pote” e “pau-de-sebo”. Nas casas onde se
dangava noite afora, ao som da sanfona, os corpos desfrutaram da chegada da “radiola”,
tocando, ligada a uma bateria, discos de Luiz Gonzaga: era um encantamento, um

3 241

“progresso”, “era coisa muito moderna”.”" Mais tarde, assistiram ao desaparecimento da

danga, mesmo com os aparclhos de CD player substituindo o velho toca-disco.

Figura 19: Altar da casa de Dona Nemésia (Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2003)

Buscando apreender o pequeno altar de Dona Nemésia, onde ela zela os retratos de
Sdo Cosme e Sdo Damido, Bom Jesus da Lapa, Nossa Senhora do Livramento e Santo
Antonio, a fotografia (Figura 19) acabou por registrar a presen¢a de um moderno aparelho
de som. Sugerindo qualidade e poténcia sonora capazes de invadir madrugadas inteiras de
musica e danca, este ndo foi, contudo, capaz de sustentar a tradi¢do. As pessoas partiram em
sua maioria e as que por 14 ficaram adiantam-se, hoje, no iniciar e findar da reza, a fim de ndo

se aventurarem nos caminhos escuros, onde a ameaca passa muito mais pela figura real do

! Depoimento citado.
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ladrao, do que pela figura lendaria do lobisomem, como noutros tempos. O rito da danca,
revestido de coragem e liberdade, cedeu lugar ao rito do recolhimento doméstico, revestido de
medo e enclausuramento pelo restante da noite.

Na riqueza dos depoimentos foi possivel surpreender a arrumacao da casa para a reza

sendo reelaborada ao longo do tempo. A lembranca de Dona Jacy auxilia nesta apreensao:

A gente enfeitava a beira do altar com uns arcos, arcos de bambu e nos
pés da mesa amarrava aquele buqués com um mato chamado de Sao
Gongalin e ai ficava aquele altar muito bonito. No altar mesmo
contornava tudo com papel de seda colorido e era muita flor. Era
dalia, cravo, jasmim-de-brejo, jasmim-de-café, veludo, angélica, fita-
cana. O chdo a gente cobria com as folhas do proprio Sdo Gongalin e
com folhas de pitanga. Entao a gente tinha aquela supersticao de que a

folha da pitanga afastava os maus olhados, espantava as coisas ruins,

e 12 242
afastava os agoros e também da aquele perfume na casa toda.

A fim de dar conta desta transformagao visual e simbologica, Maria Eunice lembra
que “as casas era bem enfeitada, era muito Sdo Gongalinho que usava e naquele tempo, na
frente do altar, colocava uma esteira”* ¢ um travesseiro para a rezadeira ajoelhd”. 244

Os adornos que embelezavam a casa no dia da homenagem aos santos cairam em
desuso ou foram substituidos por outros mais modernos, evidentemente mais urbanos. A
devastacdo das matas provocou o desaparecimento do Sao Gongalinho, que deixou de enfeitar
os pés das mesas e os antigos arcos também ndo foram mais vistos na ornamentacdo. As
folhas de pitanga foram definitivamente varridas do chdo. A esteira e o travesseiro nao
figuram mais diante do altar, sugerindo o rompimento com uma hierarquia legitimada em que
a rezadeira destacava-se no exercicio devocional. Apenas as flores parecem ter se mantido na
composicdo dos altares e na decoragdo da casa, embora com um agravante: sdo hoje, na
maioria das moradas, flores artificiais em lugar das flores silvestres.

E imprudente afirmar que a retirada de certos elementos da decoragdo esta ligada &
menor importancia que as rezas exerceram nas duas ultimas décadas. Os devotos ndo se

preocuparam em suplantar a auséncia dos simbolos extintos por outros, quicd mais modernos,

porque internalizaram o sucumbir da tradicdo, chegando a profetizar o seu completo

2 Depoimento citado.
3 Esteira - Espécie de tapete grande, confeccionado a partir do trangado manual da palha do licuri.
¥ Depoimento citado.
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desaparecimento. Ou talvez ainda, nao o tenham feito como forma de resisténcia ao avango
dominante de elementos urbanos na reconstru¢do de uma tradicdo que se perpetuara de
geracao para geragao.

Por meio da andlise dos simbolos e das praticas ludico-religiosas, ¢ que se pode
apreender melhor as fronteiras das ladainhas e sua conexdo com contextos sociais mais
amplos. Considerando-se a liturgia das rezas, viu-se que esta permaneceu inalterada, pelo
menos se entendida a partir dos anos 40, marco inicial desta pesquisa. Devotos que desde
aquela época rezam anualmente para os seus oragos, descreveram, sem diferencas, todas as
etapas da ladainha, entoando, inclusive, trechos de canticos e jaculatorias proferidos até hoje.
A memorizagdo garante-lhes a repeticdo de cor no momento da reza, o que confirma a
auséncia de mudangas nesta etapa da reza. Destaca-se apenas o nimero de oragdes do Pai-
Nosso e da Ave-Maria, além do nimero de Ladainhas, que diminuiu por motivos ja referidos.

Desse modo, com a chegada da modernidade ao campo, assinalada pela mecanizacao
das casas de farinha, pelo fim das pequenas propriedades agricolas em virtude da
transformagdo das antigas areas agricolas em areas destinadas a pecudria, pelas novas formas
de negociacdo da farinha, o cotidiano dos moradores de todo o Reconcavo Sul foi se
remodelando, o espaco foi sendo reorganizado e a populacdo foi inventando e reiventando
seu modo de ver e de viver o mundo.

Diante das dificuldades de sobrevivéncia impostas por essas transformagdes
econdmicas, e conseqiientemente sociais, muitos moradores viram-se obrigados a migrar para
cidades proximas ou mesmo para outros estados. Algumas vezes, toda a familia seguia rumo a
novas condi¢des de vida; outras vezes, apenas os filhos mais velhos aventuravam-se na
experiéncia da migracdo, indo trabalhar em Santo Antonio de Jesus, Salvador, Feira de
Santana e outros destinos, e levando consigo a responsabilidade de além de sobreviver por 14,

enviar recursos para ajudar na renda daqueles que por ca permaneciam. Segundo Santana:

entre 1950 e 1980, municipios da sub-regido do Planalto do
Reconcavo experimentavam uma profunda transformacdo na sua vida
no campo. A concentracdo de terras, o avango sobre as matas, a
derrubada dos quintais de café e a extingdo das rogas de fumo,
processos que se articularam historicamente em um Unico movimento,
expulsaram os trabalhadores rurais para cidades proximas, outras

regides e estados brasileiros.**

> SANTANA, Op. cit. p.110.
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Partir significava construir novas memorias € novas relagdes noutros “mundos”.
Tornara-se necessario, sobretudo aos mais jovens, que nao encontravam terra para trabalhar,
seguir em busca de outros modos de vida. No campo, deixavam o tempo das festas sazonais,
das rezas, das vendas, das casas de farinha, da lida na lavoura de fumo, café ou mandioca.
Enfim, despediam-se, mas ndo para sempre, de tradigdes, de praticas e costumes inventados e
reinventados no seu cotidiano e que o traduziam constantemente.

Enquanto as familias que se mantinham no lugar de origem esfor¢avam-se por manter
vivas as praticas locais, modificando-as certamente, aquelas que partiam acabavam por
transpor hébitos e costumes que vivenciavam no campo para ter lugar nos seus novos espacos
de morada, agora urbanos. O descolar desses habitos e costumes sugere uma tentativa de
construir sua nova identidade, ligada aquela de sujeito rural com a qual experimentou o
“viver” ou “sobreviver” ao longo dos anos que precederam a sua migragao.

Na cidade, alguns migrantes buscavam recompor a natureza que haviam deixado para
trés, cercando suas casas com plantas medicinais, algumas arvores frutiferas, flores silvestres,
ou criando galinhas. Outros se rendiam a nova concep¢do de vida e imergiam na dindmica
urbana, silenciando suas saudades das “coisas da roca”, a medida que suas memorias do viver
no campo ressaltavam muito mais a necessidade de largar a roca, por conta das diversas
forgas modificadoras dos seus modos de vida, e levava-os a buscar “alegrias” em outras
praticas socio-culturais. De qualquer modo, todos aqueles que partiam marcavam o seu novo
“viver” com certas caracteristicas rurais, mesmo que ndo mais experimentassem as antigas
praticas.

Dona Cecilia e Seu Moisés, hoje ja falecido, partiram da Ilha apds seus filhos o terem
feito. Nos anos oitenta, vieram para Santo Antonio de Jesus e consigo trouxeram seus santos
devotados. Na nova casa — agora menos espagosa e parte de uma fileira de tantas outras de um
bairro periférico da cidade — encontraram lugar para recompor o sacro espago dos santos,
zelados nas rocas em altares e oratérios € agora numa prateleira da estante, dividida com a
televisdo, o radio e algumas pegas de louca.

O recompor desse espago faz pensar em que medida os devotos encontravam-se
imersos na tradicdo do apego aos santos ¢ como dispensavam grande responsabilidade no
cumprimento das dividas com eles assumidas. Além disso, permite interpretar o modo pelo

qual esses mesmos devotos experimentavam diferenciados condicionamentos sociais. Ao
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mesmo tempo em que seguiam reinventando sua cotidianidade, permaneciam vivenciando
“tradicdes seletivamente mantidas de modo a construir novas identidades sociais.”**®

Quando chegou a cidade, Dona Cecilia continuou rezando a Sao Roque, sendo que as
rezas ndo mais representavam aqueles momentos de congregacdo e fé exacerbada, tal qual

representavam antes. A devota recorda:

Eu rezei, ainda rezei aqui, quando nois chegou da roga. Reunia uns
vizinho, pouca gente, ai tinha uma rezadeira que morava ai adiante, ai
nois rezava. Depois, ficou dificil acha. Entdo hoje eu num rezo mais

néo, de uns tempo pra ca eu deixei, eu mando celebra missa.>"’

Cruzando o passado e o presente, as memorias de Dona Cecilia permitem perceber
como o rezar na cidade ganhava outros tragos, outras cores, outros espacos. Contudo, nesse
processo de reelaboragao da tradigdo o que geria a sua dindmica ainda era a devocdo. O lugar
era a pequena casa da periferia; a gente era pouca e, por certo, assim como Dona Cecilia,
advinha do campo nas mesmas condi¢des indo habitar as areas mais distantes do centro; ainda
assim, a dona da casa e os convidados reuniam-se devota e costumeiramente para exercitar
sua fé, pagar suas dividas sagradas e firmar novos contratos junto aos oragos. Nesse caso,
citando Eric Hobsbawm, pode-se dizer que “houve adaptagdo (da tradi¢do) quando foi
necessario conservar velhos costumes em condi¢des novas.”***

Apenas mais tarde Dona Cecilia deixaria de rezar a ladainha, mas ndo de cumprir a
devocao. Foi nas missas, na liturgia da Igreja Catdlica, que passou a dispensar ao santo de sua
preferéncia louvor e gracas. Por meio de praticas rituais e linguagens diferenciadas, a fé
continuava sendo exercitada. No entanto, a tradi¢do perdia-se na esfera urbana, dilacerando,
de certo modo, o catolicismo devocional que parecia encontrar mais abrigo e mais fiéis no
campo. Vé-se “a forca e a adaptabilidade das tradigdes genuinas™* esmorecerem e
sucumbirem perante 0s novos costumes, as novas praticas. A cultura urbana se construia sob
outras simbologias, sob outros rituais e nas cidades do século XX parecia ndo haver lugar para

alojar as tradi¢des rurais, trazidas pelos homens e mulheres nas suas vestes, no seu linguajar,

no seu tempo de labor, de descanso, de divertimento e de reza. Tudo havia de ser recriado,

6 Ipid.. p. 148.

7 Depoimento citado.

¥ HOBSBAWM, RANGER, Op. cit. p. 13.
** Ibid. p. 16.
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quando ndo “folclorizado” ou aniquilado, na busca ou na imposi¢do da constru¢do da nova
identidade.

No depoimento de Dona Jacy surpreende-se sua familia partindo também para Santo
Antonio de Jesus, onde ja se encontravam seus dois filhos mais velhos, um dos quais j& havia
passado por Feira de Santana, onde fora, aos catorze anos, trabalhar numa “venda”.
Contrariamente a Dona Cecilia, depois de ter chegado a cidade Dona Jacy nunca mais rezou
as ladainhas, dedicadas noutros tempos a Santo Antonio. Cuidou, porém, de conservar a
imagem do santo que anos mais tarde ganhou uma redoma de vidro. Hoje, o tom de sua voz, a
forcas de suas palavras e a expressao de seu rosto, denunciam sua tristeza com relagdo ao fato
de seu filho, Antonio Carlos, cujo nome advém do vinculo com o santo, “nem ligd pro
santo.”>’

A imagem fotografica (Figura 20) permite apreender como os devotos recriam na
cidade os espacos sagrados dos seus antigos oratdrios, altares ou quarto de santos. Sobre a
comoda de seu pequeno quarto, Dona Jacy mantém a imagem de Santo Antonio, de Sdo
Roque e de Sao Francisco. Enquanto no campo os oratorios sinalizavam uma extensao do
cotidiano rural, sempre com flores silvestres, fitinhas e quadros de santos, retratos da familia,
o espaco recriado na nova morada passou a sinalizar um outro cotidiano. E o cotidiano

urbano, marcado sobretudo pelo uso do relogio — que na fotografia divide o espaco com as

imagens, perfumes e um abajur - que desenha o lugar sagrado da casa.

Figura 20: Espaco da casa de Dona Jacy, na cidade, destinado aos santos

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus — 2003)

% Depoimento citado.
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As memorias de Dona Sonia Maria de Oliveira, vinda da Pedra Branca — também zona
rural de Santo Antonio de Jesus — para a cidade, permitem a compreensao das ladainhas como
pratica comum de todo o Reconcavo Sul baiano. Além disso, sua fala registra o deslocamento

da tradi¢do do campo para o meio urbano. Suas palavras contam que:

Na roga, a gente rezava pra Santo Antonio. Santo Antonio era de Neo
(o esposo). Ele tinha trocado o quadro e quando Toinho nasceu, quis
logo bota o0 nome de Antonio. Entdo, a gente rezava pra Santo Antonio
em junho mesmo. Tinha o café, né? Depois da reza era bolo, café e

massas, qué dizé, biscoitos, né?, que comprava na rua.

As lembrancas de Dona Sonia evidenciam como os sujeitos do campo construiam
similares praticas em diferentes espagos. Fosse na Pedra Branca, na Ilha, na Terra Seca, no
Riacho Santas, no Cunha, ou em qualquer uma das localidades pesquisadas, essas praticas
ganhavam diferencas a medida que iam sendo experimentadas por diferentes sujeitos. Mas o
que se quer observar aqui € que o ritual da reza era o mesmo; apenas alguns ritos mudavam de

lugar para lugar. Ao contrario das ladainhas da Ilha, por exemplo, na Pedra Branca:

. tinha reza em que o povo dava caboclo, sambava, mais era
diferente, ia umas cabocleira daqui (de Santo Antonio de Jesus) e era
uma coisa ruim (...) o dono da casa bebeia cachaga com o sangue dos
bichos que matava ¢ dava ao povo pra bebé, e também amarrava um
pano sujo de sangue na cabeca. Tinha um quarto nos fundos, fora da
casa, que o povo dizia que era o quarto do Exu, onde botava fumo,

cachaca e azeite.

Tinha-se, assim, uma reza marcada por ritos em que os sinais da religiosidade afro-

i “ . . . A 251
brasileira mostravam-se tdo abertamente. A relacdo com “Exu”, entidade da religido nagd,

assinala a forte presenga do candomblé na dinamica religiosa e cultural do lugar, além do

31 Segundo Roger Bastide “Exu” ¢ a entidade responsavel pelo intermédio entre o homem e o sobrenatural,
sendo conhecedor da linguagem dos mortais e dos orixas. Ver: BASTIDE, R. O Candomblé da Bahia: rito
nago. Sao Paulo. 2001. p. 34.

Para Raimundo Cintra “Exu” ndo é um orixa ¢ sim um criado dos orixas e a sua associagdo a  figura do
diabo ¢ indevida. Em concordancia com Bastide, define Exu como aquele que “satisfaz aos pedidos bons ou
maus de seus clientes, conquanto estes lhes oferecam as coisas de que gosta (...), controla todas as
encruzilhadas.” Ver: CINTRA, Op. cit. p. 45.
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aparecimento de mulheres, identificadas como “cabocleiras”, que se acredita serem filhas ou
maes-de-santo, ou adeptas da religido.

A fala de Dona S6nia vem acompanhada de um julgamento depreciativo a este tipo de
pratica e sugere pensar como os devotos catdlicos estabeleciam uma linha fronteiriga,
funcionando como o limite até onde podiam ir simbolos e dindmicas de outras religides que,
inegavelmente, recriaram o catolicismo portugués. Muitos devotos cantavam as chulas,
sambavam nas rodas e até assistiam e aceitavam a chegada do caboclo nos corpos em transe,
mas distanciavam-se da reza quando esta envolvia certos ritos ligados a religido de origem
africana. Viam os sacrificios, o sangue que se bebia, como atos demoniacos, que “ndo era
coisa de Deus™™?. A propria cachaca, bebida em quase todas as rezas, quando consumidas
dentro daqueles ritos revestia-se de um outro sentido, que muitos ndo aprovavam. Os motivos

que explicam esse comportamento vao, no entanto, além da pretensdo deste trabalho.

T

Figura 21: Espago dos santos, na casa de Dona Sonia, que veio da Pedra Branca para Santo Antonio de
Jesus, em 1980.
(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus - 2003)

2 Depoimento citado.
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A chegada de Dona Sonia e sua familia na cidade, datada do inicio dos anos 80, foi
motivada pelo desejo de garantir aos filhos o acesso a escola. Nesse sentido, a cidade
transformava-se num espago solucionador dos problemas que ndo se podia resolver na roga. A
cidade era “um lugar de trabalho, da ‘sabedoria’, da informa¢do, da escolaridade e de
oportunidades no comércio lojista...”*>

Na mudanga, foram trazidos indicios da religiosidade do campo. Estabelecendo-se
numa area habitada por maioria negra e economicamente desfavorecida, Dona Sonia
encontrou lugar para redimensionar sua devo¢do, dando continuidade as ladainhas e
reconstruindo ao seu redor os “ares” da vida na roga: cercou sua casa com pés de andu,
plantas ornamentais e medicinais e, no seu interior, sacralizou alguns espagos, como 0s
quartos e as salas. Hoje, no entanto, ndo se rezam mais ladainhas na sua casa; missas sdo
encomendadas na busca de manter o compromisso da devogao.

Vislumbram-se na fotografia (Figura 21) as imagens de Sao Benedito e Nossa Senhora
do Perpétuo Socorro, dividindo o espaco com artigos de beleza, remédios, um casti¢al, uma
tulipa e a Biblia. Na parede, os quadros da mesma santa e S3o Cosme e Sdo Damido,
juntamente com um Cristo Crucificado e dois tercos, sinalizam a fé e a devogao da familia. A
chave dourada ¢ uma simbolizagdo da chave de Sao Pedro, guardido do céu.

Um elemento chama a atencao na recomposicao do lugar dos santos tanto na casa de
Dona Jacy (Figura 20), como na casa de Dona Sonia (Figura 21): a presenca do relogio na
ocupacao do espago. Os santos e os devotos passaram a compactuar de uma temporalidade
propria das sociedades urbanas. Na cidade, o homem vindo do campo refazia sua relacdo com
o tempo, antes mediada pelo ciclo diario de trabalho: o ordenhar as vacas, o limpar a roca, o
semear dos graos ou o colher dos frutos, o buscar da 4gua na fonte. No campo, podiam ser
observados “ritmos de trabalho naturais”, que segundo Thompson “parece tratar-se da

. ~ . . . . 99254
orientacdo mais eficiente nas sociedades rurais.”>

Era um ciclo que também determinava o
labor doméstico, a hora da diversao, o momento da devogdo. Todas as praticas acabavam,
assim, por entrecruzar-se, resultando uma cotidianidade onde as relagdes estabeleciam-se a
partir do que o tempo da natureza determinava.

Em se tratando de ambientes urbanizados, o tempo passou a ser disciplinado
tecnologicamente, impondo outro ritmo de vida e, conseqlientemente, outras praticas

culturais. Para exemplificar, considere-se o fato da tradicdo das ladainhas ceder lugar a

liturgia das missas, para a qual o devoto ndo dispensa tempo para a prepara¢do e ndo ha

3 SANTANA, Op. cit. p. 100
¥ THOMPSON, Op. cit. p. 271.
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necessidade de ocupar o tdo atarefado tempo dos que seriam convidados e que muito
remotamente encontrariam nos seus reldgios “uma hora vaga” para participar.

Ao contrario de Dona Soénia e Dona Jacy, Dona Joventina (Figura 22) ocupou uma
99255

9

parte da sala de sua pequena casa na cidade com a recriagdo do seu ‘“cantinho dos santo
sacralizando-o de um modo muito proximo dos oratdrios organizados no campo: fitas,
crucifixos, galhos de plantas ornamentais, medalhas, folhinhas, misturam-se a diversidade de
quadros com retratos dos santos de sua devogdo — que sdo muitos -, tudo enfeitado com fitas e

lagos de papel crepom.

Figura 22: Dona Joventina e seus santos, na sala de sua casa

(Fotografia de Elivaldo Souza de Jesus —2006)

3 Depoimento citado.
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De um modo ou de outro, em muitas casas de ex-trabalhadores rurais, que partiram de
suas terras para Santo Antonio de Jesus ou para quaisquer outras cidades do Reconcavo, ou
outras regides, ¢ certo que se pode vislumbrar a sacralizacdo de um ou mais comodos da casa.
Como revelam as fotografias acima, nas comodas dos quartos ou sobre quaisquer outros
moveis, 0s santos e santas ganhavam lugar garantido e zelado. Em geral, a reelaboracdo dessa
pratica vem acompanhada por um posterior abandono da tradicdo de realizar ladainhas
aqueles mesmos oragos.

A reconstrucdo dos altares e oratdrios ndo ocorria a menos que a familia decidisse
seguir alguma das religides que desprezam os santos catélicos e incitam a sua destruigao.
Nesses casos, a tradicdo sucumbia sem deixar quaisquer resquicios, a nao ser em suas
memorias, que um dia registraram o firmamento de contratos, o feitio de promessas, o
pagamento de dividas, o louvor e o agradecimento aos ex-intercessores.

De qualquer modo, o campo e a cidade mantinham-se inter-relacionados, mesmo
porque a partida ndo denotava um “adeus” ao lugar. Nas falas dos depoentes, que viram
parentes, vizinhos, amigos, filhos e filhas, maridos ou esposas irem embora, encontrou-se o
retorno dos mesmos a visitar os que ficaram, quase sempre no tempo das festas — Natal, Sao
Jodo ou dia santo.

Esse transitar pelas estradas, vivenciado por aqueles que vinham as visitas, € também
pelos visitados, em dias de feira, possibilitava o fortalecimento dos lacos historicamente

3

estabelecidos entre o campo e a cidade, considerando-se, evidentemente, que estas “sao
. . y . ~ . , . . ~ 2

realidades historicas em transformagéo tanto em si proprias quanto em suas inter-relagdes.””°

O confronto constante entre as “coisas da rog¢a” e as “coisas da cidade” gerava, para ambas as

esferas, continuidades historicas, novos costumes e praticas socio-culturais recém-elaboradas.

3.2. Milagres na perspectiva da reconstrucao

Até o final da década de 1960, a experiéncia da romaria a Milagres era extremamente
marcada por um carater devocional, de modo que as ladainhas, muito mais que as missas,
destacavam-se como a pratica corriqueira dos romeiros no Santudrio, acompanhada de todos
os atos de fé vivenciados nas cercanias da igreja: nas pedras, na sala de ex-votos, na fonte.

Pouco espago havia para a liturgia oficial. Os devotos apegavam-se as rezadeiras locais —

6 WILLIAMS, R. O campo e a cidade na Histdria e na Literatura. Sio Paulo. 1990. p. 387
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construindo uma rentdvel rede de negociacdes para ambas as partes — ¢ rezavam a Nossa
Senhora dos Milagres de Brotas sem a necessidade da presenga do padre. Isso tal qual era
feito no seu local de origem, através das rezas organizadas em homenagem aos santos.

A partir de 1970, com a chegada dos padres espanhdis ligados ao Instituo Espanhol de
Missdes estrangeiras, iniciou-se a tentativa de evangelizar os romeiros, sobretudo com os
esforcos dos Padres Francisco Santolaya, Jodo Antonio Lizzarrolde e Antonio Molina
Cascajero. A romaria de Milagres entrava, entdo, no movimento de reforma catolica
empreendido no Brasil j& no Primeiro Império, com o objetivo de “restauracdo da vida
catolica entre o povo™>’. E foram os padres do IEME responsaveis por essa tarefa.

No contexto da romanizacao, que se consolidou a partir da Proclamagdo da Republica
e da separagdo entre Igreja e Estado, o Brasil recebeu, a partir de 1889, grande contingente de
Congregacdes religiosas vindas da Europa, que atuavam nas pardquias buscando a reforma de

vida dos catdlicos. Para Steil:

A chegada dessas congregacdes aos santuarios “poderia ser vista como
parte da estratégia dos bispos reformadores que visava desmontar o
; . _— . ) . . C
catolicismo colonial’ (...) e implantar o ‘catolicismo universalista
que se estrutura segundo o modelo clerical, centrado na figura do

padre.>®

Nessa mesma perspectiva Azzi destaca que:

Em 1894 os redentoristas alemaes assumem a dire¢do do Santuario de
Aparecida (...), do Santuario do Padre Eterno em barro Preto, no
Estado de Goias. No Ceara, o bispo D. Joaquim Vieira confia em 1897
aos padres capuchinhos italianos o santuario de S3o Francisco de

Canindé.*”’

Essas congregagdes buscaram, sobretudo, o cerceamento daquilo que a Igreja
considerava abuso no ambito das devo¢des populares e como denotam as palavras do Padre

Francisco Santolaya, essa ndo era uma tarefa facil:

37 AZZ1, R. “Elementos para a historia do Catolicismo popular”. In: Revista Eclesiastica Brasileira, vol. 36,
1976, p. 118.

¥ STEIL, Op. Cit. 229.

9 AZZ1, Op. Cit. p. 122.
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Com muito sacrificio e dedicagdo vai se organizando um melhor
atendimento aos romeiros por parte da paroquia. (...) No comego
alguns romeiros extranham [Sic] algumas orientagdes da pardquia que
visa uma evangeliza¢do mais conscientizadora. Por parte da paroquia
ndo se mede esfor¢os para evitar tudo quanto possa prejudicar uma

visdo mais salvadora da religiosidade popular.”®

Ainda que seu frugal registro apenas desperte o nosso olhar para a implantagdo da
reforma em Brotas, ao destacar a estranheza por parte dos romeiros com relagdo as novas
orientagdes. Na fala de Celina, moradora de Milagres, pode-se refletir sobre as possiveis
tensdes ou “estranhezas”, como chamou Padre Francisco, geradas nesse processo. Ela lembra

que:

Padre Francisco trabalhou dez anos aqui juntamente com as irmds que
vieram assim com ele. (...) Eu digo que foi muito sofrimento pra gente
mudar a romaria, mudar aquele jeito de romaria para os romeiros.
Primeiro de tudo a gente teve que tira as ladainhas. Aquelas ladainhas
era um comércio triste dentro da igreja. Eu cheguei a rezar ladainha na
igreja, eu pertencia a um grupo. Era quatro pessoas, mas pagava a
igreja também. Cada pessoa, por ladainha, recebia um cruzado. A

gente cobrava por ladainha.*'

Dona Celina fala de uma pratica que ficou para tras com a chegada do Padre Francisco
e que a partir dai ganhou um outro significado. No processo de evangelizacdo dos romeiros,
as ladainhas — proprias da experiéncia do catolicismo popular — passaram a ser vistas apenas
como via de comércio e nao mais como via de comunicagao entre devotos ¢ santos. Ademais,
passaram a compor, juntamente com as barracas que se aglomeravam ao redor da igreja, o

retrato de um comércio de bens sagrados. O proprio Padre Francisco registrou:

A pardquia evita ao maximo tudo que pode parecer (ou ser) comercio
com a religido. Esta atitude resulta chocante para muitos moradores de
Milagres que vendem e lucram com a chegada dos romeiros. O

comercio estabelecido pelos moradores de Milagres, desde tempos

20 1 ivro de Tombo da Paréquia de Nossa Senhora dos Milagres.. p. 23.
%! Depoimento de Dona Celina Andrade Freire. 18/01/06.
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atras, acusa a paroquia ou os padres de querer acabar com a

romaria.’®?

Denunciando a existéncia de embates entre a Igreja e os comerciantes, o registro de
Padre Francisco fala-nos de como a tentativa de evangelizagdo do culto a Nossa Senhora de
Brotas gerou um processo de reelaboragdo da experiéncia devocional, uma vez que acabou
por demarcar um outro circuito religioso tanto para os romeiros quanto para os comerciantes.
O mercado de ladainhas foi extinto, cedendo lugar a encomenda de missas, € 0 comércio de
artigos materiais ao redor da igreja foi transferido pelos idos de 1978 para a ladeira Waldir
Pires. O depoimento de Dona Celina ¢ rico em detalhes de como as rezadeiras de Milagres

mercadejavam as ladainhas junto aos romeiros:

Vocé ¢é romeiro, eu digo: “Vocé quer reza pra quem?’. ‘Eu quero reza
pra tanto, Sao Benedito’. Eu botava Sdo Benedito. ‘E também quero
que reze uma ladinha pra Nossa Senhora’. Eu pegava um pedago de
papel, ladainha pra Nossa Senhora. Ai queria outro santo, eu botava.
Outro, eu botava. Dai a pouco eu e meu grupo nds tdvamos com dez
ladainhas para rezar. Outro grupo também tomava a sua nota, ficava
com oito, dez. E para rezd tinha que rezd todo mundo de vez, ja
pensou o barulho que era essa igreja? E ia rezano e dando volta na
igreja. Ai a gente rezava e no fim de tudo a gente ia dividi o

dinheiro.2®

A demarcacdo de limites entre as trocas espirituais e materiais em torno do santudrio
por parte do clero resultou, contudo, de demasiadas pelejas entre este, os moradores — que
viam na romaria a sobrevivéncia para boa parte do ano — ¢ os comerciantes vindos de outros
pontos do reconcavo. Pelejas que recrutaram, inicialmente, forcas politicas locais, como

mostra o texto queixoso do Padre Francisco:

...desde os anos 72 ndo se da a colaboragdo esperada da prefeitura e
outros oOrgdos competentes. As vezes acontecem fogos desonestos,
furtos e outras coisas que tiram a paz e a tranqiiilidade dos romeiros, e

as autoridades locais pouco fazem para evitar estes contratempos. Os

2 1 ivro de Tombo da Paréquia de Nossa Senhora dos Milagres. p. 22.
*6 Depoimento de Dona Celina Andrade Freire. 18/01/06.
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padres sempre solicitaram o apoio e a cobertura da prefeitura e

delegacia de policia para garantir a paz e ordem, mas infelizmente

. 1264
nem sempre foram contemplados no seu pedido.*

A medida que buscavam colaboragio dos 6rgdos piblicos para o que chamavam de
garantia da paz e da ordem, os padres deparavam-se com a anuéncia destes mesmos Orgaos
com relacdo ao comércio dentro da romaria. O atendimento do pedido para que agissem no
sentido de deixar “livre de barracas, pontos de fotografia, bancas, etc. a area ou praga toda em

[+ 3265
volta do Santuario”

, certamente provocaria altas contendas na relacdo entre os moradores e
os politicos locais, ja marcada, como toda rela¢do politica no interior do Brasil, por interesses
pessoais e troca de favores. Em Milagres ndo era, pois, diferente. O siléncio dos 6rgios
competentes frente a solicitagdo dos padres, que insistiam ano a ano no pedido de ajuda,

266 .
1”°*°, é neste sentido, revelador.

“colocando os motivos em face a uma pastora

O clero assistia durante a romaria “os interesses comerciais ou lucrativos (ou quem
sabe se outros interesses havia por tras) se resistirem a deixar area livre a uma agdo mais
evangelizadora™®’. Nem o pedido feito pessoalmente ao prefeito pelo bispo da Diocese de
Amargosa, D. Alair, resolveu o dilema. A vitoria dos padres neste embate deu-se apenas
quando as queixas foram dirigidas ao Secretario de Seguranca Publica do Estado da Babhia.
Segundo mostra o documento, dias depois da Diocese ter participado ao Secretario o que
estava acontecendo, o prefeito baixou portaria proibindo todo e qualquer tipo de comércio na
area da praga da Igreja Matriz. As barracas passaram a ocupar uma ladeira ndo muito distante
da antiga area e “a prefeitura e a delegacia de policia colaboraram de perto para o sucesso € a

paz da festa da padroeira”.®®

3.3. Entre ladainhas e romarias descortinam-se as sociabilidades
Da morada ao santuario, os trabalhadores rurais do Reconcavo Sul estavam

intrinsecamente ligados ao que Brandao chamou de “rede de trocas e de significados que (...)

precisou criar a danca, os versos e os gestos, para explicar a si proprios”.”*’ Vivenciavam

64 Livro de Tombo da Paréquia de Nossa Senhora dos Milagres. fl. 23.
265
Id.
266 |4
267 Id
268 | 4.
% BRANDAO, C.R. Sacerdotes de Viola: rituais religiosos do catolicismo popular em S&o Paulo e Minas
Gerais. Petropolis: 1981, p. 107
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experiéncias criadas em outros contextos mas que tratavam de recriar ou de fazer
270 ~ . . . .
desaparecer” ", desde que nao mais correspondam as suas necessidades, aos seus interesses.
No campo — no espaco da morada, ou a caminho do Santuario de Brotas, as praticas religiosas
experimentadas sugestionavam uma como extensdo da outra, entremeando-se todo o tempo.
Nao houve registro, entre os depoentes, de quem participasse apenas de uma das experiéncias.

Seu Arthur recorda que:

A gente rezava né, praqueles santo tudo, desde o tempo de mamae,
mas como tinha a devo¢do a Nossa Senhora de Brotas, devogao né?,
num ¢ adoragdo, ¢ devocdo, entdo organizava aquelas lotacdo de
gente. Tinha vez que era gente que pricisava de dois carro. Entdo

. . . 5 271
rezava aqui, mas num pudia farta as lotagao.

A pratica da ladainha ndo dispensava a pratica da romaria € nem vice-versa. Ambas
constituiam vivéncias religiosas imbricadas entre si, uma trama tecida pelos proprios
trabalhadores, devotos ou ndo. Tanto numa como noutra, o carater devocional predominou ao
menos até fins de 1970, quando a romaria teria sido reelaborada no seu ritual litirgico com a
substituicdo da ladainha pela missa dentro do Santudrio. Embora os devotos tenham se
adaptado, ainda que com estranheza, a essa mudanca, o seu cotidiano religioso ndo foi
evangelizado, ja que as rezas mantiveram-se vivas € com a mesma base ritual. Na romaria os
devotos vivem um fenémeno cuja dinamica é passageira, a sua temporalidade ¢ curta e
marcada pelo regresso a propria morada onde eles mantém-se inseridos numa ampla rede de
praticas devocionais que sdo constituintes de seu cotidiano.

De qualquer modo, as ladainhas e a romaria, sendo praticadas pelo mesmo grupo
social, uma como extensdo da outra, imprimiam nas suas dindmicas marcas comuns,
expressando sociabilidades tecidas nos modos de viver da ruralidade do Reconcavo. Rezando,
cantando, comendo, bebendo, festejando, os devotos tratavam de pontuar estas experiéncias
com elementos caracteristicos de suas identidades sociais: a presenca da mandioca, a
recorréncia ao adjutorio como parte de suas redes de solidariedade, a imbricagdo do sagrado e
do profano, marcada pelo acontecimento da festa, pela presenga da musica e da danca, pelo

uso da cachaca. Rezar e peregrinar significava atribuir a vida do campo outros sentidos.

1% Sobre estratégias de sobrevivéncia de rituais do catolicismo popular ver BRANDAO, Op. Cit. p. 107-124.
Nessa passagem o autor discute as modificagdes da cultura a partir do pressuposto de que estas sdo determinadas
pela passagem de uma ordem relagdes e de sujeitos sociais, a uma outra ordem e a outros sujeitos.

" Depoimento de Arthur Braga dos Santos04/12/05.
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Significava, em meio a fé e a devogdo, o brado contra as agruras do labor diario, o grito contra
sistemas hierarquicos que o cotidiano impunha. Na casa onde se rezava ou no pau-de-arara em
que se viajava, ou ainda na estadia em Milagres, os trabalhadores forjavam outras hierarquias,
ditadas muitas vezes por sua conduta moral e religiosa, pela sua sabedoria e memoria. E seus
corpos, suas posturas, eram tradutores, em muitas passagens, dessa contravencao.

Sobre o uso da mandioca na preparacao de iguarias, Dona Joventina lembra que:

Era um leva de farofa, que era um caba de vida. Ai levava farofa,
carne frita, sequinha, galinha. E as merenda? Era bolo de toda ispécie,
beiju que nois fazia na casa de farinha, bolo de impim, de puba, vixi

. P Y5
Nossa Senhora (risos), era uma fartura de coisa.

Fosse na fun¢ao da ladainha ou na romaria, a mandioca, que desde o periodo colonial
“era o alimento preferido no norte e nordeste, onde era transformada numa farinha grosseira e

273 refletia nas mesmas postas e

era o ingrediente principal de varios paes, refeicdes e pudins
nas “latas do de cumé”, a transformagao da lavoura de que mais dispunham os trabalhadores
em festa, comunhdo e abundancia. Os risos de Dona Joventina traduzem a satisfagdo em
converter a dureza nas rocas de mandioca ou nas etapas do seu trato, em fartura e alegria, tudo
para louvar o santo devotado, pagar uma promessa, escapar as sujeicoes diarias.

Os adjutdrios organizados para a preparagao das ladainhas — que iam da arrumacao da
casa ao cozimento das comedorias, eram também solicitados com o aproximar-se da romaria.
Comadres juntavam-se nas casas umas das outras ou na casa de farinha local e dedicavam-se
ao preparo dos bolos, bolachinhas de goma, beijus, doces, cocadas e os mais variados
quitutes. E certo que nem todos os romeiros compunham essa rede de solidariedade.
Recordando o episodio de Dona Mucinha e o furto de sua farofa, verificamos que o adjutério
nem sempre favorecia a todos, ja que a senhora furtada no seu farnel ndo dispunha de nada
além da farofa com alguns pedagos de galinha, da qual lhe deixaram apenas “um punhado de
o0sso”. " A maioria dos depoentes, no entanto, reportaram-se ao “digitéri” como pratica
que assinalava, na ruralidade do Recodncavo, solidariedades multiplas sendo construidas e
reconstruidas.

Como parte indissociavel das experiéncias religiosas aqui discutidas, a festa — marcada

pela grande quantidade de comida, bebida, musica e danga — cumpre o papel de expressar o

2 Depoimento de Dona Maria Joventina de Jesus. 14/11/05.
23 SCHWARTZ, S. Escravos, roceiros e rebeldes. Bauru, SP: 2001, p. 126.
™ Depoimento de Arthur Braga dos Santos. 04/12/05. O caso a que nos referimos foi relatado na pagina 90.
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social, de gerar imagens onde os grupos sociais forjam identidades, reconduzem sua rotina,
passam a existir de um modo diferente daquele viver rotineiro.”” Na festa, seja da ladainha ou
da romaria, os devotos experimentam situagdes em que os “sentimentos sociais sdo liberados
através de exaltagoes e efervescéncias’’®” Elementos como a musica, a danga, a cachaca, o
corpo deslocado da postura laboriosa e rotineira, entretecidos pela devogdo, pelo pacto da
promessa, transportam o trabalhador rural para fora de si, para fora de seu tempo, a fim de
encher-lhe de vitalidade, revigorar-lhe as forcas e, pondo-o em dia com o santo devotado,
reconduzi-lo a sua vida cotidiana. Sdo também elementos que dramatizam uma inversdo da
ordem sécio-cultural, uma espécie de luta para rearmar a vida e sua cultura, uma forma de
resisténcia.

Dona Matildes conta que:

Era uma alegria. Os samba mermo, minha Mae Santissima! Nois
sambava int¢ manhecé o dia. Era aquelas chula tudo, aquela fulia e ali
ndis sambava mermo, num cansava ndo, era as nova, era as véa
(risos), as véa era as que mais sambava. ¢ os homi pegava bebé e baté
o pandero, o tambd. Mais era tudo com respeito. Era. E 14 nos Milagre
tinha as festa tomém. Tinha as venda e quando nois ia de durmida, foi
pocas vez, mas ai tinha aquelas festa. Isso era naquele tempo, era

muntia alegria.*’’

A narrativa de Dona Matildes marca a lembran¢a do carater festivo de sua
religiosidade com um sentimento de perda, de saudade de um tempo que ndo volta mais. Suas
referéncias, imagens guardadas na memoria e afloradas sob os melhores adjetivos sao,
contudo, delatoras de uma luta simbdlica contra os acordos sociais que regiam as relagdes
subalternas de vida e de trabalho no campo. Quando nos chama a aten¢do dizendo que “ali
néis sambava mermo”, faz-nos pensar como, através da festa e da religiosidade, os
trabalhadores demarcavam espagos que eles proprios podiam controlar, onde eram eles que

criavam as redes de significados explicadoras de si proprios.

25 CAMURCA, M.A. “Festa e religido: abordagens ampliadas e diversificadas.” In: PEREIRA, M.S.
CAMURCA, M.A. (Orgs.) Festa e Religido: imaginario e sociedade em Minas Gerais. Juiz de Fora: 2003, p.
7-22.

778 Ipid. p. 8

"7 Depoimento de Dona Matildes de Jesus. 12/01/06.
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No aflorar de suas lembrangas, Seu Moisés lamentou: “era uma festa... as reza, as
lotagdo, mas ai foi mudano™’®. Trata-se de uma narrativa que acaba por polarizar suas
memorias na alegria das rezas e romarias e na tristeza da mudancga. Talvez por estar inserido
no contexto dessas praticas, Seu Moisés, como tantos outros trabalhadores, ndo tenha
percebido que a mudanca a que se refere foi um processo de recriagdo que eles proprios
administraram e que, dentro das novas condi¢des sociais que iam sendo implantadas, as
praticas reinventadas iam se revigorando, mantendo-se vivas, portando novos significados,
mas com o mesmo grau de importancia.

Desse modo, a reorganizacdo do modo de vida rural e a substituicdo das estruturas
socioeconOmicas tradicionais por outras mais complexas, sentidas pelos trabalhadores das
rogas do Reconcavo Sul, sobretudo a partir da década de 1960, época que marca o grande
fluxo de movimentos migratérios e a entrada dos elementos urbano-capitalistas no campo, nao
foram capazes de erradicar praticas do catolicismo popular, como as ladainhas e as romarias.
Possibilitaram, isto sim, aos trabalhadores o redimensionamento de suas experiéncias
religiosas, a redefini¢do do sentido de seu cotidiano segundo novas condi¢des socio-culturais,
a recriacdo de lagos comunitarios. Acabaram por imergir os devotos num processo de “re-

significac¢io existencial™”’

, em que novos valores, novos simbolos, novos comportamentos
iam sendo inseridos no campo, € na contra-mao a religiosidade popular ia sendo reelaborada,
novas sociabilidades iam sendo construidas, novos elementos iam sendo incorporados, sem
que isto significasse rupturas. O mundo das vivéncias religiosas dos homens, mulheres e
criangas que permaneciam no campo ia sendo reinventado, repensado, ganhava novas cores,

novos contornos, ao menos até 1980.

8 Depoimento de Moisés Bruno dos Santos. 10/04/03.

7% GAETA, M.A.J.V. “A cultura religiosa popular: polémicas, aporias ¢ desafios hermenéuticos.” In: Estudos
de Histdria. Revista do Curso de Pos-Graduacao em Histdria. FHDSS — Campus de Franca. v.7, n.1, 2000
p-13-39.
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CONSIDERACOES FINAIS

As ladainhas e romarias discutidas ao longo do nosso trabalho possibilitaram o
perceber da dimensdo religiosa popular e suas implicagdes nos ambitos social, econémico ¢
cultural do Reconcavo Sul, bem como permitiram surpreender retratos de um sistema cultural
hibrido, em que pousam, de modo entrecruzado, elementos que remetem a influéncia de
negros, brancos e amerindios nas tradigdes brasileiras. Ademais, eram retratos da
reelaboragdo da pratica devocional e comunitaria, dada a partir do avango das forgas
capitalistas no campo.

Nesta etapa do trabalho estamos certos de que, ndo fossem a memoria e a oralidade
dos homens e mulheres com os quais interagimos ao longo da pesquisa, tornar-se-ia
impossivel reconstruir essa histéria local a que nos propusemos. Em se tratando de praticas
religiosas experimentadas no seio de comunidades rurais, de grande maioria economicamente
desfavorecida e com baixo grau de instrugdo, os registros escritos praticamente inexistem. E o
aflorar das lembrangas, registrado na fala, nos gestos, nos semblantes, nas pausas € nos
siléncios daqueles que 14 viveram ou ainda vivem, que garante o conhecimento de sua
histéria, seus costumes, suas tradigdes e conduz a uma compreensao de seu modo de ser e de
viver como sujeitos do campo, como sujeitos catolicos e, sobretudo, devotos.

Destacamos aqui o que julgamos ter sido um problema as nossas anélises. A op¢ao de
trabalhar num recorte temporal balizado no século XX fez-nos esbarrar numa grande
dificuldade. As produgdes historiograficas acerca deste periodo da historia da Bahia
apresentam-se com excessiva escassez, tornando a inser¢do e a contextualizacdo de nossas
“micro-historias” dificil de ser realizada. Para entender o Recdoncavo Sul da Bahia, tdo
desconhecido se comparado ao Reconcavo tradicional, tdo abordado pela historiografia,
acabamos reportando-nos as produgdes referentes ao século XIX, e por vezes, XVIII e XVII.
Estamos certos de que sem esses estudos ndo poderiamos ter compreendido muitas das
relacdes vivenciadas na regido, ja que elas representam, sob certos aspectos, residuos de
tempos ja vividos.

Tanto as ladainhas quanto as romarias marcavam com muito mais intensidade, até o
fim da década de 1970, as praticas culturais em toda a regido, amparando-se na auséncia do

Catolicismo Oficial e descortinando um universo religioso no qual o povo vivia uma relagao
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de intimidade e de divida com os santos, materializados em imagens e quadros de gravuras.
Os devotos sempre zelavam seus oragos a luz votiva, em pequenos altares e oratdrios que
acomodavam ainda objetos protetores como medalhinhas, roséarios, escapularios e fitinhas,
todos capazes de resolver as situagdes mais diversas. E acertavam as contas com o santo
protetor, rezando ladainhas em seu nome ou peregrinando a um lugar sagrado.

No que se refere as ladainhas, constatamos que, num espaco onde a fé era exercitada
por uma maioria iletrada, a oralidade foi a sua principal forma de transmissdao. Assim, elas
foram sobrevivendo com base no aprendizado que perpassava as relagdes familiares, indo de
mae ou pai para filhos e filhas. De geragdo a geragdo, foram sendo praticadas na maioria das
moradas, mantendo acesa a devocao dos vivos e, as vezes, dos mortos.

Verificamos, na rememorac¢do dos depoentes e na experimentagdo, in loco, da reza,
que se trata de uma pratica em que o catolicismo portugués, dirigido neste caso pelos proprios
devotos — rezadores e rezadeiras, acolheu elementos étnicos diferenciados, que se
apresentavam em forma de simbolos e ritos africanos e indigenas. A oferta de bebida e
comida nas rezas, a presenca do batuque e do samba, caracteristicas proprias das religides
afro-descendentes, apontavam para as ladainhas como parte de um sistema cultural hibrido.
Ademais, ritos como a chegada do “Caboclo”, que se dava nas rodas de samba, sinalizavam a
influéncia dos indios.

Nesta tentativa de sintese, vale destacar a ampla significacdo que as duas praticas,
quase sempre perpassadas pela pratica da promessa, incorporavam diante dos devotos. Para
além de atos de contricdo ¢ de louvor, ritualizados diante dos santos ou no Santuario de
Brotas, ladainhas e romarias também eram festas. Sucedendo os seus rituais litirgicos e
simbolicos, marcado pelos hinos, benditos, jaculatorias, escalada de pedras, entrega de ex-
Votos, ambas arquitetavam-se como experiéncias indissociaveis. A medida que os devotos
dangavam e sambavam, no seu espago de morada ou no seu destino de romeiro, exprimiam
como seus corpos regozijavam-se na alegria de cumprir o trato com os santos. Além disso,
permitiam ao sagrado e ao profano perderem-se nas salas das casas de cada roga, dentro das
vendas de Milagres, mostrando-se emaranhados.

Quer seja pelo aspecto festivo, quer seja pelas relagdes apuradas no ritual dessas
praticas, vislumbramos aspectos congregadores e conflitantes. As sociabilidades presentes nas
suas dindmicas revelam em que medidas esses eventos eram esperados e aproveitados pelos
trabalhadores. Além dos festejos juninos, dedicados a Sao Jodo e Sao Pedro, que também nao
deixavam de ter seu carater religioso, os dias de reza e de romaria figuravam como dias de

festa, de comida, de bebida, de disputas. O espago de cada uma delas podia ser percebido
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como aquele onde se encontravam e conviviam pessoas de sexo, idade, cor, condi¢do social
diferentes. Era um espago sagrado, mas que cedia lugar para o profano, sem, no entanto
necessitar se desfazer. Sagrado e profano harmonizavam-se e abriam passagem para que as
pessoas, no exercicio de sua fé, compartilhassem risos, conversas, movimentos e até mesmo
siléncios.

Nas ultimas décadas do século XX, muitas dessas praticas socio-culturais vivenciadas
no universo rural sofreram processos de reelaboragdo, quando ndo foram substituidos por
outras que se utilizavam de novos ritos e novas simbologias. Deve-se isso ao avanco das
forcas urbano/capitalistas, pelos caminhos do Reconcavo baiano, as transformacdes e
adaptacdes de suas antigas praticas sociais, econdmicas e culturais. O impacto dessas forgas
sobre os costumes e as tradi¢cdes rurais € percebido nas novas nuangas da reza, esbocadas a
partir de fins da década de 70. As casas onde eram realizadas as ladainhas passaram a abrigar
menos gente; os foguetes, sempre anunciando que era dia de ladainha e espocando para
marcar o inicio e o fim da reza deixaram de ser ouvidos; os brinquedos de roda, o samba ¢ a
danca, aquietaram-se no novo tempo; os batuques se calaram e o “Caboclo” passou a
encontrar menos corpos para movimentar-se.

Por meio da andlise dos simbolos e das praticas ludico-religiosas foi possivel
apreender melhor as fronteiras das ladainhas e sua conexdao com contextos sociais mais
amplos. Considerando-se a liturgia das rezas, viu-se que esta permaneceu inalterada, pelos
menos se entendida a partir dos anos 40, marco inicial desta pesquisa. Devotos que desde
aquela época rezam anualmente para os seus oragos, descreveram, sem diferencas, todas as
etapas da ladainha, entoando, inclusive, trechos de canticos e jaculatorias proferidos até hoje.
A memorizagdo garante-lhes a repeti¢do de cor no momento da reza, o que confirma a
auséncia de mudangas nesta etapa da reza. Destaca-se apenas o nimero de oragdes do Pai-
Nosso e¢ da Ave-Maria, além do numero de Ladainhas, que diminuiu por questdes ja
discutidas.

Em outros espagos, os devotos, distantes de seus locais de origem, construiam novas
memorias e novas relacdes. No campo, deixavam o tempo das festas sazonais, das rezas, das
vendas, das casas de farinha, da lida na lavoura de fumo, café ou mandioca. Enfim,
despediam-se, mas ndo para sempre, de tradi¢cdes, de praticas e costumes inventados e
reinventados no seu cotidiano e que o traduziam constantemente.

Na cidade, o rezar ganhava outros tracos, outras cores, outros espacos. Contudo, nesse
processo de reelaboragdo da tradicdo o que geria a sua dinamica ainda era a devogdo. Muitos

migrantes continuaram exercitando sua fé, pagando suas dividas sagradas e firmando novos
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contratos junto aos oragos, pelo menos por alguns anos. Outros logo abandonaram a pratica
da ladainha, mas ndo se desvencilharam de suas dividas: no novo espaco, com a presenca da
Igreja Catolica, substituiram a tradigao pela liturgia da missa.

Ao fim do trabalho, esperamos ter possibilitado o apreender e o refletir das questdes
suscitadas acerca do objeto em estudo, além do despertar de novos olhares sobre 0 mesmo, o
que ¢ possivel diante de seu carater inesgotavel. A histéria das minorais, daquelas que
habitam o campo, existe e pode ser percebida em suas tradi¢cdes, em sua sabedoria e em sua

oralidade , por exemplo. E existindo, necessita ser apreendida.
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FONTES

Fontes orais

= Depoimento de Arthur Braga dos Santos, 74 anos, lavrador. Entrevistas realizadas em
15/09/02, 22/04/03 e 04/12/05. Duragao: 1h50min / 1h30min / 2h.

= Depoimento de Maria da Conceicdo Novaes de Souza, 38 anos, doméstica. Entrevista
realizada em 18/11/02. Durag¢do: 1hO5min.

= Depoimento de Jacy Maria de Souza, 63 anos, professora aposentada. Entrevistas
realizadas em 14/04/03, 16/07/03 e 04/04/05. Dura¢ao: 1h10min / 2h10min / 1h20min.

= Depoimento de Cecilia Marques do Santos, 69 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
10/04/03. Duracao: 1h.

= Depoimento de Monsenhor Gilberto Vaz Sampaio, 76 anos, padre. Entrevista realizada em
20/05/03. Duragao: 55min.

= Depoimento de Ester Maria de Jesus, 60 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
22/04/03. Duragao: 30min.

= Depoimento de Maria Eunice de Jesus Souza, 40 anos, professora. Entrevista realizada em
25/08/03. Duragao: 45min.

= Depoimento de Nemésia Bernardina de Jesus, 73 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada
em 25/08/03. Duragao: 20min.

= Depoimento de Zenilda Ribeiro Santos, 30 anos, doméstica. Entrevista realizada em
25/08/03. Duragao: 20min.

= Depoimento de Sonia Maria de Almeida Oliveira, 57 anos, dona-de-casa. Entrevista
realizada em 06/09/03. Duracao: 30min.

= Depoimento de Moisés Bruno de Souza, 67 anos, ex-lavrador. Entrevista realizada em
10/04/03. Duragdo: 50min

= Depoimento de Matildes de Jesus, 78 anos, ex-lavradora. Entrevistas realizadas em
22/05/05 e 12/01/06. Duragdo: 1h15min / 50min.
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= Depoimento de Francisca Fernando Santos, 72 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
16/04/05. Duragdo: 45min.

= Depoimento de Maria Donata dos Santos, 65 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
16/02/06. Duragao: 1h.

= Depoimento de Luzia Clara de Sao José, 75 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
14/06/05. Duracao: 40min.

= Depoimento de Manoel Barbosa dos Santos, 67 anos, ex-lavrador. Entrevista realizada em
14/02/06. Duracao: 30min.

= Depoimento de Antonio Andrade dos Santos, 58 anos, lavrador, romeiro. Entrevista
realizada em 20/0/4/05. Duragao: 1hO5min.

= Depoimento de Filomena Méxima da Silva, 74 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
20/05/05. Duragao: 1h20min.

= Depoimento de Maria da Conceig¢do de Jesus, 77 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada
em 20/05/05. Duragao: 35min.

= Depoimento de Maltide Santos de Jesus, 68 anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
22/09/05. Duragao: 40min.

= Depoimento de Maria do Carmo de Jesus, 39 anos, doméstica, rezadeira. Entrevista
realizada em 06/04/06. Duracao: 45min.

= Depoimento de Maria Joventina de Jesus, anos, ex-lavradora. Entrevista realizada em
14/11/05. Duragao: 2h15min.

= Depoimento de Celina Andrade Freire, anos, ex-zeladora da Igreja de Nossa
Senhora dos Milagres de Brotas. Entrevista realizada em 18/01/06. Duragao: 1h45min.

= Depoimento de Jodo Matias dos Santos, anos, lavrador. Entrevista realizada em
22/09/05. Duragao: 50min.

Fontes manuscritas

= Secretaria da Paréquia de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas: Livro de Tombo (1970-

1988) .
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Fontes impressas

= ADOREMUS! Manual de Oragdes e Exercicios Piedosos Principalmente para a Juventude

Crista, em posse de Arthur Braga dos Santos.
= Almanak do Mensageiro da Fé. 1938.
= ALVES, Isaias. Matas do Sertdo de Baixo. Rio de Janeiro: Reper, 1967.
= IBGE. Enciclopédia dos Municipios Brasileiros. Rio de Janeiro: 1958

= Livro de Cordel: FREIRE, Antonio de Obed. Os Poderes de Nossa Senhora dos Milagres

fez voltar sua imagem. Feira de Santana: Tipografia Gauarany, s/d.

= QUEIROZ, Fernando Pinto de. A Capela do Padre Matheus. Feira de Santana/BA: 1995.

= Revista Eclesiastica da Bahia, n® 2, abr-jun, 1959.

Fontes iconograficas

= OS FUZIS (filme/video) (1964). Dirigido por Ruy Guerra. Rio de Janeiro, Sagres Cinema,
Televisao, Video, 81 min, p&b.

= Fotografias de Elivaldo Souza de Jesus, realizadas em 26/09/02 , 11/08/03 , 31/08/03 e
05/09/03 e 18/01/06.

= Fotografias cedidas por Dona laid e Dona Aladia.

= Gravura de Nossa Senhora dos Milagres de Brotas, cedida por Arthur Braga dos Santos.



136

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ABREU, Martha. “Festas e cultura popular na formagdo do ‘povo brasileiro’.” In: Revista do
Programa de Estudos Pds-graduados em Histéria do Departamento de Historia da PUC-SP.
Sao Paulo, n° 14, 1997.

Actas do Coloquio Internacional Piedade Popular. Sensibilidades, representagoes,
espiritualidades. Lisboa: Terramar, 1999.

ALBERTI, Verena. “Historia oral: a experiéncia do CPDOC”. In: MONTENEGRO, Antonio
Torres. Historia oral e memdria: a cultura popular revisitada. 3. ed. Sdo Paulo: Contexto,
1994.

AMADO, Janaina. “Historia e regido: reconhecendo e construindo espacos”. In: SILVA,
Marcos A. da. (Coord.) Republica em Migalhas: Historia Regional e Local. Sdo Paulo: Marco
Zero, 1990.

ANTONACCI, Maria Antonieta. “Artimanhas da Historia”. In: Revista do Programa de
Estudos Pos-graduados em historia do Departamento de Historia da PUC-SP. Sao Paulo, n°
24, 2002.

AZZ1, Riolando. “Elementos para a historia do Catolicismo popular”. In: Revista Eclesiastica
Brasileira, vol. 36, 1976.

BARTHES, Roland. A Camera Clara. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1987.

BAROJA, Julio Caro. Las formas complejas de la vida religiosa: Religion, sociedad y
caracter em la Espana de los siglos XVI y XVII. Madrid: Akal, 1978.

BASTIDE, Roger. As religiGes Africanas no Brasil. 2. ed. Sao Paulo: Livraria Pioneira
Editora, 1960.

. O Candomblé da Bahia: rito nagd. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001.

BENJAMIN, Walter. “ O narrador: consideragdes sobre a obra de Nikolai Leskov”.

BLOCH, March. Os Reis Taumaturgos: O carater sobrenatural do poder régio, Franca e
Inglaterra.. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1993.

BORELLLI, Silvia Helena Simdes. “Memoria e temporalidade: didlogo entre Walter Benjamin
e Henri Bérgson”. In: Margem/Revista da Faculdade de Ciéncias Sociais da PUC-SP. Sao
Paulo, n°1,1992.

BORGES, Maria Eliza Linhares. Historia & Fotografia. Belo Horizonte: Auténtica, 2003.

BOSI, Ecléa. Memoria e Sociedade: Lembrangas de Velhos. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1994.



137

BRANDAO, Carlos Rodrigues. O festim dos bruxos: estudos sobre a religido no Brasil. So
Paulo: fcone, 1987.

. Os deuses do povo: um estudo sobre a religido popular. 2. ed. Sao Paulo:
Brasiliense, 1986.

. Sacerdotes de Viola: rituais religiosos do catolicismo popular em S&o Paulo e
Minas Gerais. Petropolis: Vozes, 1981.

BURKE, Peter. Cultura Popular na Idade Moderna. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1989.

. (Org.) A Escrita da Histdria: novas perspectivas. Sao Paulo: Editora da
Universidade Estadual Paulista, 1992.

CAMURCA, Marcelo Ayres. “Festa e religido: abordagens ampliadas e diversificadas.” In:
PEREIRA, Mabel Salgado. CAMURCA, Marcelo Ayres. (Orgs.) Festa e Religido:
imaginario e sociedade em Minas Gerais. Juiz de Fora: Templo, 2003.

CANCLINI, Nestor Garcia. As culturas populares no capitalismo. Sdo Paulo: Brasiliense,
1983.

CERTEAU, Michel de. A invengdo do cotidiano: 1. artes de fazer. Petropolis, RJ: Vozes,
1994.

CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural: entre praticas e representacdes. Rio de Janeiro:
DIFEL, 1990.

CHAUI, Marilena. Conformismo e resisténcia. Sdo Paulo: Brasiliense, 1986.

. Cultura e democracia. 7. ed. Sdo Paulo: Cortez, 1997.

CINTRA, Raimundo. Candomblé e Umbanda: o desafio brasileiro. Sdo Paulo: Paulinas,
1985.

DARNTON, Robert. O grande massacre de gatos, e outros episédios da histéria cultural
francesa. Rio de Janeiro: Graal, 1986.

DELLA CAVA, Ralph. Milagre em Joaseiro. Trad. de Maria Yedda Linhares. Rio de Janeiro:
Paz e Terra, 1976.

DELUMEAU, Jean. Historia do medo no Ocidente: 1300-1800. Sao Paulo, Companhia das
Letras, 1983.

DESAN, Suzanne. “Massas, comunidade e ritual na obra de E.P.Thompson e Natalie Davis”.
In: HUNT, Lynn. A Nova Histéria Cultural. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1995.

DUBY, Georges. WALLON, Armand. (dir.). Histoire de la France Rurale. 4 vol. Paris:
Seuil, 1975-1977.



138

DURKHEIM, Emile. Formas elementares da vida religiosa: o sistema totémico na Australia.
Sao Paulo, Paulinas, 1989.

ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano. Sao Paulo: Martins Fontes, 1992.
. Tratado de Histéria das ReligiGes. Sao Paulo: Martins Fontes, 1998.

ESTRELA, Ely Souza. Os Sampauleiros: cotidiano e representacdes. Sdo Paulo: Humanitas
FFLCH/USP: Fapesp: Educ, 2003.

FERNANDES, Rubem César. Os Cavaleiros do Bom Jesus: uma introduc@o as religides
populares. Sdo Paulo: Brasiliense, 1982.

. Romarias da Paixao. Rio de Janeiro: Rocco, 1994.

FERREIRA, Marieta de Moraes. AMADO, Janaina. (Org.) Usos e Abusos da Historia Oral.
4. ed. Rio de Janeiro: FGV, 2001.

FERRETI, Sérgio Figueiredo. Repensando o Sincretismo: Estudo sobre a casa das Minas.
Sao paulo: EDUSP; Sao Luis: FAPEMA, 1995.

GAETA, Maria Aparecida Junuqiera Veiga. “A cultura religiosa popular: polémicas, aporias e
desafios hermenéuticos”. In: Estudos de Histdria. Revista do Curso de Pds-Graduacédo em
Historia. FHDSS — Campus de Franca. v.7, n.1, p.13-39.2000.

GALLIAN, Dante Marcello Claramonte. “A memoria do exilio: reflexdes sobre
interpretagdes de documentos orais”. In: MEIHY, José Carlos Sebe Bom. (Re) introduzindo
Historia Oral no Brasil. Sao Paulo: Xama, 1996.

GARCIA, Olga Cabrera. SCARAMAL, Eliesse. “Saber ¢ Cultura na Familia Rural”. In:

MEIHY, José Carlos Sebe Bom. (Re) introduzindo Historia Oral no Brasil. Sdo Paulo: Xama,
1996.

GARRIDO, Joan del Alcazar i. “As fontes orais na pesquisa histdrica: uma contribui¢do ao
debate.” In: Revista Brasileira de Histdria. Sdo Paulo, v. 13, n® 25/26, set. 92/ ago.93.

GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro: Guanabara Koogan, 1989.
GENNEP, Arnold Van. Os Ritos de Passagem. Sao Paulo: Vozes, 1977.

GINZBURG, Carlo. A Micro-Historia e outros ensaios. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil S.A,
1989. p. 203-214.

. O queijo e os vermes: o cotidiano e as idéias de um moleiro perseguido pela
Inquisigdo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1987.

. Os Andarilhos do Bem: feiticaria e cultos agrarios nos séculos XVI e XVII.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001.




139

GRELE, Ronald J. “Pode-se confiar em alhuém com mais de 30 anos? Uma critica
construtiva a histéria oral.” In: FERREIRA, Marieta de Moraes. AMADO, Janaina. (Orgs.)
Usos e Abusos da Histéria Oral. Rio de Janeiro: FGV, 2001

HALBWACHS, Maurice. A Memdria Coletiva. Sdo Paulo: Edi¢des Vértice,1990.

HOBSBAWM, Eric. RANGER, Terence.(Orgs.) A invengdo das tradi¢cdes. Rio de Janeiro:
Paz e Terra, 1997.

HOORNAERT, Eduardo. Formag&o do Catolicismo Brasileiro: 1550-1800. 3. ed. Petropolis:
Vozes, 1991.

HUNT, Lynn. A Nova Histdria Cultural. Sao Paulo: Martins Fontes, 1995.

JOUTARD, Philippe. “Histéria oral: balango da metodologia e da produ¢ao nos ultimos 25
anos”. In: FERREIRA, Marieta de Moraes. AMADQO, Janaina. (Org.) Usos e Abusos da
Historia Oral. 4. ed. Rio de Janeiro: FGV, 2001.

LADURIE, Le Roy. Histoire des paysans frangais. De la peste noire a la Révolution. Seuil,
2006.

LE GOFF, Jacques. “Memoria”. In: Enciclopédia Einaudi. Vol. 1: Memoria — Histdria.
Lisboa: Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1997.

. Historia e Memoria. 4. ed. Sdo Paulo: Editora da UNICAMP, 1996.

LUCENA, Célia. “Mobilidade Social: historias de familia e variedades de género”. In:
MEIHY, José Carlos Sebe Bom. (Re) introduzindo Historia Oral no Brasil. Sdo Paulo: Xama,
1996.

MALUF, Marina. Ruidos da Memoria. Sdo Paulo: Siciliano, 1995.

MATTOSO, Katia M. de Queirds. Bahia, Século XIX — Uma Provincia no Império. Rio de
Janeiro: Nova Fronteira, 1992.

MAUSS, Marcel. “Ensaio Sobre a Dadiva”. In: Sociologia e Antropologia. Sdo Paulo:
EPU,EDUSP, 1974.

MIGUEL, Maria Lucia Cerutti. “A Fotografia como Documento: Uma instigagdo a leitura”.
In: Acervo. Rio de Janeiro, v. 6, n° 1-2, jan/dez:1993.

MONTENEGRO, Antonio Torres. Historia Oral e Memoria: a cultura popular revisitada.
Sado Paulo: Contexto, 1994.

MOTT, Luiz. “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela e o calundu”. In: SOUZA, Laura
de Melo e. (Org.) Historia da vida privada no Brasil: cotidiano e vida privada na América
portuguesa. Vol. 1. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1997.

OLIVEIRA, Ana Maria Carvalho dos Santos. Recbncavo Sul: Terra, Homens, Economia e
Poder no Século XIX. Salvador: UNEB, 2002.



140

OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Religido e dominacao de classe: génese, estrutura e funcéo do
catolicismo romanizado no Brasil. Petropolis, RJ: Vozes, 1985.

PORTELLI, Alessandro. “O que faz a historia oral diferente”. In: Revista do Programa de
Estudos Pos-graduados em histéria do Departamento de Historia da PUC-SP. Sio Paulo, n°
14, 1997.

. “O massacre de Cicitella Val di Chiana (Toscana: 29 de junho de
1944): mito, politica, luto e senso comum.” In: FERREIRA, Marieta de Moraes. AMADO,
Janaina. (Orgs.) Usos e Abusos da Historia Oral. Rio de Janeiro: FGV, 2001.

REIS, Jodo José. A morte é uma festa: ritos funebres e revolta popular no Brasil do século
XIX. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1991.

REIS, José Carlos. Annales: A renovacdo da historia. Ouro Preto: UFOG, 1996.

. Nouvelle Histoire e tempo historico: A contribuicdo de Febvre, Bloch e
Braudel. Sao Paulo: Atica, 1994.

ROUSSO, Henry. “A memoria ndo ¢ mais o que era”. In. FERREIRA, Marieta de Moraes.
AMADO, Janaina. (Org.) Usos e Abusos da Historia Oral. 4. ed. Rio de Janeiro: FGV,
2001.

SAMUEL, Raphael. “Historia Local e Historia Oral”. In: Revista Brasileira de Historia. Sao
Paulo, v. 9, n° 19, 1989/1990.

SANCHIS, Pierre. Arraial Festa de um Povo: As Romarias Portuguesas. 2 ed. Lisboa: Dom
Quixote, 1992

SANTANA, Charles D’Almeida. Fartura e ventura camponeses: trabalho, cotidiano e
migragdes: Bahia 1950-1980. Sao Paulo: Annablume, 1998.

Cidades do Reconcavo — Programa de Desenvolvimento Regional
Sustentavel-Reconcavo Sul — CAR. Salvador-BA: s/e, 1999.

SANTOS, Eurides de Souza. A Musica de Canudos. Salvador: EGBA, 1998.

SANTOS, Jocélio Teles dos. O dono da terra: o caboclo nos candomblés da Bahia. Salvador:
Sarah Letras, 1995.

SCARANO, Julita. Fé e Milagre: Ex-votos Pintados em Madeira: Séculos XVIII e XIX. Séo
Paulo: EDUSP, 2004.

SCHWARTZ, Stuart. Escravos, roceiros e rebeldes. Bauru, SP: EDUSC, 2001.

SGARBOSA, Mario. GIOVANINNI, Luigi. Um santo para cada dia. 5 ed. Sdo Paulo:
Paulus, 1996.



141

SILVA, Candido da Costa e. Roteiro da Vida e da Morte: Um estudo do catolicismo no sertdo
da Bahia. Sao Paulo: Atica,1982.

SILVA, Marcos A. da. (Coord.) Republica em Migalhas: Histéria Regional e Local. Sao
Paulo: Marco Zero, 1990.

SILVA, Vera Alice Cardoso. “Regionalismo: o Enfoque Metodologico e a Concepgdo
Historica”. In: SILVA, Marcos A. da. (Coord.) Republica em Migalhas: Historia Regional e
Local. Sao Paulo: Marco Zero, 1990.

SILVEIRA, Rosa Maria Godoy. “Regido e Historia: Questao de Método™. In: SILVA, Marcos
A. da. (Coord.) Republica em Migalhas: Historia Regional e Local. Sdo Paulo, 1990.

SOIHET, Rachel. “Festa da penha: resisténcia e interpenetragdo cultural (1890-1920). In:
CUNHA, Maria Clementina Pereira. (Org.) Carnavais e outras f(r)estas: ensaios de Historia
Social da Cultura. Campina, SP: Editora da Unicamp, 2002.

SOUZA, Edinélia Maria Oliveira. Memorias e Tradi¢des: viveres de trabalhadores rurais do
municipio de Dom Macedo Costa — Bahia (1930-1960). Dissertacio de Mestrado
Interinstitucional em Historia Social. Sao Paulo. 1999.

. “Curar, rezar ¢ partejar: cultura e poder no Reconcavo Sul da Bahia.” In:
Colecéo de Idéias — Nucleo de Pesquisa e Extensdo da UNEB — Campus V, vol. 1, Santo
Antonio de Jesus/BA, 2003.

SOUZA, Laura de Mello e Souza. O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade
popular no Brasil Colonial. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1986.

STEIL, Carlos Alberto. O sertdo das romarias: um estudo antropoldgico sobre o santuério de
Bom Jesus da Lapa — Bahia. Rio de Janeiro: Vozes, 1996.

THOMAS, Keith. Religido e o declinio da magia: crencgas populares na Inglaterra, séculos
XVI e XVII. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1991.

THOMPSON, Edward Paul. Costumes em comum: Estudos sobre a cultura popular
tradicional. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1988.

THOMPSON, Paul. A Voz do Passado: Historia Oral. 3 ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1992.

THOMSON, Alistair FRISCH, Michael. HAMILTON, Paula. “Os debates sobre memoria e
historia: alguns aspectos internacionais.” FERREIRA, Marieta de Moraes. AMADO, Janaina.
(Orgs.) Usos e Abusos da Histdria Oral. Rio de Janeiro: FGV, 2001.

THOMSON, Alistair. “Recompondo a Memoria: questdes sobre a relagdo entre Historia Oral
¢ as memorias”. In: Revista do Programa de estudos Pés-Graduados em Histéria e do
Departamento de Historia da PUC-SP. Sao Paulo, n°® 15, 1997.

. FRISCH, Michael. HAMILTON, Paula. “Os debates sobre memoria e
historia: alguns aspectos internacionais”. In: FERREIRA, Marieta de Moraes. AMADO,
Janaina. (Org.) Usos e Abusos da Historia Oral. 4. ed. Rio de Janeiro: FGV, 2001.




142

VAINFAS, Ronaldo. A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil colonial. Sao
Paulo: Companhia da Letras, 1995.

VASCONCELOS, Albertina Lima. FILHO, Argemiro Ribeiro de Souza. “Bananal: trabalho e
vivéncia em uma comunidade de negros”. In: Revista do Departamento de Historia da
Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia (UESB), n° 01, 2001.

VILLA, Marco Antonio. Canudos: 0 povo da terra. 2. ed. Sdo Paulo: Atica, 1997.

VOLDAMAN, Danicle. “Defini¢oes ¢ usos.” In: FERREIRA, Marieta de Moraecs. AMADO,
Janaina. (Orgs.) Usos e Abusos da Historia Oral. Rio de Janeiro: FGV, 2001.

. “A inven¢do do depoimento oral.” In: FERREIRA, Marieta de Moraes.
AMADO, Janaina. (Orgs.) Usos e Abusos da Historia Oral. Rio de Janeiro: FGV, 2001.

WILLIAMS, Raymond. “Conceitos basicos: Cultura, Dominante, Residual ¢ Emergente”. In.
. Marxismo e Literatura. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1979.

. “Cidades e campos”. In: . O campo e a cidade na Histdria e na
Literatura. Sao Paulo: Zahar Editores, 1990.




