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RESUMO

Esta pesquisa buscou entender como a trajetria do Terno de Reis contribuiu para a manutencao
do catolicismo popular entre 1986 e 2023, na comunidade quilombola de Antari-Ba. Nessa
comunidade, o Terno de Reis se destaca pelo tempo de existéncia, os rituais simbolicos, a
participacao de jovens e o envolvimento da comunidade na organiza¢ao da festa, demonstrando
fé e devocdo, entre tantas outras expressoes religiosas do catolicismo popular local. Nas
tessituras das memorias individuais e coletivas, buscou-se identificar a religiosidade, os rituais,
regras e simbolismos presentes nas relacdes vividas no decorrer da trajetéria temporal do Terno
de Reis, pois, mesmo sem irmos a igreja, somos capazes de lembrar com detalhes e de modo
preciso o que vivemos no grupo daqueles que tém crencgas iguais as nossas. Para tanto,
investigaram-se as semelhancas entre o catolicismo atual e o praticado pelas irmandades do
século XIX, como a religiosidade se expressou na memoria e agdes dos devotos de Santos Reis
e como as relagdes sociais e identitdrias se manifestam no contexto do Terno de Reis. Destaca
ainda o Terno de Reis enquanto lugar de muitas memorias vinculadas a religiosidade, herdadas
dos antepassados e conservadas através da transmissdo oral entre as geracdes. Traz ainda as
memorias de fundacdo da comunidade, comparadas ao processo de povoamento do sertdo
baiano a partir da pecudria extensiva nos séculos XVIII e XIX, bem como do processo de
garimpagem na Chapada Diamantina.

Palavras-Chave: catolicismo popular; devo¢do; Terno de Reis; memoria.



ABSTRACT

This research sought to understand how the trajectory of the Terno de Reis contributed to the
maintenance of popular Catholicism over the last 30 years in the quilombola community of
Antari-Ba. In this community, the suit of kings stands out for its length of existence, the
symbolic rituals, the participation of young people and the involvement of the community in
organizing the party, demonstrating faith and devotion, among many other religious
expressions of local popular Catholicism. In the fabric of individual and collective memories,
we sought to identify the religiosity, rituals, rules and symbolisms present in the relationships
experienced during the temporal trajectory of the Terno de Reis, because even without going
to church, we are able to remember in detail and precisely what we experienced in the group of
those who have beliefs similar to ours. To this end, we investigated the similarities between
current Catholicism and that practiced by the brotherhoods of the 19th century, how religiosity
was expressed in the memory and actions of devotees of Santos Reis and how social and identity
relations manifest themselves in the context of the kings' suit. It also highlights the suit of kings
as a place of many memories linked to religiosity inherited from ancestors and preserved
through oral transmission between generations. It also brings the memories of the founding of
the community, compared to the process of settlement of the Bahian hinterland based on
extensive livestock farming in the 18th and 19th centuries, as well as the mining process in
Chapada Diamantina.

Keywords: popular catholicism; devotion; Suit of Kings; memory.
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INTRODUCAO

“Caminhar e/ou escrever,
é o trabalho sem trégua,
pela forca do desejo,

sob as esporas de uma
curiosidade ardente que
nada poderia deter”

(Marc Bloch)

Nasci na zona rural de Barra do Mendes!, no povoado de Caldeirdo, onde havia apenas
cinco casas. As trés mais proximas eram a do meu pai Agenor Pacheco Filho, a do meu tio
Miguel de Sousa Pacheco e a casa grande do meu avd Agenor Pacheco. Na minha infancia tive
a oportunidade de presenciar momentos de devocao religiosa por parte de meus pais, tios e tias.
Minha mée, Joaquina Pacheco, era benzedeira, rezava para curar varias doencas, entre elas: dor
de dente, dor de cabeca, estancar sague e “espinhela caida” — a espinhela é um osso pequeno no
meio do peito, entre o coracdo e o estdbmago, que pode dobrar para dentro. A espinhela caida
seria a dor local provocada por um esfor¢o grande como erguer algo pesado. O benzimento
seria a forma mais fécil de curar, segundo minha mae, deveria benzer sete vezes. Todos os dias
deveria rezar e medir com um barbante o comprimento entre o dedo mindinho e o cotovelo;
com o mesmo barbante e medida, media-se a largura do ombro; se a medida do ombro

diminuisse apods a reza, estaria curado.

Meu pai tocava e cantava no Terno de Reis do povoado de Zé Chiquinho, lugar onde
minha mae nasceu. Meu avo Agenor também rezava pessoas. Ou seja, nasci numa familia que

se dizia catdlica, mas ndo ia a Igreja?, a ndo ser em momentos especificos.

I Barra do Mendes € o municipio que ocupa a posi¢do 113 entre os 417 que formam o Estado da Bahia, situado a
534 km da capital Salvador, a ligacdo entre as duas cidades se dé através da BA-052 (Estrada do Feijdo). E um dos
20 municipios que compdem o Territério de Identidade de Irecé. Sua populacio, conforme dltimo censo em 2022,
foi de 13.836 habitantes. Estd localizado no semidrido, possuindo baixa incidéncia de chuvas, provocando secas
periddicas. Faz limite com Ibipeba, Barro Alto, Souto Soares, Seabra, Brotas de Macaiibas e Ipupiara. Mais
informagdes disponiveis em: https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ba/barra-do-mendes/panorama;
https://abrir.link/Pmalb. Acesso em:14 nov. 2024.

2 Utilizarei o nome Igreja com a letra inicial maidscula para referir-me a Igreja Catdlica.
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Os momentos de proximidade com a religido, na Igreja, aconteciam principalmente em
casamento, batizado, missa de sétimo dia. Porém, havia outros momentos de comunhao com a

religido catdlica, era a devocao aos santos, as almas, ao nascimento e morte de Jesus Cristo.

Esperavamos o ano todo pelo Natal, Dia de Reis e pela Semana Santa, pois eram
momentos de encontrar e reunir a familia. Os familiares de longe se esforcavam para estar
presentes principalmente na Semana Santa. Pedir a ben¢do aos padrinhos, jejuar e rezar antes

do almoco eram costumes que hoje ndo vemos mais.

Foi na infincia que tive o primeiro contato com a devog¢do a Santos Reis, 14 na roga’
onde morava. Como disse, meu pai foi reiseiro desde a juventude, levando para a vida adulta
esse costume, era um homem devoto* e religioso apesar de ndo frequentar a Igreja. No dia de
receber os reiseiros, era uma festa no pacato povoado, momento de reencontrar amigos, rever
parentes de outras comunidades, festejar. Mas, antes de tudo, era um momento devocional

quando cantavam musicas em louvor aos Santos Reis e pagavam promessas.

Lembro bem da felicidade de todos na nossa humilde casa onde eram recebidos com
deferéncia e respeito. Havia muita cantoria, uma danca engracada que somente homens
dangavam, as mulheres — normalmente minha mae, minha irma e uma tia — ficavam observando
sem participar, estavam a postos para servir a comida assim que terminasse a cantoria. J4

haviam trabalhado muito durante o dia para termos a mesa farta.

Apesar de ser pequena e ndo entender muito bem o que significava tudo aquilo, para
mim era dia de comemorar, pois se comia bem, a mesa era mais farta, e tinhamos a novidade
do movimento de pessoas em nossa casa, 0 que nao era comum no nosso cotidiano da roca.
Rememorando essas passagens, compreendo que “lembrar-se €, em grande parte, nao esquecer”

(Ricoeur, 2007, p. 451). E eu ndo esqueci.

Cantar Reis, benzer alguém, pedir a bencdo aos padrinhos e jejuar na Semana Santa sdo
algumas das formas que os catélicos t€m de viver sua fé, faz parte das tradi¢des e costumes do
povo as quais nutrem o catolicismo popular. Este difere do catolicismo oficial romano tanto na
forma singular de exteriorizar a fé, quanto no uso de espagos nao institucionalizados sem utilizar

celebracdo litdrgica.

3 Propriedade rural.

4 Diz-se de [...] pessoa afeicoada as praticas religiosas; beato, santeiro. Significado de acordo com o diciondrio
Michaelis. Disponivel em: https://michaelis.uol.com.br/palavra/oPWo/devoto/. Acesso em: 17 jun. 2024.
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Estas e outras formas de viver o catolicismo popular, tdo presentes em minha memdria,
existem na comunidade quilombola de Antari, em Barra do Mendes. A comunidade est4 situada
na zona rural serrana, distante aproximadamente 60km da sede do municipio. Para percorrermos
a distancia entre Barra do Mendes e Antari, a dnica via de acesso € a estrada de terra, numa
viagem de quase duas horas, a 50 ou 60 quilémetros por hora, no maximo. O que alivia o
cansaco da viagem € a paisagem do caminho. Os pequenos povoados sempre a beira da estrada
rodeados por serras ingremes, algumas arvores frondosas como o jatoba e o tamboril, muitas
mangueiras e jaqueiras que, pelo tamanho e espessura do tronco, sio muito antigas. Os
povoados maiores como Antari tém vdrias ruas calgadas, igrejas tanto catdlicas quanto
evangélicas e pequenos comércios, entre outros atrativos aos olhos muitas vezes desatentos, por
tantas vezes fazer o mesmo caminho. Mas hé algo que os assemelha muito, o siléncio do

cotidiano da roca.

Podemos observar a localizacdo e o tamanho da comunidade na imagem abaixo:

Figura 1 — Imagem de satélite da comunidade quilombola de Antar{

Fonte: Google Maps, 2024.
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Na imagem acima temos a localiza¢do geografica da comunidade quilombola de Antari,
encravada no meio da serra que faz a divisa do municipio de Barra do Mendes com Seabra e
Souto Soares, intitulado pelos moradores como “as caatingas”, como se Antari ndo pertencesse

também ao bioma da caatinga.

Em Antari, a devogdo aos Santos Reis € a principal expressao religiosa do catolicismo
popular, entre tantas outras existentes por 1. Mas foi o Terno de Reis que despertou o meu
interesse em realizar a pesquisa, pois se destaca pelo tempo de existéncia, os rituais simbdlicos,
a participacdo de jovens e o envolvimento da comunidade na organizacdo da festa,
demonstrando fé e devogdo. Isso posto, buscamos nas memdrias dos devotos e brincantes do
Terno de Reis, o caminho para entender o catolicismo popular vivido na comunidade de Antari,

na perspectiva apresentada por Ricoeur (2007), quando diz que a memdria “certa”

[...] é a convic¢do de ndo termos outro recurso a respeito da referéncia ao passado,
sendo a prépria memoria. [...] ndo temos nada melhor que a meméria para significar
que algo aconteceu, ocorreu, se passou antes que declardssemos nos lembrar dela
(Ricoeur, 2007, p. 40).

Nas tessituras das memorias individuais e coletivas, busquei identificar a religiosidade,
os rituais, regras e simbolismos presentes nas relagdes vividas no decorrer da trajetdria temporal

do Terno de Reis para fundamentar minha pesquisa.

De acordo com Halbwachs (1990, p. 155), o fundamento e o contetido da memoria
coletiva religiosa estdo na “disposi¢ao de espirito dos fiéis [...] e numa certa inclinagao e diregao
uniforme da sensibilidade e do pensamento”. Isso porque, segundo ele, mesmo sem irmos a
igreja, somos capazes de lembrar com detalhes e de modo preciso do que vivemos no grupo dos

que tém crengas iguais as nossas.

Nesses termos, busco como problematica verificar: como a trajetéria do Terno de Reis
colabora para a manutencdo do catolicismo popular entre os anos de 1986 a 2023 na

comunidade quilombola de Antari-Bahia?
Para analisar as memdrias, procurei respostas para algumas perguntas:

Quais semelhancgas esse catolicismo vivido hoje tem em relagdo ao praticado pelas

irmandades do século XIX?

Como a religiosidade se expressa na memoria e acdes dos devotos de Santos Reis?
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Como as relagdes sociais e identitdrias se apresentam no contexto do Terno de Reis?

Como objetivo geral, busquei analisar as memorias envolvidas na histéria e trajetoria do
Terno de Reis da comunidade remanescente quilombola de Antari, em Barra do Mendes, Bahia,
entre 1986 e 2023, considerando sua relacao com o catolicismo popular, as relacdes sociais de

poder e as identidades presentes na comunidade.

Por sua vez, como objetivos especificos, trabalhei na perspectiva de: a) reconstituir a
trajetdria historica, cultural e religiosa do Terno de Reis de Antari a partir das memorias dos
reiseiros e pessoas da comunidade, identificando como os devotos entendem o catolicismo que
praticam, a partir dos significados atribuidos a devocao, rituais e préticas realizadas ao longo
do tempo, analisando ainda as relacdes sociais entre eles que possam ter influenciado na
preservacdo e continuidade dessa manifestacdo cultural, considerando aspectos como
solidariedade, cooperacdo e coesdo comunitdria, identificando eventos e/ou momentos que
marcaram a histéria do Terno de Reis enquanto lugar de memdria; b) compreender o
surgimento do catolicismo popular no Brasil e na Bahia que influenciou e influencia ainda hoje
o catolicismo na comunidade; e, por fim, c) contextualizar a histéria de fundacdo da
comunidade quilombola de Antari, trazendo lacos identitdrios e religiosos herdados da
comunidade quilombola de Canarina, da qual descende o conceito contemporaneo de

comunidade quilombola, bem como o processo de certificacao do povoado.
Diante do exposto, elenquei como hipdteses a serem verificadas:

1- As memorias refletirdo a conexdo entre a pratica do Terno de Reis e a religiosidade,
demonstrando como o catolicismo popular se desenvolveu como uma expressao

enraizada nas crengas e tradi¢des religiosas locais.

2- As memodrias revelardo mudangas significativas nas relacdes sociais ao longo do
tempo, indicando transformagdes sociais e culturais que podem ter influenciado
tanto a pratica quanto a preservacdo do Terno de Reis, assim como a resolucio de

conflitos no grupo.

3- As memorias poderdo mostrar que a manifestacdo cultural serviu como uma forma
de resisténcia cultural e afirmacdo da identidade étnica e comunitiria em face de

desafios sociais e historicos.

De acordo com Jacques Le Goff (1990), hoje aplicam-se a histéria dados da filosofia,

da ciéncia, da experiéncia individual e coletiva. Além disso, incorpora-se, junto ao tempo
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histérico, a ideia de duragao do tempo vivido, multiplo, relativo, subjetivo ou simbdlico. Dessa
forma, eleva-se o tempo histdrico a niveis sofisticados em que o tempo da memoria penetra e

nutre a histdria.

Desse modo, o tempo como fio condutor da vida e da histéria, levou-me por
outros caminhos memoraveis. Um deles foi a educacdo. Nesse caminho que ja dura 27 anos,

tive a oportunidade de conhecer a comunidade quilombola de Antari.

Na Educagdo do municipio de Barra do Mendes, exerci diversas funcdes: professora,
coordenadora escolar, diretora escolar e diretora pedagdgica da Secretaria de Educagdo. Esta
ultima funcdo proporcionou-me o entendimento a respeito do papel da Educagdo nas
comunidades quilombolas diante da responsabilidade em manter um curriculo que garantisse

aos educandos o direito de expressarem sua cultura e identidade no dia a dia da escola.

Nesse percurso temporal de minhas vivéncias, conheci diversas manifestacdes
populares da comunidade através de projetos pedagdgicos envolvendo a cultura local. Um deles
nasceu em comemoragdo ao 20 de novembro, Dia da Consciéncia Negra, em que as familias
foram convidadas para apreciar a reproducdo da memdria material da comunidade e ouvir a

histéria de fundagdo do povoado.

Entre os memoriais expostos estava o altar de benzimento de Dona Rosa de Vital,
moradora da comunidade, que nos remetia as origens religiosas e identitarias, demonstrando
unido dos saberes sincréticos em favor do bem-estar fisico e espiritual dos que buscavam Dona
Rosa. No altar havia uma imagem de Jesus e outros santos catlicos como Nossa Senhora
Aparecida, Sdo Sebastido e Sdo Jorge; junto a estes tinha uma imagem de Preto Velho, um vidro
de alfazema e uma garrafa transparente, que nao dava para saber se era 4gua ou cachaca. Esses
elementos juntos simbolizam o sincretismo religioso tdo amplamente estudado no Brasil. E o
objetivo do memorial era justamente demonstrar o sincretismo religioso presente na

comunidade.

Apesar de o sincretismo religioso ndo ser foco da minha pesquisa, € importante salientar
sua presenca, mesmo que de forma apenas introdutdria, pois, assim como o altar de benzimento
de Dona Rosa, o Reisado também € sincrético, pois este decorre da adaptacdo e mistura de
diferentes elementos étnicos. Nesse entrecruzamento de elementos étnicos estd a encruzilhada
que, nas palavras de Leda Martins (2021, p. 73), foi gerada de processos inter e transculturais,
entre os povos que aqui chegaram: africanos, europeus, indigenas e posteriormente os orientais.

“A cultura negra ¢ lugar de encruzilhada”, forjada nos processos relacionais entres as diferentes
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culturas que aqui se fundiram, o colonizador com uso da for¢a e intimida¢do impde seu modo

de ser e ver o mundo. Assim nossa cultura foi forjada.

Para a autora acima citada, a “encruzilhada” é ponto de decisdo entre aceitar a imposi¢ao
e manter os conhecimentos ancestrais. Aqui em nossa terra Brasil, culturas se entrecruzaram,
nem sempre de forma amistosa, nascendo diferentes formas de expressar a cultura brasileira.
Nesse sentido, voltando ao momento 14 no memorial da escola, tal encruzilhada cultural

convivia amistosamente no altar de Dona Rosa.

Uma outra vivéncia que considero importante aconteceu em 2017, quando visitei a
comunidade de Antari e participei da tltima noite do Giro® do Terno de Reis. Reportei-me as
memorias do passado: daquela casa de chao batido, do cheiro de terra molhada depois de
salpicar d4gua no chdo para varrer com vassoura de mato verde, da ansiedade de crianca a esperar
pela festa, pela animacdo! O som do pandeiro rememorava meu pai a tocar. Porém, essa
vivéncia ndo tinha o olhar da pesquisadora, era um olhar turista, observando a beleza da tradi¢ao
e da devocao daquelas pessoas. Eram idosos, jovens e criancas acompanhando os reiseiros até

o amanhecer do dia, ora rezando, ora cantando sem demonstrar cansago.

De onde eles tiravam tanta disposi¢ao? Como e quando surgiu o Terno de Reis? Como
se organizam? Naquela época, perguntas simples, que eu gostaria de saber a resposta. Hoje,
quanto a estas e outras questdes, tive a oportunidade de buscar a resposta e compreender como

essas pessoas vém mantendo seus costumes e tradi¢oes.

Hobsbawn (1997) nos ajuda a diferenciar tradi¢do e costume, embora sejam similares.
A principal caracteristica da tradi¢cdo, inclusive das inventadas, é o fato de serem invaridveis,
fixas, formais, principalmente forjadas pela repeti¢do. J4 os costumes variam, sd30 como o
“motor e o volante”, ou seja, direcionam o fazer e sentir, porém ndo impedem que mudancas
ocorram, que inovacodes sejam permitidas, embora se precise manter o cardter compativel com

o costume original.

Por tradi¢do inventada podemos compreendé-la como

[...] um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras ticitas ou abertamente
aceitas; tais préticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e
normas de comportamento através da repeti¢do, o que implica, automaticamente, uma
continuidade em relagdo ao passado (Hobsbawm, 1997, p. 9).

> Circuito de visitagdo as casas nos festejos aos Santos Reis.
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Nesse sentido, o Terno de Reis € uma tradi¢ao inventada, por sua natureza ritualistica e
simbolica, para recontar a historia biblica da visita dos trés Reis Magos ao Menino Deus.
Embora tenhamos herdado essa cultura dos povos ibéricos, essa tradi¢do sofreu transformacgdes
ao longo do tempo, incorporando costumes étnicos variados e acompanhando o movimento
tecnolégico moderno. Isso porque a tradi¢do aparenta ser imével, mas nao €, ela mantém sua
origem relacionada ao passado criador e tem no movimento histérico e social a chave da

mudanca e de sua permanente existéncia, do contrario morreria.

E foi no contato com o cotidiano da comunidade e da observacdo do Giro de Reis que
estive diante dos modos de ver o mundo, das histérias de vida, crengas e expectativas no futuro,
das pessoas envolvidas na pesquisa. A memoria de cada um depoente me fez viajar no tempo
através de imagens refletidas nas lembrancas, percebi cada alegria, satisfacdo e até as

frustracdes vividas. Percebi a tradi¢ao cultural do Terno de Reis, um lugar de muitas memorias.

As reflexdes de Pierre Nora e Khoury (2012) permitem analisar as memorias dos
homens e mulheres que comungam da mesma devocdo através de suas narrativas orais,
transformando suas lembrancas em fontes capazes de decifrar as relagdes sociais vividas no
contexto da Festa de Reis, pois, para ele, lugar de memoria € formado por um dualismo entre o
“simples e ambiguo”, “naturais e artificiais”, ou seja, lugar de memoria ndo ¢ somente um
espaco fisico geografico, ele ultrapassa esse barreira e se firma nas lembrangas, nas marcas que
os acontecimentos deixam no nosso inconsciente, que, a partir das lembrancas, podemos

rememeorar.

Assim, os devotos dos Santos Reis transmitem o que guardaram na memoria, 0 que
aprenderam no passado relativamente recente, sobre a devog¢ao, seus rituais e religiosidade aos
que desejam aprender. Na comunidade quilombola de Antari, ¢ comum aprender a histdria
local, os costumes e as tradi¢des dos antepassados a partir da oralidade (um traco identitario

das comunidades afrodescendentes). E nesta, faz-se do Terno de Reis um lugar de memoria.

O registro dessa memoria compartilhada entre os mais velhos e os mais jovens colabora
para a preservagdo da tradicao e dos costumes locais, uma vez que as narrativas orais fazem

parte da maneira de viver e se reportar as experiéncias passadas no cotidiano do grupo, de
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geragdo em gerac¢do. Assim afirma um dos entrevistados, o senhor C. C. S.5, ao responder como

havia aprendido tudo que acabara de contar.

Vendo, ouvino. Ouvino e aprendeno algumas coisas e botano no pensamento. Que
nem isso que eu sei contar hoje, se eu ndn boto no pensamento eu nan sabia conta
nada, porque eu hoje td esquecido demais, mas se eu for procurar aquele dia quando
eu tinha 7 anos para cd tudo eu sei contd hoje (C. C. S., 2024, informacao verbal).

Com os registros orais das memdrias individuais e coletivas, podemos contar a Histéria
do Tempo Presente, pois esta € “[...] uma Histéria na qual o historiador investiga um tempo que
¢ 0 seu proprio tempo com testemunhas vivas € com uma memoria que pode ser a sua” (Rousso,
2009, p. 202). O proposito fundamental da Histéria do Tempo presente € de o historiador
compreender uma determinada época que ndo seja um passado longinquo, mas que seja um
passado repleto de experiéncias de que tanto ele quanto outros individuos participam. Assim,
“[...] este tipo de histdria tem como caracteristica basica a presenca de testemunhos vivos, que

podem vigiar e contestar o pesquisador, afirmando sua vantagem de ter estado presente no

momento do desenrolar dos fatos” (Ferreira, 1996. p. 15).

Dessa forma, para pesquisar o tempo presente, a Histéria Oral foi a abordagem
metodoldgica escolhida, a ferramenta para apreender a memoria dos sujeitos, construindo as
principais fontes e dados desta pesquisa, pois “a Historia Oral ¢ primordialmente uma arte da
escuta” (Portelli, 2016, p. 10). Logo, encaixa-se no padrdo das pesquisas qualitativas, por
trabalhar com dados empiricos ndo quantificaveis, pois “ela ¢ a histdria dos eventos, histéria da

memoria e histdria da interpretacdo dos eventos através da memoria” (Portelli, 2016, p. 18).

Segundo Alberti (1989), a Historia Oral se enquadra em

[...] um método de pesquisa (histdrica, antropoldgica, socioldgica) que privilegia a
realizacdo de entrevistas com pessoas que participaram de, ou testemunharam
acontecimentos, conjunturas, visdes de mundo, como forma de se aproximar do objeto
de estudo. Trata-se de estudar acontecimentos histdricos, instituicdes, grupos sociais,
categorias profissionais, movimentos, etc. (Alberti, 1989, p. 52).

% Entrevista concedida 2 pesquisadora no dia 22 de junho de 2024. O senhor C. C. da S., 82 anos, € o sexto mestre
do Terno de reis de Antari.
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Desse modo, a Histdria Oral possibilitou apreender a realidade social do grupo a partir
de multiplas vivéncias individuais e coletivas num mosaico de abstragdes que ora se aproximam
ou distanciam a depender do olhar subjetivo de cada individuo a respeito do objeto a ser
pesquisado. Para tanto, utilizei, principalmente, fontes orais colhidas através de entrevistas

semiestruturadas e de observagao participante.

De acordo com Minayo (1994), a entrevista de forma genérica € um dos instrumentos
usados nas pesquisas sociais. Ela objetiva ouvir as vozes dos sujeitos-objeto da pesquisa. Nao
€ uma conversa sem pretensiao ou neutra, € a base para a coleta de fatos/dados expressos por
aqueles que vivem uma realidade que estd em foco pela pesquisa. Especificamente, a entrevista
semiestruturada € a que engloba tanto a ndo estruturada, em que o entrevistado fica livre para

falar, quanto a estruturada, que propde perguntas previamente formuladas.

A mesma autora diz que a observagdo participante € o contato direto do pesquisador
com o fendmeno a ser pesquisado, € a aproximagao do pesquisador com o contexto de vida dos
sujeitos, seus habitos, costumes, conflitos e atitudes, caracteristicas observaveis que colaboram

para uma interpretagdo mais global do contexto pesquisado.

Bauer e Gaskell (2002), por sua vez, afirmam que o uso da observagdo participante
proporciona ao pesquisador uma perspectiva diferente sobre o objeto de estudo. Muitas vezes,
esse método revela aspectos que uma entrevista pode nao destacar ou que poderiam passar
despercebidos, mas que apenas uma observacdo seria capaz de captar. Dessa forma, o
pesquisador pode ter um leque de outras informagdes que podem ser trianguladas com os

discursos das entrevistas, aprofundando a compreensao do objeto pesquisado.

Nessa perspectiva, realizei entrevistas inicialmente com moradores da comunidade com
idade entre 28 e 82 anos, que participam da Festa de Reis. Delimitei tais idades porque ndo
poderia entrevistar a todos, entdo escolhi aqueles que tinham entre 10 e 30 anos de atividade

como reiseiros, de forma que contemplasse, dentro do periodo pesquisado, jovens e idosos.

Na primeira entrevista, utilizei perguntas previamente elaboradas no meu roteiro, isso
porque achei um pouco de desconfianca ou inseguranca nos primeiros entrevistados. Apds a
observacdo participante, em que houve uma aproximac¢do maior com os envolvidos, entdo
apliquei a entrevista ndo estruturada, como segunda entrevista, para aqueles que julguei
necessario, assim como para outros que entrevistei a seguir. Dessa forma, obtive informagdes
de duas maneiras; percebi que na entrevista livre os entrevistados falaram muito mais e com

bem mais detalhes.
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Importante ressaltar que, no decorrer da pesquisa, senti a necessidade de entrevistar
outras pessoas — um dos padres da Par6quia de Barra do Mendes; o historiador que colaborou
com o processo de certificacio e uma funciondria da prefeitura mencionada por um dos
entrevistados — com o objetivo de esclarecer, complementar ou comprovar as informacdes e
lembrancas encontradas nas entrevistas. Além disso, utilizei fontes documentais que
colaboraram para a pesquisa, como os documentos da certificacdo do povoado de Canarina e o

de Antari.
Por fim, estruturei o desenvolvimento deste trabalho em trés se¢des descritas abaixo:

Na secdo 1, “Memoria, Histéria e Trajetoria Cultural do Terno de Reis”, trago a
trajetoria historica do Terno de Reis em Antari, concentrando-me no periodo de 1986, quando
o senhor C. C. da S. inicia no Terno de Reis, como reiseiro, posteriormente passando a ser
mestre a partir de 2001 até 2023, quando abre mao da tarefa para outro condutor, seu sobrinho
A. M. da S. Descrevo ainda os principais marcos, rituais e praticas religiosas associadas ao
Terno de Reis; as transformagdes ocorridas na manifestacao cultural, mudancas e adaptacdes
percebidas; os achados sobre as relacdes sociais entre os participantes do Terno de Reis e outros
membros da comunidade a partir dos aspectos de solidariedade, cooperagdo relacionados a

pratica do Terno de Reis e, por fim, faco uma andlise sobre o Terno enquanto lugar de memoria.

Na se¢do 2, “Um pouco de Histodria: o catolicismo popular e a devogao aos santos, entre
proibigdes e resisténcias”, discorro sobre a historia do catolicismo implantado no Brasil no
periodo colonial e imperial, o processo de romanizagdo e o desmonte das irmandades, principais
fontes de catolicismo popular na época. Busco demonstrar que as diferentes formas de
expressao desse catolicismo do povo leigo ainda sobrevivem no sertdao da Bahia, a que, apesar
das reformas proibitivas da Igreja, os leigos resistiram e hoje ainda mantém firmes em suas
crencas e devocgdes aos santos, tendo o catolicismo popular como identidade religiosa e

comunitdria, transitando entre as liturgias oficiais e as populares se complementando.

r9
1

Na secdo 3, “Historia e memoria da comunidade quilombola de Antari”, contextualizo
a histéria de fundacdo da comunidade quilombola de Antari, baseando-se na teoria de
povoamento do sertdo a partir da pecudria e da exploragdo diamantifera na Chapada
Diamantina. Trago ainda o conceito contemporaneo de comunidade quilombola para teorizar o
processo de certificacdo da comunidade e, por fim, descrevo a comunidade na atualidade, seu

territorio, pessoas, cultura e tradicao.
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Toda pesquisa objetiva alcancar uma dimensao relevante no que tange ao interesse pela
tematica pesquisada. Neste caso, pesquisar o catolicismo popular na perspectiva historica e
cultural agrega valor ao campo das Ciéncias Humanas: Histéria, Geografia, Antropologia,
Sociologia e tantas outras, por se tratar de um estudo das a¢des de pessoas no tempo e no espaco.
Além de trazer a baila historiografica a trajetéria do Terno de Reis de Antari, uma manifestacao
cultural ainda muito viva na regido da Chapada Diamantina, colabora para a preservacio das

tradicdes quilombolas na Bahia e no Brasil.

Quanto a relevancia da pesquisa, estd na compreensdo da dimensdo religiosa vivida
pelos devotos de Santos Reis, a partir da pratica do Terno de Reis como representacdo do
catolicismo popular brasileiro, visto como insignificante em nossa histdria religiosa e cultural

por ser praticado pelos excluidos socialmente, negros ou pobres.

Por fim, é possivel elevar a dimensdao desta pesquisa a outros patamares como a
continuacdo da pesquisa em futuro doutorado, ampliando a discussao religiosa e cultural para
outras partes do municipio, como um mapeamento das expressdes exteriores da fé ainda latentes
no sertanejo, comparando-a com outros espacos da regido da Chapada Diamantina, ou até

mesmo aprofundar o conhecimento em relagdo aos reais vinculos com a escravidao.
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1 MEMORIA, HISTORIA E TRAJETORIA CULTURAL DO TERNO DE REIS

Nesta secdo, trago, através das memorias dos entrevistados, a histdria e a trajetoria
cultural do Terno de Reis em Antari, Barra do Mendes, Bahia, centrando a pesquisa no periodo
entre 1986 e 2023, quando o senhor C. C. da S. inicia como reiseiro e, apds 15 anos, torna-se
mestre do Terno de Reis em 2001, até os dias atuais, quando abre mao da tarefa anterior a outro
condutor, seu sobrinho A. M. da S., seguindo o mesmo ritual vivido por aquele no passado.
Apesar de me concentrar no periodo delimitado, faco uma pequena digressdo para

contextualizar a trajetdria aqui tragcada.

Toda memoria coletiva tem por suporte um grupo limitado no espago e no tempo
(Halbwachs, 1990). Nesse sentido, buscarei, no espago € no tempo da memoria, os indicios e
as fontes para discorrer sobre os principais marcos, rituais e praticas religiosas associadas ao
Terno de Reis; assim como as transformagdes ocorridas na localidade e na manifestacdo
cultural, incluindo mudancas, adaptacdes e influéncias externas, que possam ter influenciado
ou marcado a memoria do grupo; discutirei ainda sobre as relagdes sociais entre os participantes
do Terno de Reis e outros membros da comunidade na perspectiva da preservacdo e
continuidade dessa manifestacao cultural ao longo do tempo e os aspectos de solidariedade e
cooperacdo relacionados a devocdo aos Santos Reis. Assim, “[...] nos lembramos apenas de
fatos que tenham por trago comum pertencer a uma mesma consciéncia” (Halbwachs, 1990, p.
86) e, nesse caso, as lembrangas comuns de uma consciéncia religiosa catdlica e da cultura

popular.

Ao chegar a comunidade quilombola de Antar{ para realizar a primeira visita, um misto
de excitagdo e apreensdo tomava conta de mim. Primeiro porque era a primeira vez que dirigia
um veiculo naquela estrada. Mas, como “a dimensdo da paisagem ¢ a dimensao da percepgao,
0 que chega aos sentidos” (Santos, 1988, p. 22), deixei a paisagem invadir meus sentidos!
Tantas curvas, ladeiras e despenhadeiros, uma parte de mata fechada que s6 avistava o carreiro
do gado e seus dejetos, mostrando que ainda hoje essa regido sobrevive da pecudria além da
agricultura familiar e da monocultura de alguns produtos vistos pelo caminho. Ali, naquela serra
de mata fechada, se houvesse qualquer problema no carro, eu estaria completamente sé e

desprotegida. Venci o medo e segui!

Poucos povoados no caminho. Pareciam desabitados, tal eram o siléncio e os poucos
transeuntes encontrados. Mas, a cada serra, vale e drvores frondosas, como o jatobd e o tamboril

que se apresentavam a minha frente, eu lembrava da minha infancia na roga, brincando numa
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grande sombra comendo o fruto seco e adocicado do jatoba. A cada lembrancga sentia que estava
no caminho certo. A excitacdo para chegar no local da pesquisa precedia a apreensdo de ndo ser
aceita, de ndo encontrar as fontes orais que buscava, entre outros medos que um principiante na
pesquisa tem. Nao me deixei vencer pelo medo. Fui em busca do meu objetivo, que era
apresentar a pesquisa e garimpar as possibilidades. Fui bem-sucedida nesta e nas outras visitas,
das quais me nasceram as fontes necessdrias para compreender o catolicismo popular vivido

naquele local e trazer a histéria do Terno de Reis a partir das memorias de seus devotos.

A cultura devocional aos Reis Magos € tradi¢do em vdrias partes do Brasil como no
interior de Sao Paulo, Minas Gerais, Pernambuco entre outros. Aqui na regido da Chapada
Diamantina, encontramos diferentes formas de expressdo devocional em muitas cidades e
povoados/comunidades, com caracteristicas culturais e religiosas diferentes, assim como ocorre

em outras partes do Pafs.

A devogdo aos Santos € reelaborada, reconstruida e revivida conforme o entendimento
do grupo social ao qual pertence, com nomenclaturas e organiza¢iao dispares, porém com o
mesmo teor religioso: Ternos de Reis, folia de Reis, Reisados, todas expressdes de um mesmo

mito revivido todos os anos e transmitido de geragdo em geracao.

De acordo com o jornalista e escritor Renato Luis Bandeira (2014), o Reisado aparenta
ser, no sertdo da Bahia’, a mais popular entre todas as manifesta¢des culturais. Cita varios
lugares pertencentes a regido da Chapada Diamantina onde ocorre o folguedo: Barra dos Negros
em Morro do Chapéu, Tanque Novo, Boninal, Barra da Estiva e na Fazenda Pacheco, em Barra
do Mendes. A festa, em suas palavras, € a mesma, porém com muitas varia¢des no ritual, na
composi¢ao (uns somente com homens, outros com a participacio de mulheres), nos
instrumentos musicais utilizados, na indumentéria e nas cantorias, que mudam no contexto dos
versos. Complemento o trabalho do autor afirmando que ndo s6 na Fazenda Pacheco
encontramos Ternos de Reis em Barra do Mendes, mas também em Canarina, Antari, Baixio

da Aguada, entre outros.

Portanto, trarei a seguir a trajetoria do Terno de Reis de Antari a partir das memdrias
contadas, o que presenciei e registrei no diario de bordo durante o Giro de Reis, como também

nos dias de entrevistas.

7 “Sertdo da Bahia”, aqui refere-se ao territério da regido da Chapada Diamantina.
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1.1 O TERNO DE REIS DE ANTAR{: UMA TRAJETORIA DE FE E DEVOCAO

O Reis® € uma oragdo! (C. C. da S, 2024, informac@o verbal).

Aqui na regido, as festas natalinas sdo conhecidas como Reisado ou Terno de Reis. Essas
mesmas festas t&€m outras nomenclaturas com composicao diferentes: Folia de Reis, Reisado,
Terno de Reis, Bumba meu boi, entre outros espalhados pelo Brasil afora. Tém a mesma historia

a contar, a peregrina¢do dos trés Reis Magos a Belém, para visitar o Deus nascido.

Quanto a origem dessa folia, Sebastido Rios (2006) nos esclarece que ela reporta aos
dramas sacros encenados em latim, durante o Natal, na Idade Média. Com o tempo, essas
representacOes deixaram de ser realizadas exclusivamente em latim e se desvincularam da
musica litirgica. Os padres utilizavam folias e outras dangas para chamar aten¢ao do povo nas

procissdes e nos autos religiosos.

No Brasil, a folia chegou trazidas pelos missiondrios jesuitas Manoel da Nobrega e José
de Anchieta, que, no processo de catequizagdo, procuraram introduzir imagens de santos e
devocdo a anjos nas praticas indigenas, sugerindo a eles que tais seres eram poderosos € a quem

poderiam recorrer em momentos de dificeis.

Com a consolidacao da colonizacao, os rituais de catequeses inseridos entre os indigenas
foram difundidos também entre colonos portugueses, negros escravizados e mesti¢os. Esses
elementos acabaram incorporados as festas em homenagem aos padroeiros, criando uma
tradi¢do que juntava procissdes com folias, como Folia de Reis, do Divino, de Sdo Sebastido e

a Danca de Sao Gongalo.

Porém, a partir da segunda metade do século XIX, a Igreja comecou a se desvincular
das préticas populares que ela mesma ajudou a criar, pois jd ndo conseguia manté-las sob o
controle de seus sacerdotes. A Igreja passou a qualificar de profanacdo e a condenar as folias
populares exatamente por conta da convivéncia entre elementos de diferentes culturas étnicas,
que ndo seguiam seus rituais. Essa condenag¢do serviu para dar um cardter especial a
religiosidade popular, surgindo um sistema religioso autbnomo, alternativo e com maior apelo
e difusdo entre as camadas populares. Enquanto a Igreja afastava os fiéis, estes continuavam a

levar a “palavra” aonde o catolicismo ndo ia ou ndo os aceitava.

8 0 Reis significa as musicas “sagradas” cantadas no Giro.
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Assim nasceu o catolicismo popular prenhe de folias e devocdes. Ainda segundo o autor,
as festas religiosas se transformaram em rituais distintos, assumindo novas fung¢des. Proibidos
nos templos, os rituais populares foram deslocados para espacos menos controlados pela Igreja,
como as periferias das grandes cidades, pequenas localidades do interior, povoados e capelas
mantidas por comunidades rurais. Contudo, a partir da década de 1970, as festas populares
ganharam destaque devido a valorizac¢do dos estudos do folclore no meio académico e a atuagao

da Funarte (Fundagdo Nacional de Artes) na promog¢do da cultura popular.

Entretanto, somente uma década depois, em 1980, segundo Torres e Cavalcante (2008),
com a vinda do Papa Joao Paulo II a América Central, ocorreu uma mudanca no pensamento e
na postura do clero, consequéncia do Concilio Vaticano II. Entdo, a Igreja reabriu suas portas
as manifestacdes populares, reaproximando-se assim dos fiéis e dando novo impulso as festas

populares, como as tradicdes de Reis.

A Folia de Reis (Companhia de Reis, Festa de Reis ou Reisado como é conhecido por
alguns devotos) tem como principal caracteristica ser uma festa do “catolicismo popular”

tradicional do Ciclo Natalino. Segundo o folclorista Camara Cascudo (2002, p. 610),

O Reisado € denominacdo erudita para os grupos que cantam e dancam na véspera e
Dia de Reis (6 de janeiro). Mas no Brasil, ndo tem especificagdo maior [...] refere-se
sempre aos ranchos, Ternos e grupos que festejam o Natal e Reis. O Reisado pode ser
apenas a cantoria como também possuir enredo ou série de pequenos atos encadeados
ou ndo”. Mais adiante, refere-se ao Terno de Reis que, segundo ele, tem variagdes
regionais e ¢ “[...] constituido por grupos exclusivamente masculino de musicos e
cantadores que percorrem as ruas das cidades, os sitios e fazendas [...] (Cascudo, 2002,
p- 675).

Essa defini¢cao dada pelo Mestre Cascudo (2002) para os conceitos (Reisado e Terno de
Reis) se entrelaca na mentalidade dos reiseiros de Antari, pois se refere ao Reisado como sendo
a histéria dos Reis Magos levada ao conhecimento de todos, a festa em si, com tudo que nela
ha de sagrado e profano, e o Terno de Reis como mais uma representagdo desse Reisado, ou
seja, o instrumento para contar a historia que o fundamenta. Desse modo, o Terno de Reis de

Antarf{ carrega a identidade religiosa e local no préprio nome.

Quanto a definicao dada pelo autor sobre a formacao do Terno, define perfeitamente o
Terno de Reis de Antari, pois é formado apenas por homens, diferente do Terno de Reis de
Baixo da Aguada, povoado pertencente a Seabra, que permite e incentiva a participacdo de

mulheres em sua composi¢ao.
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Outras diferencas e semelhangas podem ser notadas como, por exemplo, o Terno de
Reis do povoado de Veneza, localizado proximo a cidade de Barra do Mendes, apesar de ser
composto apenas por homens, o detalhe que diferencia estd na vestimenta, calca e camisa
comuns; os de Baixio da Aguada usam cal¢a e blusa iguais com imagem dos Santos Reis. Ja
em Antari, eles associam o nome da manifestacdo cultural ao uso do Terno, por isso todos os
reiseiros vestem a “farda”, que € calga e paleto pretos, blusa social azul clara, uma faixa branca,
que chamam de “toalha”, com imagem dos Reis Magos bordada ou pintada na extremidade da
ponta e atravessada no peito. Todos iguais, pois para eles esta é a vestimenta correta de um
reiseiro, a farda é sagrada. Porém, o chapéu € sua “lapinha” e pode ser enfeitado ao gosto do
reiseiro. O detalhe do chapéu € a tinica semelhanca entre esses grupos, no que tange a forma de

se apresentarem vestidos e enfeitados.

A “farda” traz intrinseca a identidade do grupo, sua maneira de interpretar o mundo de
acordo com as crengas. Nesse ponto, as diferencas e semelhancas sdo apenas exteriores, a razao

de sua existéncia da tradicdo da Festa de Reis € a mesma, reviver o tempo litirgico da

peregrinacdo dos Reis Magos ao local de nascimento do menino Jesus.

De acordo com Rios (2006), o que fundamenta todas as folias ou festas de Reis, sdo as
passagens biblicas ligadas as profecias do Antigo Testamento a respeito da vinda de Jesus,
a exemplo das passagem em Isafas IX, 6 e 7; Isafas XI, 1-10; Miquéias V, 1-5; e do Novo
Testamento, sobre a apari¢do do Anjo Gabriel a Maria para contar-lhe sobre a concepcao do
Messias pelo Espirito Santo, a visita de Maria a sua prima Isabel, o nascimento de Cristo € a
viagem dos Magos do Oriente para adorar o menino Jesus na lapinha, em Belém, encontrados

em Lucas I, 26-38; Lucas I, 39-45; Lucas II, 1-20 e Mateus II, 1-12.

Na pesquisa, dois dos entrevistados falaram sobre essa passagem biblica, referindo-se
ao Novo Testamento. As duas narrativas sdo diferentes, mas contam o mesmo fato. Nas
narrativas dos reiseiros, € perceptivel que o nivel de escolarizac¢io influenciou na interpretacao
mais contextualizada. Apesar disso, em ambas, essa interpretagao é de cunho religioso ensinado

na evangelizagdo catdlica ou interpretacio pessoal do que ouviu por repeticao entre as geracoes.

No conhecimento transmitido pelos mais velhos, como disse o mestre do Terno, foi

assim que aprendeu a histéria dos Reis Magos. Em suas palavras,

[...] o povo velho sempre era mais saibo do que nois hoje. Eles sabia tudo. Porque eles
fazia a devogao deles, era contando nesse tempo. E af eu via falar e até hoje, muitas
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coisa eu sei. As veiz a gente destrai o mundo, quando a gente ndo estd no sentido
daquilo. A gente destrai, mas quando puxa a gente volta, volta o pensamento (C. C.
da S., 2024, informacao verbal).

Apesar de esquecer algumas coisas do que aprendeu, como o nome dos Trés Reis
Magos, “eu sabia, tudo isso eu sabia. Porque as vezes a gente se distrai, porque a gente ndo tem
aquele tanto na memdria assim para ficar seguro”. Na altura dos seus 82 anos, ainda se lembra
de muita coisa. “Quando puxa a gente volta, volta o pensamento”, ou seja, ele recorda,
rememora o que ouviu, talvez em sua infancia, ao acompanhar o Terno de Reis. Contou-me que

aprendeu ouvindo, “o que eu aprendi dos Reis Mago, que eu vi o povo contar, era isso”:

Diz que eles sairo do Oriente, porque eles era morador dos Orientes. Entdo quando
eles viro falar do Cristo que ia nascer, ai eles partiro para visitd. E quando eles saio,
eles ndo sabia aonde tava, onde tinha nascido. Af veio, que teve pessoas ruim e ma,
que queria distraf eles, af pricirou eles, ponde eles ia, eles dizia que ia visitar o menino,
ai ele falou para os trés Reis Magos, se oc€s voltd, a ora que vocés volta, passa por
aqui e me avisa que eu quero visitd tamém. Mas ele ndo queria visitd, ndo, ele queria
destrui, era para destrui o menino, porque eles ia pensando que eles eram quem ser o
rei, e ai queria destruir. Que quando eles partiu, ai veio uma estrela, uma estrela
clareou o caminho deles, af eles seguiu a estrela, af a estrela seguiu, até chegou onde
o Cristo tinha nascido, em Jesus. E af cada um, porque cada um levou presente, o
premero levou ouro, como tem no Reis, af veio o outo e levou incenso, e o terceiro
levou a mirra. E por que que ele levou a mirra? Para fazer no pensamento do povo,
que ele ia morrer mais tarde. Era pra isso. Que ¢ isso que vem do inicio do mundo, de
quando sugiu esse Risado, vem desse longamento desse. E hoje nds fazemos, nio faz
tudo que nem era, mas faz uma parenca. Porque o que eles fez estd na oracdo do Reis.
O Reis é uma oragdo (C. C. da S., 2024, informacio verbal).

Apesar dos tragos da oralidade, seu C. C. dos S. sabe a historia biblica que fundamenta
sua devog¢do, compreende pontos importantes como: de onde vieram os Reis Magos, o encontro
com Herodes (pessoas ruins e md), os presentes (ouro, incenso € mirra), apesar de citar apenas

o significado da mirra, como o compreende: que a mirra significaria a morte futura de Jesus.

De acordo com a Enciclopédia de Histéria Mundial®, o ouro, incenso e mirra eram itens
muito caros oferecidos apenas a Reis ou usados em rituais reais. Mirra era uma erva misturada
com O6leo e aplicada na preparacao do funeral do rei. Na interpretacdo dos cristdos, os trés
presentes tinham o seguinte significado: ouro porque ele era um rei; incenso porque Jesus era

digno de adoracdo; mirra para sua eventual morte e sepultamento.

9 Disponivel em: https://www.worldhistory.org/Magi/. Acesso em: 08 dez. 2024.
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O outro entrevistado que citou a histéria dos Magos foi S. B. da S., quando contava que

antigamente o Terno de Reis de Antari saia peregrinando por 12 noites seguidas. Para ele,

O correto seria isso, porque na Biblia os trés Reis Magos, quando tiveram o aviso, foi
no dia do nascimento, que Jesus havia nascido, que eles seguiram a Estrela-Guia, uns
chamam Estrela de Belém, outros chamam de Estrela-D’alva, outros dizem que eles
seguiram um cometa etc. Na verdade, a Estrela-D’alva, cientificamente falando, ela
€ um planeta do nosso sistema solar. Entdo eles seguiram. Por que eles iam a noite?
Porque eles foram avisados justamente disso, de que eles teriam de ir a noite porque
Herodes queria matar Jesus Cristo, o menino, porque ele ndo queria um outro rei que
competisse com ele. E ele ndo acreditava em um novo rei que ndo tinha um paldcio
que nao tinha ouro em prata. Entdo, os Reis Magos, eles tinham essa consciéncia, que
tinham de viajar a noite. Por isso a gente canta Reis de noite. E por onde eles passasse
avisasse do nascimento do Messias. Tinham de ir a noite para seguir a Estrela e evitar
que os soldados de Herodes os seguissem (S. B. da S., 2024, informaciao verbal).

Percebo que S. B. da S. compreende com mais detalhes a histéria biblica, porém
carregada de interpretagdes talvez ensinadas na evangeliza¢do na Igreja local: o fato de viajarem
anoite; o medo de Herodes; Herodes ndo acreditar num rei despossuido de paldcio, ouro e prata.
Ou até uma interpretacdo pessoal: “os Reis Magos, eles tinham essa consciéncia, que tinham de
viajar a noite”.

Nao € objetivo debrucar-se sobre a veracidade desses fatos narrados, mas sim perceber
que a histdria biblica dos Trés Reis Magos € assimilada e rememorada todos os anos em janeiro.
Seja essa narrativa aprendida na transmissdo oral de geracdo em geracdo, a partir dos cantos de
Reis, “porque o que eles fez estd na oracdo do Reis. O Reis € uma oragdo” (C. C. da S., 2024,
informacdo verbal), ou lendo a Biblia e participando da evangelizacdo na Igreja, esse
conhecimento faz a devo¢do permanecer viva. E como diz o mestre do Terno: “hoje esses
Ternos de Reis que vejo hoje, se procurd eles, nam sabe. E aqui ndis sabe. Sabe porque é uma
obrigagdo de saber que o inicio do Rezado foi deles (dos Reis Magos). Entdo a gente tem que

saber” (C. C. da S., 2024, informagao verbal).

Mas, quem foram essas pessoas sabias a quem o mestre do Terno de Reis se referiu
anteriormente, de onde traz suas referéncias? De onde vieram? H4 quanto tempo existe a

devocdo aos Santos Reis em Antari?

Muito antes da constru¢do da Igreja de Sdo Jodo Batista, a comunidade de Antari ja
festeja Santos Reis, conforme relatos dos entrevistados, o Terno tem mais de 100 anos, e a

Bandeira veio de um povoado pr6ximo, chamado Vila Sauddvel, também conhecida por Sao
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Francisco, por iniciativa da familia do Senhor Hipélito Cassiano da Silva, morador de Antari e

devoto de Sdo Jodo Batista.

Em entrevista, o Senhor S. F. S.1°, 76 anos, morador de Antari, reiseiro hd 25 anos, disse

que quando “tomou entendimento com o Terno de Reis”, este ja era antigo.

Eu acho que tem muito mais de 100 anos. Tem muito mais, é porque eu conheci a
primeira pessoa que eu vi aqui, que ja foi sob encarregado, ndo foi quem comego, o
velho Z¢& Grande pai de Mané Preto, depois veio Mané Preto, depois foi seu Vital, que
¢ os que foi chefe. Agora veio Nozinho e Chiquinho, meu cunhado [...] (S. F. S., 2024,
informacao verbal).

O atual mestre do Terno complementa a lembranga do reiseiro anterior dizendo que o
“velho Antonio Matias da Silva foi o segundo”; depois dele, em ordem de sucessdo, foram:
José Cassiano da Silva, conhecido como Z€ Grande, ajudado por seu irmao Pedro Alexandrino
da Silva; seu Vital Cassiano da Silva (irmao de Z¢é Grande e pai do atual mestre); seu Manoel
Istanislau da Silva (filho de Zé Grande), conhecido como Mané Preto, e atualmente seu
Claudionor Cassiano da Silva, que estd em processo de transicdo para seu sobrinho, André

Matias da Silva.

Em Antari, as tradi¢des religiosas sempre giram em torno do parentesco, quando um
parente ndo se dispOe a continuar, a tradi¢cdo acaba, até que alguém deseje retomar. Em relacio
ao Terno de Reis, o parentesco vem de longe, desde os primeiros chefes. O atual mestre é
provavelmente a quinta geracao que assume a tradi¢ao. Narra sua trajetéria dizendo que iniciou
ha 38 anos como reiseiro, em 1986, exercendo a funcao de carregador do saco das esmolas, dois
anos depois, assumiu a Bandeira, ajudando o mestre “Mané Preto” na festa. Diz com orgulho:

“De onde eu vim? Eu vim de longe!!”

Na verdade, ele estava sendo treinado para ser préoximo mestre. Sao ao todo 38 anos
como reiseiro, e destes, 36 como mestre responsavel pela festa. Segundo ele, ndo se
“matriculou” antes no Terno porque viveu muito tempo em S3o Paulo, porém, quando se
estabeleceu de vez na comunidade, logo comecou a participar do Giro, o que antes somente

ocorria em periodos esporadicos.

100 Senhor S. F. S. concedeu entrevista em junho de 2024, em Antari-Ba.
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Em suas palavras, conta a trajetria dos mestres anteriores, até onde se recorda:

Tem 38 anos que eu estou no Terno de Reis. [...] Depois entrou o velho Antdnio
Matias, que foi o segundo, também era o mesmo sentido, o mesmo sentido. O outro
fazia, o outro continuou. Depois entrou depois desse Antonio Matias, entrou o velho
Z¢ Grande, que era o velho Z¢é Grande, era Cassiano da Silva, o mesmo sobrenome
meu, que era parente meu. E af continuou essa festa. Depois ele fraqueou e morreu, e
ai ficou o meu pai (Vital Cassiano da Silva) no lugar. E por isso que eu mais aprendi,
porque o tempo do Reisado nosso ja mudou, com meu pai. Ai ja foi mudando,
mudando algumas coisas. A gente foi comprando algumas coisas mais para fazer, para
fazer os cozinhados, precisava de panela, precisava de uma coisa e outra. Depois meu
pai ficou fraco, ndo pode continuar. Ficou com o Mané Preto. Af ele me convidou para
ficar com ele. Injeceno na Bandeira e ele injeceno na festa. E af depois dele, quando
ele viu que ele ndo podia ver, ficou ne minha mao. Botou outra pessoa para fazer meu
substituto, para me fazer comigo na festa. O outro me deixou sozinho. E eu, como eu
tinha boa vontade da festa continuar, e até hoje eu continou (C. C. da S., 2024,
informacao verbal).

Conforme depoimento acima, observamos como a tradi¢do familiar passou de geracao
a geracdo. Apesar de ndo se lembrar quem foi o primeiro a exercer a chefia do Terno e da festa,
sabe que um mestre seguia os passos do outro: “[...] também era o mesmo sentido, o mesmo
sentido. O outro fazia, o outro continuou [...]”, ou seja, para conservar a devog¢ao aos Santos
Reis ao longo dos anos, fosse necessdrio manter os mesmos moldes do mestre anterior. Porém,
as pequenas mudancas comegam a aparecer a partir do mestre Vital Cassiano da Silva, com a
compra de utensilios para fazer a comida do dia de Reis. Ter convivido de perto, na infincia e
juventude, com a execug¢ao da festa realizada por seu pai, fez o atual mestre ter a certeza de que
foi nesse periodo que mais aprendeu. Talvez por ser o mais velho dos filhos de seu Vital e
comprometido com a devogdo, tenha sido escolhido, por seu tio “Mané Preto”, para ajuda-lo,

vindo a substitui-lo em seguida.

A mediagdo dos antepassados manifesta-se no Reisado de Antari, pela responsabilidade
e, mais ainda, pela forca da fé. Essa responsabilidade ndo cumprida € expressa com
desapontamento pelo mestre C. C. da S, quando diz que foi abandonado pelo companheiro, mas

que a vontade de continuar a festa foi o combustivel para se manter até os dias atuais.

A fé e devocao sao outros impulsionadores, como afirma o irmao do atual mestre, seu
L. C. da S.!"!, que entrou para o Terno com apenas 16 anos, a convite do mestre da época, seu

tio Manoel Preto. Hoje, com 64 anos de idade, seu L. C. da S. expressa o desejo de que o Terno

10 senhor L. C. da S. concedeu entrevista em junho de 2024.
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permaneca ainda ativo por muito tempo: “quero ver se eu vou pelo menos até uns 100 anos
mais ou menos, ¢ a vontade, né?”. Expressa ainda em palavras sua devogao ao falar o que € o
Terno de Reis: “Tudo! O Terno de Reis, se acabar, pode me levar junto, que eu to junto. O
Terno de Reis, eu tenho vontade de td com os meus companheiros [...] eu sou uma pessoa muito

devota de Santo Reis” (L. C. da S., 2024, informagao verbal).

Ao todo, foi possivel encontrar nomes de 5 mestres do Terno de Reis. Ndo encontrei
informacdes sobre o primeiro, apenas o mestre atual fez alusdo a essa pessoa sem trazer
detalhes, disse que ndo era do tempo dele. Porém, os nomes dos demais foram citados por todos
os reiseiros entrevistados, embora facam confusdo com a ordem temporal em que chefiaram a

manifestacdo cultural.

Quanto ao tempo de existéncia dessa tradi¢do, todos sio categdricos em dizer que tem
mais de 100 anos. E pode realmente ter. Se considerarmos que o segundo chefe faleceu aos 77
anos, e este ano faz 64 de sua morte, somente ai transcorreram 141 anos. Falta ainda considerar
o tempo do primeiro mestre. Se esse cdlculo estiver correto, o Terno de Reis de Antari pode ter
iniciado seu Giro ainda no periodo imperial, pois 0 segundo mestre nasceu em 1883, e antes
dele ja havia aFesta de Reis no povoado, cujo mestre era Antdnio Matias da Silva. Se
considerarmos o tempo anterior daqueles que ja praticavam a devogao aos Santos Reis, em Vila
Sauddvel, de onde veio com a familia de seu Hip6lito Cassiano da Silva, a raiz da tradi¢do é

ainda mais antiga, mas nos faltam fontes para comprovagao.

Podemos crer que a forgca do catolicismo popular na regido remete a tempos imemoriais,
pois Franca (2009), em sua dissertacdo de mestrado, diz que, se a colonizacdo da Chapada
iniciou na segunda metade do século XVII, com a distribuicdo de sesmarias na regido de
Jacobina (1658), aldeia dos Maracas (1673) e Rio de Contas (1681), a origem das Folias de
Reis da Chapada Diamantina tenha ocorrido por volta do século XVIII, com o denso
povoamento da regido, principalmente nas dreas mineradoras Lavras Diamantinas e Chapada
Velha, a partir de expedicdes coloniais. Eu acrescentaria a essa suposicao o desenvolvimento
da pecudria no sertdo, que movimentava também grande nimero de pessoas, principalmente
meeiros, agregados e diaristas (macacos)'?, normalmente negros (livres, libertos ou escravos) e
até indigenas, juntamente com suas familias. Nessa mistura de etnias, nasceram os folguedos

populares com nuances de todas elas.

2 ver: Sampaio, Moiseis de Oliveira. Francisco Dias Coelho: o coronel negro da Chapada Diamantina. Salvador:
Eduneb, 2017.
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Quando os primeiros Ternos de Reis levavam a festa e a religiosidade nas casas aqui de
nossa regido, ndo havia padre que atendesse aos fi€is, ndo havia ainda os rituais litdrgico
romanizados, mas o povo ja tinha suas tradi¢Oes religiosas e uma Igreja para celebrar seus

rituais conforme aprenderam com os antepassados.

Assim, veremos no proximo tépico que, apesar da popularizacao do catolicismo oficial,

os rituais e praticas simbolicas do catolicismo popular permaneceram ao longo do tempo.

1.2 VIVER E FESTEJAR A RELIGIOSIDADE: RITUAIS E PRATICAS SIMBOLICAS

Desde os primeiros tempos da humanidade, o ser humano empenha-se para vencer as
limitagGes impostas pela natureza, desenvolve solucdes e produz ferramentas que possibilitam
sua sobrevivéncia e evolugdo ao longo da histéria. No entanto, essa habilidade para inovagdo e
adaptacdo ndo se fundamenta apenas na razio pratica, mas também na existéncia permanente
do sonho e do que nao pode ser explicado ou controlado (o imponderavel), que influenciaram

e ainda instigam o inconsciente humano.

A festa, como expressdo de criatividade, celebracdo e convivéncia social, estd presente
em todas as fases da historia humana, desde as sociedades mais primitivas até as mais modernas.
Isso indica que, independentemente das mudancas tecnoldgicas e culturais, a festa € uma
constante na vida do ser humano, existindo como um espaco de expressdo emocional e
transcendental e, muitas vezes, de enfrentamento simbodlico das forcas da natureza e da

existéncia.

Os cultos agrarios originaram as festas populares. Inicialmente com dangas e cantos ao
redor de fogueiras. Esses festejos eram praticados para homenagear os deuses, aspirando a
protecdo do plantio a colheita. A partir das festas agrdrias, surgiram as festas pagas, voltadas ao

culto da beleza, entrelagando o sagrado e o profano.

Ao longo da histéria e em diferentes partes do mundo, as festas populares foram e ainda
sa0 uma maneira de expressdo cultural, levando consigo conhecimentos, técnicas, artefatos,
comportamentos e atitudes tipicas de cada sociedade. No Brasil, pode-se afirmar que as festas
populares sdo a maior representacdo da nossa identidade nacional, regional e local. Elas sdo
uma peca fundamental do nosso patrimdnio, em que o sagrado e o profano coexistem e se

complementam.
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Por meio das festas e celebragdes, € possivel perceber as caracteristicas étnicas e
culturais de cada regido, além de evidenciar a natureza mestica do povo brasileiro, com seus
canticos, ritmos, dangas, instrumentos, trajes e aderecos tipicos, celebrados em procissoes,
romarias, rodas de danga, blocos carnavalescos, entre tantas outras manifestacdes. As festas sao

por si s6 reflexo da diversidade multicultural e multirracial do nosso pafs.

Existe uma grande variedade de festas, muitas delas baseadas no calenddrio religioso,
que em algumas ocasides coincide com o civil. Entre elas estdo os Autos de Natal, o Drama da
Paixao, a Festa do Bonfim, a Folia de Reis, as Festas Juninas, a Festa de lemanja, Nossa Senhora
de Aparecida, Padre Cicero, Congadas, Maracatus, Marujadas, entre outras tantas. Essas festas,
além de serem um registro da memoria do comportamento do povo brasileiro, também revelam

a capacidade de se reinventar continuamente (Murrary, 2008).

As festas, como diz Silva (2008), sdo eventos e celebracdes nas quais se percebe o
cardter ativo e mutdvel da cultura popular e a0 mesmo tempo consolidada em cada membro do
grupo social os valores, as normas e as tradi¢des, que se abrem, no decorrer do tempo, para

novas formas de representar o sentir, o ser € o viver no mundo atual.

Desse modo, para manter a festa devocional aos Santos Reis em Antari, os mais velhos
utilizam a transmissdo de saberes para as novas geracdes, ensinando-lhes os mitos, os ritos e
simbolismos inerentes a festa e a religiosidade. Ou seja, “a festa tem significados que s6 podem
ser vividos e sentidos enquanto se festeja” (Silva, M., 2020, p. 12), pois revela a forma como
se organizam dentro desse universo social de representacdes bem distintas; a introspec¢do no
sagrado, a distracao do profano, a disposicao na sociabilidade comunitéria, os impasses e ajustes

das relacdes de poder.

Como festa religiosa, a principal caracteristica € o fervor devocional de seus integrantes,
principalmente aqueles que se dizem devotos de um determinado santo. Mas o que caracteriza
um devoto? Ele € alguém que tem adoracio, fé inabaldvel numa forca invisivel capaz de curar,
proteger e livrar de toda situac@o negativa em vida e depois da morte, personificada na imagem
de um santo, muitas vezes espalhadas por varios espagos da casa, a olhar pelo devoto que

mantém com ele uma intimidade oferecendo flores, velas e festas.

Os santos, segundo as fontes orais, inspiram tanto na aprendizagem do oficio do reiseiro
quanto no chamamento para participar do Terno, como se ele criasse vida e influenciasse
decisdes. Foi o que narrou o reiseiro S. B. S. Conta que, ao entrar para o Terno de Reis em

2011, sabia apenas tocar pandeiro e ndo sabia nenhum dos Reis (musicas) que deveria cantar.
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Levou de trés a quatro anos para se aperfeicoar em um instrumento. Devido a demanda por
violeiro, acabou optando pela viola, que aprendeu a tocar na “raga”, olhando outro reiseiro
manuseando um cavaquinho. Detalhe: o tocador de cavaquinho ndo sabe tocar viola, mas o

violeiro transpds 0 que viu no cavaco para a viola.

Na visao do reiseiro, foi a “[...] forca do Espirito Santo, ¢ a for¢a da f¢é, ¢ a forca de
Deus, € a forca dos trés Reis Magos, € a forca de todos os seres de luz que estd por volta disso
(S. B. S., 2024, informacao verbal)”. Ou seja, o santo o intuiu fazendo acontecer o inesperado.
Fatores como dedicagdo e persisténcia ndo foram levados em consideracdo, apenas a fé e a

devocdo moveram o reiseiro a aprender tocar viola.

Katia Mattoso (1992) considera duas modalidades de relacao entre os fiéis e os santos:
a devocao e o contrato. A devogdo € a crenca e confianca na protecdo do santo a quem presta
conta. O contrato € uma relagdo de barganha com o santo em troca de uma graga, normalmente
feita através de uma promessa. Se a graca fosse obtida, o fiel pagava a promessa conforme
prometido, e o contrato se desfazia. As vezes o fiel cumpria a promessa antes de alcangar a

graca, ficando o santo como devedor.

N3ao ha intermedidrios entre o fiel e santo, a for¢a da devogdo esté centrada nessa relacao
direta. E tanta que faz o mestre atribuir aos Reis Magos a intercessdo junto aos mais novos para

ndo deixar a festa acabar:

[...] a gente pensou que ia parar a festa do Reisado. Do ano passado pra c4. [...] Olha
o que € qui Santo Reis faz. Santo Reis, as vez, convidou algum dos meninos, entrou
na cabega deles, desses moleque novo, e eles foro encostando em um. Hoje noi tem
cinco jove, ndis tem cinco jove, e continuando. E o sentido que para mim, eu tenho o
maior prazer € deles encostar (C. C. da S., 2024, informagdo verbal).

Além de “entrar na cabeca” dos mais jovens para ndo deixar o Reisado acabar, os Reis
Magos sdo dadivosos. Durante o primeiro dia do Giro que participei, pude presenciar o
pagamento de um contrato entre uma avé devota e Santos Reis. Um dos reiseiros avisou-me
que numa determinada casa haveria o pagamento de uma promessa. A graca recebida foi a cura
de um tumor intracraniano, atribuida aos Santos Reis, em uma jovem de apenas 11 anos, neta

da devota.

O contrato entre a avd e os Santos envolveu toda a familia. A crianca e os pais moram

em Sao Paulo; e, caso a cura ocorresse, todos deveriam estar presentes na Festa de Reis em
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Antari. A promessa seria cumprida durante todo o Giro, primeiro pelo pai da crianca, que
vestiria a farda de reiseiro em agradecimento a graga recebida; a menina, a mde e demais
familiares deveriam acompanhar a dona da promessa, a avo, esperando o Terno cantar o Reis

de porta, ajoelhados e rezando atrds da porta da residéncia. Assim aconteceu!

Ap6s o canto do Reis, a porta se abriu, um de cada vez se levantou, beijou e colocou
dinheiro num bolso lateral da Bandeira. Pude perceber a forca da fé e devo¢ao daquele povo ao
ver nos olhos ndo s6 da familia agraciada, mas de todos que presenciaram a cena: choravam
agradecidos pela graca recebida, a menina passou por uma cirurgia e passa bem. Como diz Le

Goff (1990), com o santo, a devocao cristalizava-se em torno do milagre.

Os milagres de Santos Reis vao além de incutir na mente dos jovens para tornarem
reiseiros ou a graca da cura de uma doenca grave. A fé nos Magos resolve até problemas do
cotidiano. Esse poder estd impregnado na memoria coletiva dos entrevistados: “gente, pde
aquela fé! Entao a gente acha que esse santo € milagroso mesmo, né? Sé que é, Santo Reis é
milagroso”! (M. B. da S., 2024, informagdo verbal)'®. Sdo milagres, por exemplo, encontrar
uma rés (gado) perdida no campo; uma rés sumida que reaparece no curral como que por

encanto; reiseiro nao molha na chuva se for dia de Giro, entre tantos outros.

Se o santo cumpriu seu papel no contrato, o devoto deve pagar a barganha. Sendo assim,
ha uma histdria sobre uma tal banda de boi em pagamento por uma rés encontrada, promessa
de um devoto de Baixio da Aguada — Seabra. Quem conta a histdria € o reiseiro S. B. da S., mas

também foi citada por outros. A histdria foi a seguinte:

Como eu tava dizendo, o pessoal cantando o Reis e ouviu a conversa, na casa de fulano
tem uma banda de boi, que é para pagar uma promessa, que vai dar para o primeiro
grupo de Reis que chegar no povoado na casa da pessoa. Porque tava tendo dois
Ternos de Reis naquele povoado contando [...] os reiseiros do Antari, descendo e o de
14 subindo o povoado. O Terno de Antari quando soube, beleza, nés vamos seguir,
nessa época eu ainda ndo era reiseiro, mas ja me contaram essa historia, af seguimos
o normal. O outro Terno de Reis acelerou para chegar primeiro, porque soube. Vamos
chinelar que é pra gente pegar essa banda de boi! Chineld, chineld, chinelo — chinelar
que eu falo € cantar o Reis rdpido, fazer rapido o que tem que fazer pra chegar logo.
O do Antari, ndo. Fez como manda o figurino. Como tem que ser feito. Ai quando
esse outro Terno de Reis chegou na casa da banda do boi, que cantou mais, fez o que
tinha de ser feito, ai o pessoal ja esperando, o dono da casa foi e soltou: “6 gente, o eu
tenho uma banda de um boi que era pra dar para um Terno de Reis que chegasse aqui,
que é pagando uma promessa. Voc€s chegaram, mas eu agradeco tudo, mas
infelizmente eu ndo vou poder deixar a banda do boi a vocés, vai ficar com o grupo
do Antari”. O pessoal foi cagar buraco pra enfiar as caras, seguiram. Quando os do

13M. B. daS. fez parte do grupo das Pastorinhas. Concedeu entrevista em setembro de 2024.
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Antar{ veio, achando que eles ja tinham passado a mao na banda do boi, olha a banda
do boi pro Antari! A farra esse ano foi boa (S. B. da S., 2024, informacao verbal).

Na mentalidade religiosa do devoto, o milagre depende do fervor no chamamento e
pedido aos santos. Milagre ocorrido, pagamento feito, nunca esquecido! Sob pena de ser
abandonado ou punido pelo santo. E nesse caso, quem serd punido, o grupo de Reis ou o devoto,
dono do boi? O grupo de Reis usou de artimanha para ganhar a banda do boi, e o devedor ndo
pagou a promessa. Serd que os santos ficaram satisfeitos? Os santos, acredito que ndo, mas o
Terno de Reis de Antari sim. Este saiu mais que satisfeito! Essa passagem serve para ilustrar o
contato entre o devoto e o santo. Pagar promessa € tradi¢do religiosa, o modo € ritual particular

de cada devoto.

Assim, durante a observagdo participativa em que tive contato com todo o grupo de
reiseiros, pude observar o ritual de saida para a peregrinacdo nas casas da comunidade.
Diferente do Grupo Unidos com Fé, uma folia de Reis de Maringd no Parana'4, que antes de
iniciar o Giro se reunem na Igreja, assistem a missa, cantam em louvor ao nascimento de Jesus
e recebem a benc¢ao do padre, o Terno de Reis de Antari realiza seu ritual de saida somente com
a comunidade e visitantes, sem padre e muito menos igreja, somente no dltimo dia do Giro ha

,"

a finalizacdo dentro da Igreja, mas tem a “casa do santo

O principal ritual € o da Bandeira, muito comum nas Folias e Ternos de Reis. O rito
consiste em pedir protecdo e agradecer aos Reis Magos, passando por baixo da Bandeira, antes
de sair e quando retornam do Giro para a “casa do santo”. Antes de iniciarem os trabalhos, por
volta das 17 horas, uma rajada de foguete chama os reiseiros. As 18 horas, inicia-se o ritual com
a formagdo de uma fila indiana, primeiro os reiseiros, depois as pessoas da comunidade e

visitantes.

Percebi que é o momento de pedir protecao para sair, realizado de acordo com o modo
de orar de cada um e de expressar sua fé. Ha duas exigéncias iguais para todos os reiseiros: uma
¢ tirar o chapéu da cabeca, em sinal de respeito, para reverenciar os Santos Reis, e a outra é
passar por baixo da Bandeira no final do Giro com o mesmo instrumento que passou na saida.

Durante a peregrinacdo de casa em casa, um reiseiro descansa o outro no manuseio do

14 Mais informagdes em: PINTO, Jorge Luis Dias. Os espagos da folia de reis: da peregrinago ao ginésio. Revista
Brasileira de Historia das Religides. Maringd: Associacido Nacional de Historia (ANPUH), 2009. ISSN1983-
2859. Disponivel em: http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pub.html. Acesso em: 26 abr. 2023.
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instrumento musical, mas o instrumento deve voltar as maos do reiseiro de origem, pois quem

recebeu a béng¢do no inicio deve agradecer no final.

Entre os reiseiros, ha aqueles, principalmente os mais jovens, que passam embaixo da
Bandeira como se ainda ndo compreendessem o significado do ato; mas, com os mais idosos, a
demonstracdo de fé e devogao é perceptivel diante da introspec¢do do momento. O que me
chamou atencao foi o Senhor L. C. da S., ajoelhado demoradamente em frente a Bandeira como
se os Reis Magos estivessem ali, na sua frente. E para ele estavam! Juntou as maos em sinal de
suplica e rezou em siléncio por dois ou trés minutos, uma eternidade para os que estavam a
esperar na longa fila. Chorava silenciosamente, levantou-se, beijou a Bandeira e passou.
Colocou sua lapinha (chapéu) que trazia proxima ao peito, acomodou-se do outro lado da sala

com a fisionomia serena e introspectiva. E o ritual continuou!

Na falta de uma Igreja, Santos Reis tem uma casa especifica para a realizacao da festa,
pois o “dono” da Igreja local € o padroeiro Sao Jodo. Para iniciar a peregrinagao representando
a viagem dos trés Reis Magos (Gaspar, Belchior e Baltasar) ao encontro de Jesus, o “homo
religiosus” expressa sua fé sacralizando o tempo, o espago, a natureza etc., assim como expressa
Micea Eliade (1992). Esse homem habita o espaco e o tempo sagrado como necessidade vital,
pois para ele o sagrado € uma realidade palpavel. Assim ele sacraliza a casa, a Bandeira, a
roupa, a musica, o corpo e até o comportamento. Por exemplo, ndo lavar a farda, ndo passar na
frente da Bandeira durante Giro. A senhora M. B. da S. conta como era durante os 18 anos que

foi pastorinha:

[...] a gente ndo lavava as roupas, durante o terno de reis, as roupas que a gente usava
do primeiro dia era até o final, s trocava roupa assim, aquelas roupas que mesmo nio
podia deixar, né? Mas a tualha, o vestido, o paninho da cabeca, a gente sé lavava
depois que passava [...] ndo trocava, que ndo podia, mas chega numa sujeira que sé
Deus, mas a gente respeitava pela a devucao que é, né? Nois tinha que seguir aquela
tradi¢do dos antigos, [...] 0s reiseros antigo, ainda era pior do que hoje, se uma pessoa
pulasse na frente da bandeira, era j4 que o chefe ia reclamar e também ninguém néao
passava na frente da bandeira, os acompanhante tinha que ficar para tras, malmente a
Bandeira na frente (M. B. da S., 2024, informacio verbal).

Respeitar a Bandeira € respeitar Santos Reis. Este respeito € sinal da superioridade do
santo frente ao ser humano necessitado de benc¢ao e livramento. O santo homenageado sempre
vai a frente nos eventos catdlicos. A duracdo de uma procissao € de poucas horas, carrega-se o

andor e, em cima dele, coroado de flores, o santo. Seria impossivel carregar um andor pesado
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durante dias no Giro de Reis, usar a Bandeira com os Reis Magos pintados se torna mais leve,

nao menos cansativo para o devoto; sendo ela a presenca fisica dos santos, deve ser respeitada.

Fico a imaginar todos os reiseiros e as trés pastorinhas nesta situacao, peregrinando por
povoados distantes, dormindo sem conforto e sem poder lavar a roupa usada, muitas vezes por
12 dias seguidos, nos Giros mais longos feitos nessa época. Fazer sacrificios em nome da crenca
¢ hébito na Igreja, jejuar € um sacrificio comum na Semana Santa. Do mesmo modo, ndo lavar
a farda, para o reiseiro e as pastorinhas, também o é. Na mentalidade da antiga pastorinha, esse

€ um sacrificio em nome da devog¢do aos santos.

Além destas, outras formas de sacrificio em nome da fé sdo praticadas pelos reiseiros.
O grupo canta trés Reis diferentes em sua jornada: o Reis de porta, o de lapinha e o de agasalho.
No momento do canto do Reis, todos os reiseiros devem permanecer em pé, sé podem descansar
um pouco (sentar) no momento do “Paulista”, ai podendo beber uma agua, conversar com
alguém. O Paulista € uma contradanga, enquanto cantam chulas ou musicas adaptadas ao ritmo
do Reis, alguns reiseiros tocando seus instrumentos ou nao, ficam um em frente ao outro
trocando passos, um desses passos € uma espécie de umbigada (parada) para dar sinal de que
vao trocar de lugar ou girar. Em grupos de Reis, € comum encontrar contradancas inspiradas

em dancas de saldo e dancas de roda indigena e africana.

Sao inimeras as regras do grupo, do “tempo dos antigos”, como eles dizem. Uma delas
€ que os reiseiros recebem a bencdo do santo no primeiro dia e saem na comunidade sempre
iniciando pela mesma residéncia (segundo eles, a dltima casa, uma das mais antigas e que da
acesso ao terreno da lagoa, onde o povoamento local iniciou). E como se partindo de 14
resgatassem todos os ancestrais devotos dos Santos Reis. Contudo, fazem isso de forma
aparentemente inconsciente, referem-se apenas como “a primeira casa”. Entdo, o Giro sempre
inicia nessa casa, depois vai para a proxima a direita, depois em outra a esquerda, vao

ziguezagueando por toda a comunidade.

Segundo S. B. da S., o violeiro do Terno, a Bandeira vai sempre da direita para a
esquerda porque o lado direito sempre “ta ligada pro lado do bem, a questao da parte positiva,
andar pelo caminho do bem, pelo lado direito. Jesus Cristo, quando a gente reza, a gente ta
sentado a direita de Deus, Pai Todo-Poderoso” (S. B. da S., 2024, informagao verbal). O mesmo
reiseiro conta que “a Bandeira ndo pode cruzar, a menos que for uma causa extremo”. Nesse
caso, a Unica exce¢ao para um retorno € o caso de passar altas horas numa casa onde hé devotos

idosos acamados. No outro dia, antes de iniciar o Giro na préxima rua, passa-se naquela que
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faltou na noite anterior. Do contrdrio, se cantar o Reis de porta e ndo sair ninguém, segue o

Giro.

Ao adentrar a casa para cantar o Reis, o costume € a senhora da casa pegar a Bandeira e
passa-la nos comodos, no quintal, no carro e até no curral, pedindo ben¢do e prosperidade,
depois a Bandeira fica num quarto ou outro espago distante da sala onde os reiseiros estao
cantando ou dancando. Este € o momento profano do Reisado durante o Giro. Eles cantam
musicas antigas e modernas no ritmo dos Reis, por exemplo, ouvi cantarem de Marilia
Mendonga a Padre Marcelo Rossi. Também nesse momento o dono da casa oferece bebida
(refrigerante, vinho, cachacga) e balas ou pirulitos. Enquanto isso, a Bandeira estd guardada,
como se 0s Reis Magos, por serem santos, ndo pudessem presenciar a profanidade do momento,
seria um desrespeito para com os santos. Terminando o momento de diversdo profana, a

Bandeira retorna a sala, os reiseiros cantam o Reis de agradecimento e saem.

Mais um momento profano € o costume de o dono pedir para cantar o “calango”, que
consiste em cantar uma musica para jogar dinheiro para os reiseiros (moeda ou cédula). Eles,
em circulo, cantam alegres e ansiosos pelo momento do refrdo: “tem, tem, tem, tem”. Essa
estrofe que indica o0 momento de jogar o dinheiro. Param de cantar e correm atrds do calango.

Nao h4 exigéncia de valores, fica a critério do dono da casa. O publico se diverte!

A apresentacdo do Reisado relaciona-se ao conceito de oralitude definido por Martins
(2021), afirmando que a oralitude vai além de ser apenas um conjunto de formas e préticas
culturais da tradi¢do verbal. Sua performance se revela com um trago residual e estilistico,
dotado de carater mnemonico e culturalmente distinto, presente tanto nos movimentos corporais
quanto vocais. O ato de cantar e dancar transforma o corpo em memoria viva de uma tradicao

e conhecimentos herdados.

Assim como no “Congado”, analisado pela autora acima citada, em que a memoria do
conhecimento ancestral constitui na e pela performance ritual vinculado ao corpo, com seus
aparatos performdticos como o canto, a danca, figurinos, aderecos, objetos cerimoniais,
cendrios, cortejos e festejos, todos sdo reminiscéncias da cosmovisdo filosofica e religiosa
africana, reterritorializados no Brasil, nas matizes do tempo espiralar, num processo constante

de transformacdo ocorridos nos seus diversos cruzamentos simbdlicos com outras culturas.

Nesse sentido, também € performético o Reisado, com seus entrecruzamentos culturais

tdo presentes no Paulista, nos instrumentos, na adoracao etc.
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Se, para Nora (1993), nem todas as sociedades guardam suas memdrias em livros,
museus, bibliotecas ou arquivos, entdo, transmitem, guardam suas memdorias e saberes nas
histdrias orais, nos objetos, nas miusicas e oracdes, no corpo performadtico, ou até nas regras de
uso desse corpo, como no caso do ritual ou regra, por assim dizer, imposta aos reiseiros de

Antari, de ordem intima entre ele e a companheira.

Uma questdo que ndo pode, por respeito. Quem € casado, o que ndo € e tudo mais, ter
relacdo sexual. Enquanto vocé estiver com a farda, com a toalha, vocé ndo pode ter
atividade sexual com sua esposa, com o namorado, ou com qualquer outra parceira.
Nio é permitido durante isso. Vocé s6 tem permissio apds a reza, porque é¢ 0 momento
onde hé o fechamento (S. B. de S., 2024, informacao verbal).

Essa regra estd impregnada na memoria dos entrevistados, talvez porque ha uma histéria
um tanto inconveniente contada pelos antigos para convencer o devoto a obedecer. Conta-se
que um reiseiro desobedeceu a ordem e manteve relacdes sexuais com a esposa. A histéria conta
que ele foi castigado. Infelizmente ficou grudado sem poder desacoplar da esposa. O castigo
foi ainda maior por ter passado pela vergonha de ter seus companheiros a porta do quarto,
tocando Reis e rogando perddo aos santos para liberar o amigo desobediente. A rogativa foi
aceita pelos Santos Reis, o reiseiro livrou-se do castigo, mas levou uma reprimenda do chefe

do Reisado.

Entre risos e apreensao, essa histoéria foi contada ou mencionada por todos, aparentando

acreditar e seguir fielmente as ordens; somente M. B. de S. expressou opinido a respeito.

Foi no tempo dos antigos tamém. Tinha um reisero e reisero nan pode dormir com
mulher. Agora nan sei cumo € que ta seno, mas as mulher ia durmir cedo para ai no
outro dia levanta cedo para entregd pros home, entregd a cama pros home durmir e
ndo podia [ter relagdes sexuais]. Af, tem que teve um reseiro ai para baixo, ele era
reseiro e ele foi durmir ¢’a mulher [...] Ai foi preciso os reseiro cantar o Reis, na porta
do quarto para ele poder sair. Prendeu 14 dentro do quarto, naquele tempo, agora hoje
nan sei, mais nesse tempo af era assim. E onde eu falo, é uma coisa muito fina e de
respeito (M. B. de S., 2024, informacéo verbal, grifo nosso).

Em relagdo a essa regra de foro intimo, Dona M. M. B. P."> conta, em entrevista, a

mesma histodria, e eu pergunto se seguem a risca. Imediatamente respondeu:

15 Dona M. M. B. P ¢ esposa de um dos irmaos do mestre, ela € a responsavel por organizar e cozinhar a comida
no dia de Reis. Concedeu entrevista em setembro de 2024.
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Segue, segue, segue para te dizer a verdade. Eu ndo preciso falar detalhes, vocé
entende? Vocé é mulher, eu também sou, né? Entdo as regras dos Reis é que, quando
€ do dia que o reiseiro pde a farda dele, para ele e a mulher dele é uma irma, entendeu?
Até no dia que manhece, que passa no dia daFesta de Reis, € o dia principal religioso,
¢ guardado por eles, né? Ai do dia que que passou a festa em diante, ai todo mundo

2~

volta a vida normal. E. E aqui também ¢ a tradi¢@o € tao forte entre eu e meu marido
que nés também segue a mesma instrugcdo dos reiseiros. Porque diz que nao deve de
jeito nenhum! E religido, mas & religido daquelas mesmo profunda, séria! (M. M. B.
P., 2024, informacdo verbal).

A Igreja utilizou-se da ignorancia do povo durante séculos para incutir-lhe o medo, isso
¢ fato. A desobediéncia as ordens ou dogmas era paga com castigos, desde autoflagelo,
maldi¢do ou excomunhao. Por conta disso, o medo fez o povo temer a Deus e aos santos € a
ndo questionar a veracidade dos fatos. “E religido, mas é religido daquelas mesmo profunda,

sérial”.

Ainda hoje, no século XXI, esse tipo de coercao € praticada e vivenciada pelos devotos
que reproduzem determinadas regras aprendidas e divulgadas pelos antepassados: “nds também
segue a mesma instrugao dos reiseiros”. Alguns acreditam piamente na verdade do fato, “¢ onde
eu falo, ¢ uma coisa muito fina e de respeito”; outros preferem ndo arriscar, melhor cumprir que

ser castigado e, na pior das consequéncias, cair no gosto popular e na chula do préximo ano.

Nesse universo religioso onde convivem o sagrado e o profano, “nos rituais, cada
repeti¢do € em certa medida original, assim como, a0 mesmo tempo, nunca ¢ totalmente nova”
(Drewal, 1992, p.1 apud Martins, 2021, p. 85). Podemos observar nessas linhas que ha algo de
especial no Terno de Reis de Antari, eles ndo saem no Giro Unica e exclusivamente pela festa
ou donativos, trazem na esséncia a devog¢ao religiosa, a responsabilidade em levar a sério o
festejo impregnado de rituais, regras e mitos criados pelos mais antigos e reproduzidos nos dias
atuais. Mas, mesmo com o compromisso de manter a tradi¢do como aprenderam, mudancas e
adaptagdes ocorreram, até porque as tradicdes se movem conforme a sociedade muda. Vejamos

agora mudangas e adaptagdes nos ultimos 30 anos.

1.3 NO MOVER DA TRADICAO: MUDANCAS E ADAPTACOES

Durante muito tempo, o dia de Reis era realizado na casa do mestre, 14 rezava, cantava
Reis, tocava o samba para dancgar o Paulista, e comia-se bem. Hoje ndo acontece mais na casa

do mestre. Isso mudou quando os Santos Reis ganharam sua casa propria. Este é um fato
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interessante que observei na comunidade; € que tanto Sao Jodo, o santo padroeiro, quanto os
Reis Magos t€ém uma casa, como se eles fossem moradores do povoado. E para aquelas pessoas,
os santos sdo mais que moradores, sdo protetores, a personificagdo de Deus. Como nos conta
M. B. dos S. (2024, informacao verbal), quando saia de pastorinha: “[...] para mim ali eu tava
no céu em vida [...] Santo Reis ele tem milagre, porque eu acredito que Santo Reis é o mesmo
Deus, eu acredito que €, que ja € os trés Rei Mago, né? Entdo nesse causo € o Pai e o Filho e o

Espirito Santo, né? [...]".

Couto (2008, p. 8-9) diz que o devoto ndo satisfaz apenas o sentimento de intimidade
individual como santo de devogdo. Ele quer mais, quer expressar coletivamente em outros
espacos que nio sua casa ou a Igreja. “E no espago publico das ruas — em procissdes, cortejos
e festas — e nos templos e santudrios — nas realizacdes dos rituais — que costumam expressar

veneragdo. J4 a festa € um ato essencialmente coletivo™.

E foi nesse intuito de coletividade e exteriorizacdo da fé, posso dizer, que foi a mudanca
mais significativa na festa de Reis em Antari, a construcio da casa do santo, espaco coletivo e

sagrado para os devotos dos Santos Reis.

Nos 36 anos como reiseiro, o mestre, o senhor C. C. da S., muito contribuiu para manter
a tradicao na comunidade. Foi dele a ideia de construir uma casa para a festa de Reis, porque
ndo poderia realiza-la na casa do chefe anterior, do qual herdou a Bandeira. Assim, conseguiu
a doagdo de um terreno aos fundos da casa de seu pai, onde cresceu assistindo ao samba de
Reis. Pedreiro experiente, diz que construiu sozinho a casa recebendo ajuda dos amigos depois

que as paredes estavam prontas para o reboco.

[...] quando a turma viu que a casa estava lavantado... ai, vamo ajuntd um bocado para
rebocd, ai juntou um grupdo e rebocou tudo, fez os pisos, fez tudo. Foi assim que
continuou a casa, e até hoje € a casa de Santo Reis, porque a casa de Santo Reis ali, se
chega uma pessoa e diz eu ndo tenho onde dormir, ndo, a casa € nossa, mesmo que
ndo é muito confortada, mas ele t4 debaixo do teto, e até hoje acontece muito, pessoas
que vao fazé uma mudanga de uma casa pra ota, talvez vai construir a casa ou vai fazé
reparo na casa. Como € que é? L4 tem uma vaga para mim? Vai 14, a casa td para 14,
esta 14 (C. C. da S., 2024, informacao verbal).

A “casa do santo”, parece até que os trés Reis Magos viraram um ser uno, mas € assim
que se referem a tal casa. Pelo visto acima, ndo serve apenas para festejar. E uma casa de uso
coletivo. Uma caracteristica muito presente nas comunidades rurais: trabalham em mutirdo e

usam coletivamente os espacos.
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Ainda por obra do mestre atual, pensou em formar um grupo de mulheres para
acompanhar o Terno durante o Giro. Convidou trés jovens para criar o grupo das pastorinhas.
Foi a primeira vez que mulheres participaram como parte integrante do Terno. Antes do mestre
C.C.daS., as mulheres ndo participavam do Giro, apenas acompanhavam o Terno, no povoado,

de casa em casa, e ajudavam a cantar.

A senhora M. B. da S. deu uma entrevista rica em detalhes sobre as pastorinhas.

[...] a gente era s6 malmente para acompanhar a Bandeira, né? Af as pastorinhas
sempre ela ia na frente e a Bandeira acompanhava atrés, [...] ai na hora de comecgar a
cantar a cantoria do Reis, af uma ficava do lado e a outra de outro lado, quando
terminar para que era para entrar dentro da casa da pessoa. Af a gente ia na frente, e a
Bandeira acompanhada atrds. A dona da casa vinha, pegava a Bandeira, colocava ela
no local que era de ficar, e nds ficava esperando, af aquela colheita que tinha do bolso
da Bandeira a gente recolhia. Aquela oferta e guardava na bolsa na manhecida do dia
a gente entregar para Nozinho. [...]Sempre ndis tinha que chegar das primeira que era
para ndo atrasar [...] a gente ficava com eles até o dia mais manhecé, depois vinha para
suas casas dormir, a tarde comegava novamente. Na mesa da comida do meio-dia, o
chefe comecava com a oracdo e nés terminava com canto, na noite a mesma coisa.
Ele comegava a orago, e nds terminava com o canto. Era muito lindo, tinha gente que
até chorava, era bonito demais! [...] E sobre a festa sobre a festa era assim: a gente ia
para casa da festa, ndo fazia nada, que as mulherada nédo deixava, era s6 mesmo ali,
s6 dano um apoio para elas, né. A gente era igual uma crianca, todo mundo queria
abragar a gente, e o pessoal que vinha de fora ainda ficava mais apaixonada ainda, era
muito bom e muito respeitado. Ai a minhas lembrangas sdo essas (M. B. da S., 2024,
informac@o verbal, grifo nosso).

Apesar de aparentar poucas as obrigagdes das pastorinhas, “a gente era s6 malmente
para acompanhar a Bandeira”, percebi que a existéncia delas quebrou uma das regras dos
antigos reiseiros, que ninguém poderia passar na frente da Bandeira, pois, ao chegar a casa do
devoto, elas entravam na frente como se fossem as guardias de um tesouro. E eram! Delas era
a responsabilidade da “colheita”, a guarda dos donativos em dinheiro colocados no bolso da
Bandeira para a festa do dia 06 de janeiro. Mesmo que ndo tenha sido dado a elas o direito de
vestirem a ‘“farda” como reiseiras, podiam participar ativamente, com participacdes em
momentos importantes como na saida da “casa do santo”, quando, ap6s o ritual de passar por
baixo da Bandeira, o mestre fazia uma oracdo de agradecimento aos santos e desejava um bom

Giro a todos, como faz até hoje, elas terminavam as rogativas com um canto.

As lembrancas da pastorinha se mostram num tempo feliz, se sentia importante e

respeitada, ndo iniciavam sem que elas estivessem presentes; eram tratadas como crianca, nao
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trabalhavam pesado na “casa do santo”, no dia da Festa de Reis; e todos os visitantes as

abracavam, deixando M. B. da S. mais “apaixonada” pelo posto de pastorinha.

Num determinado momento da entrevista com a senhora M. B. da S., ela parou por um
instante, parecia que ndo iria falar mais nada, entdo peguei a foto das pastorinhas para observar,
ela recomecou a narrativa me explicando o papel delas junto ao Terno: “Ai ¢ como sepdr, como
sepOr comemorano ¢ fazendo papel de Maria, mae de Jesus”. Entdo, perguntei se era esse o
significado de ser pastorinha. Respondeu: “Eu acho que ¢ isso ai porque tem um Reis que fala.
Deixa eu ver como ¢ que ¢ se eu lembro”. A memoria dela falhou, lembrou-se apenas de

palavras, mas indicou quem sabia: o reiseiro S. B. de S.

O cantico a que ela se refere ¢ outro Reis de lapinha chamado de “Reis dos cativos”,

vejamos as estrofes de que o reiseiro S. B. de S. se lembrou:

Reis dos Cativos
[...]
pastorinha do deserto
correu tudo para ver
a pobreza da lapinha
onde Cristo veio nascer
a pobreza da lapinha

onde Cristo vem nascer

pastorinha do deserto

correu tudo pra Belém
para ver o Deus menino
no brago da Virgem Mae
para ver o Deus menino
no brago da virgem mae.

[...]
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Ela se sentia respeitada e importante por representar as pastoras que visitaram Jesus. Foi
a que mais tempo permaneceu no posto, 18 anos; nesse tempo, mais cinco mogas passaram pelo
grupo. Segundo ela, uma pastorinha somente seria substituida se arrumasse um casamento, pois
os afazeres domésticos a impediriam de sair tantos dias fora do lar. Foi a tnica a ndo se casar,
saiu do grupo para cuidar da mae adoentada. Acredita que ndo se casou porque Santos Reis
nao deixou. “Parece mesmo que era uma missao que a gente tinha a cumprir, né? Que até hoje
eu tenho essa missdo € que eu nan sai mais no Reis, mas fiquei tomando conta da arrumagao da
igreja do mesmo jeito, né? Entdo ¢ uma missdo que eu tinha” (M. B. da S., 2024, informacao

verbal).

Missao ou ndo, o grupo foi extinto. O mestre C. C. da S. diz que ndo deu mais certo,
porque era complicado para as mogas passarem noites acordadas, dormindo sem conforto, entre
outros motivos, para finalizar o grupo. Para o reiseiro S. B. S., era muito desconforto para as
pastorinhas, principalmente “naqueles dias”, referindo-se ao periodo menstrual. Porém, a
pastorinha entrevistada acredita que o motivo para terminar o grupo seria o desconforto dos

homens frente as mulheres, ficavam inibidos ou com vergonha, como ela diz:

[...] Af eles bem que achou melhor ficar o bolim deles. E ai eles pode falar o que eles
quiser e era assim, porque nao tinha separacdo. Ai, quando a gente safa, ou era tudo
mulher ou tudo homem, onde um tava, todos tava. [...] as vez eles queria falar as
abobrinha deles e ficava com vergonha da gente, eu acho que era isso (M. B. da S.,
2024, informacao verbal).

Senti, no momento da entrevista, uma certa tristeza ou até uma magoa na fala da antiga

pastorinha, pois para ela era uma missao, que foi substituida pela arrumagao da Igreja.

N3ao param por ai as mudancas ocorridas nesses ultimos trinta anos. Para a juventude da
comunidade e vizinhangas, a festa profana na praca da Igreja ¢ a melhor parte. Permitida a
acontecer pelo mestre C. C. da S., pois, nos tempos dos mais antigos, a festa era apenas sair
“[...] pedindo as ismola para fazer a festa, fazia a festa, passava, venciam, rezavam o terco da
manha e pronto. Mas ai € onde estd o rigd do povo velho. Na rua eles ndo aceitavam fazer festa.
Nao, ndo fazia ndo. A festa era aquela daquele dia, e a festa s6 eles que comandavam” (2024,

C. C. da S., informagdo verbal).

O mestre repete que a festa da rua ¢ da juventude. “Porque, se nos for fazer so a festa

nossa, nao tem a festa. Porque a festa nossa, da cultura nossa, é do jeito. Na rua ja € de oto. Mas
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nois ndo podemo desanimar o pessoal. E isso que a festa nossa cresceu”. Ou seja, para o mestre,
a festa na rua colaborou para que o Reisado permanecesse vivo na comunidade, pois “O povo
parece que criou mais amizade um com o outro. Porque € isso que a gente faz. E meu nome

agora, qualquer lugar que eu chego, qualquer lugar, o povo estd me conhecendo”.

Hoje é permitido ao reiseiro ir a festa na pragca, mas para isso € preciso comparecer a
Igreja e finalizar com o jantar na casa de Santos Reis, ndo pode ir a praga com a “farda” porque
ela ¢ sagrada. Segundo os entrevistados, na época dos mestres anteriores, havia “danca”, festa,
num bar na praga da Igreja, porém filha de reiseiro ndo dancava, e nem os reiseiros tinham

permissao para participar. Ainda hoje, M. B. da S. relembra:

Reiseiro ndo danca, hoje estdo dancando. Mas a gente ndo dangava no tempo, a gente
ndo ia na festa, se tivesse um samba na casa da festa, a gente ficava no samba e, se
ndo tivesse, a gente vinha para casa dormir, porque € uma coisa de respeito. [...] aveiz
vO assim na festa sé para olhar o povo. Mais pra mim mesmo dan¢d eu nan dango,
inda respeito até hoje, tenho muita devocao para mim €, vamo se por, € meu pai. Santo
Reis é! (M. B. da S., 2024, informacao verbal).

Realmente, a festa de rua no dia 06 de janeiro € bem movimentada pela juventude das
comunidades vizinhas, muitos chegam cedo ao povoado para acompanhar o dltimo dia do Giro
do Terno de Reis. A preparagdo da festa comeca ja4 na madrugada na “casa do santo” e depois
a noite na Igreja. Nesse ultimo dia, os reiseiros e visitantes almogam e jantam na “casa do
santo”. A noite, os reiseiros seguem em “desfile” saindo da casa do santo para a Igreja, 14 cantam

o Reis de Lapinha e rezam o terco, ndo dancam o Paulista, pois a Igreja ¢ “casa santa”:

REIS DE LAPINHA

Deus te salve casa santa
Onde Deus fez a morada
Onde mora o calice Bento

E a héstia consagrada

De virtude e nosso pai
E a nossa mae também
Se ndo nos der paz e gléria

Alegria nés nio tem
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Séo trés versos de ternura
De amor e de saudade
De ver vés nessa lapinha

Coberto de santidade

Vamos repetir trés canto
De amor e de alegra
Do seu natalicio

Jesus Filho de Maria

Adeus Deus menino
Até pra o ano que vem
Se ndo nos der paz e gléria

Alegria nés ndo tem

Adeus Deus menino
Até pra o ano que vem
Que vOs seja nosso amparo

Para todo sempre amém

Viva menino Deus viva
Viva com muita alegria
Esta posto no altar

Colocado na lapinha.

O Reis de lapinha cantado na Igreja € despedida dos reiseiros aos Santos Reis, rogando
paz, gléria e amparo. Com a Igreja cheia, muitos visitantes e a comunidade em peso prestigiam
o Terno de Reis, consagrando a tradi¢do por mais um ano. Os reiseiros sentam em semicirculo
atrds da mesa e em frente ao altar de S@o Jodo, para ouvir as oracdes e os cantos. Nao ha
celebracao litirgica oficial, o padre ndo participa da Festa de Reis, a menos que seja convidado
com antecedéncia, € substituido por uma das mulheres da comunidade que fazem parte do
conselho pastoral da Igreja. Ela comanda os rituais finais da Festa de Reis. As senhoras
“rezadeiras” ja sabem onde devem sentar, iniciam o terco e depois a ladainha rezados, cantando,
com voz melodiosa — inclusive a ladainha em latim. Ao final é passada a palavra ao mestre
para os agradecimentos. Finalizando na Igreja, todos seguem para a “casa do santo”, para jantar

e sambar. De acordo com o mestre do Terno, os principais cantos, o Reis de porta, o de lapinha
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e o dos cativos, sdo 0s mesmos que ouvia na infancia quando acompanhava os reiseiros. Em

entrevista, disse que

As vezes muda a tuada da misica, mas é as mesmas de hoje. A letra é a mesma que
[inaudivel]. Nao muda nada. Vocé pode cantar qualquer atuada da musica. Mas o
significado do Reis é o0 mesmo. Tudo € o mesmo, ndo mudou ndo. Desde quando eu
conheci o Terno de Reis, quando era menino que eu acompanhava, até hoje € o mesmo
(C. C. de S., 2024, informagdo verbal).

Assim, muda-se a “tuada” da musica, mas o Reis de louvor aos santos continua o
mesmo, com a mesma letra. Muda-se também a “toada” das musicas cantadas durante a danca

do Paulista que chamam de samba, sdo musicas “profanas” cantadas no ritmo do Reis.

Em minhas observacdes, a tnica adaptacdo que percebi foi citada por um entrevistado,
S. B. S., o violeiro, foi o uso de aplicativo de celular para afinar a viola. Gragas a tecnologia e
a brandura do atual mestre, isso ¢ possivel, pois, em tempos idos, “jamais seria permitido, se
fosse na época do antecessor dele (do atual mestre), ndo podia, ndo aceitava. Reiseiro bom ¢é
reiseiro que afina a viola de ouvido”. Complementa: “por conta dessas exigéncias, muitos
recuaram. Entdo, seu N. (0 mestre) permite isso, ele ¢ muito pacifico. Ele ¢ muito facil de ajeito”

(S. B. S., 2024, informacao verbal).

Diante do que vimos, as mudancas e adaptacdes percebidas ao longo da pesquisa
demonstram que a modernidade ndo atrapalhou a preservacdo da tradi¢do, pelo contrario,
reforgou a interacdo entre os mais jovens e os mais velhos, numa relagdo pacifica em que o
poder e o controle do mestre atual ndo estdo na imposi¢ao da palavra aos demais companheiros
de fé, mas na compreensao das necessidades e limitacdao de cada um. Assim, ao invés de rejeitar
0 novo, os mais idosos acolheram, por exemplo, o uso do celular e a festa profana na praga da
Igreja com palco e banda musical, por entender que essa € a forma dos mais jovens viverem a
festividade, que esse fato ndo interfere no cumprimento das regras € normas do grupo € muito
menos na preservacdo da identidade religiosa que tém. Talvez este seja mais um fator, além da

devocdo, que faga o Terno de Reis permanecer atuante ainda hoje.

Muito antes de finalizar a noite do dia 6 de janeiro, um grupo de pessoas se juntam para
oferecer a melhor acolhida possivel para visitantes, reiseiros e pessoas da comunidade. Nesse

préoximo tdépico, mostrarei como a solidariedade é caracteristica marcante da comunidade

quilombola de Antari.
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1.3.1 Solidariedade e colaboracao na festa a Santos Reis

De acordo com Edilece Couto (2008), foi a partir da historicidade da vida de Jesus Cristo
que o cristianismo criou o tempo litirgico e festivo, que nao € fixo e muito menos inalterdvel.
O tempo litirgico, apesar de diferente do tempo profano, inclusive no calendario, ambos

promovem alteragdes e rupturas no cotidiano dos grupos que homenageiam os santos.

Um exemplo dessa alteracdo e ruptura no cotidiano é demonstrado na fala do Senhor J.

M. C. da S.'¢, irmdo do atual mestre:

As veze no dia que é dos reiseiros sair no Giro, eu ndo tenho destino para ir pra minha
roga, ndo. E se eu for, eu nam fico. Parece que tem uma coisa que me puxa. E sempre
aqui! T4 de prova ai. Quando € na época que sai no Giro para longe, eu ndo vou na
roga, e se eu ir € oid e volto. [...] parece que € uma coisa que ele nio deixa a gente sair,
tem que ficar junto com aquela emogio que dd na gente, né? Eafé (J. M. C.daS.,
2024, informag@o verbal).

O senhor J. M. C. da S., irmao do mestre atual, ndo € reiseiro, mas € tao devoto como se
fosse. Nao veste a “farda” e nem toca instrumento, mas, sem ele e sua esposa Dona M. M. B.
P., a festa seria incompleta. Ambos sdo0 0s responsaveis por organizar a cozinha no dia de Reis.
Como forma de atestar o que diz, expressa: “Ta de prova ai”, apontando para sua esposa, que

participava da entrevista.

2

A Festa de Reis em Antari se assemelha a forma de as antigas confrarias agirem. E
regada com bastante comida, rajadas de fogos e muita gente participando, além de ajudar a
quem precisa, se for necessario. Para alimentar tantas pessoas nesse dia, o mestre sempre
compra o gado (bovino ou suino), ou as vezes alguém doa um animal, normalmente por
pagamento de promessa. Um ano depois desfaz daquela criacdo para abastecer a festa. Se for
gado bovino, vende metade, e a outra metade € para festejar Santos Reis. Parte do que € servido
sdo as esmolas recebidas durante o Giro, se o ano for fraco de esmolas, o dinheiro ofertado no
bolso da Bandeira € utilizado para comprar o que faltar. Quando o ano é bom de esmolas, o que
sobrar € dividido entre os reiseiros. Quando arrecada muita farinha ou café, o mestre deixa
quadrados na “casa do santo”, caso alguém necessite de ajuda para um exame médico, remédio

ou qualquer emergéncia, a sobra é vendida para ajudar a quem estiver em apuros financeiros.

160 SenhorJ. M. C.da S., responsavel pela fornalha, concedeu entrevista em setembro de 2024.
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Ajudar a um companheiro necessitado € uma atitude muito parecida com a forma de agir
das antigas irmandades de negros do século XVIII, na Bahia, quando “cabiam a ‘familia’ de
irmaos oferecer a seus membros, além de um espaco de comunhio e identidade, socorro nas
horas de necessidades, apoio para conquista da alforria [...] e sobretudo rituais finebres dignos”

(Reis, 1991, p. 55).

Presenciei, no dia seis de janeiro, o mestre distribuindo dinheiro para os reiseiros e
algumas criangas. Eram apenas R$ 2,00, um valor simbdlico, mas que ao meu olhar significou

partilha daquilo que sobrou. Eu também recebi.

Em Antari, a organizacdo para festejar Santos Reis comec¢a bem antes do dia da festa:
limpar todo o espago, providenciar a lenha, os cereais, temperos e as carnes para que as
mulheres possam cozinhar. Como diz seu J. M. C. da S., o “labuto” ¢ grande. Ele, com ajuda
de mais dois companheiros, repica a carne, mas o tempero fica por conta de sua esposa. Como
diz dona M. M. B. P., “o tempero tem a minha mao, para cozinhar tem a minha mao, para servir
o0s reiseiros, o povoado, que € o povoado inteiro que come”. E complementa com um tom de

orgulho:

A festa dos Santos Reis é da comunidade inteira, todo mundo participa. Eu vim
almocar aqui na casa de Santo Reis! Eu vim jantar aqui na casa de Santo Reis! E todo
mundo sai sastifeito com o atendimento nosso. E uma coisa gratificante. Muito
gratificante. Eu gosto muito (M. M. B. P., 2024, informagao verbal).

Dona M. M. B. P. € a chefe da cozinha, mas tem ajuda de outras mulheres, as esposas,
filhas e sobrinhas dos reiseiros ou parentes proximos que se oferecem voluntariamente para
ajudar. O dia 6 de janeiro ¢ um dia “puxado”, trabalham de sol a sol e ainda acham tempo para
estarem na Igreja finalizando, com a reza do terco e a ladainha, as homenagens aos Santos Reis

e ao Terno, rogando por estarem vivos e com satde para repetirem tudo no préximo ano.

Seu J. M. C. da S. inicia o trabalho no dia 6, as 4 horas da manha, quando acende o fogo
na fornalha!” preparando para o longo dia. O primeiro café do reiseiro nesse dia é na “casa do

santo”, ao finalizar o Ultimo dia de Giro.

Lembro-me de que, em 2017, quando participei do Giro pela primeira vez, chegamos a

casa da festa as 5 horas da manha. J4 tinha fogo alto, café cheirando e tacho no fogio

17 Espécie de fogdo ristico rente ao chdo com espaco para colocar trés tachos ou panela grandes.
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improvisado no chio (a fornalha), com barriga de porco fritando para retirar a banha que seria
usada no cozimento das comidas do dia. Naquele dia nos serviram uma deliciosa farofa com os
torresmos. Sao memorias afetivas que guardo desse lugar de aconchego e atencdo para os que

vém de fora participar do festejo.

Na observagdo participante, vi que muitas mulheres revezam durante o dia para atender
a grande demanda por comida. A cozinha, na casa do santo, é dividida em trés espacos: um
depdsito onde guardam os mantimentos; uma cozinha americana com uma pequena pia e fogao
industrial, na bancada ficam um pote de barro, um filtro e uma moringa com 4gua fresca e
alguns copos em aluminio, tdo polidos que podemos usar como espelho; no outro espaco, uma

pequena sala, fica uma mesa pequena com garrafas de café e chd, e um fogéo a lenha.

As mulheres se dividem nos afazeres do dia, sempre ao comando de dona M. M. B. P.;
umas sdo responsaveis por ajudar a cozinhar e montar as comidas nas vasilhas, outras ja sdao
responsaveis por montar a enorme mesa na sala da frente com essas vasilhas de comida, pratos
e talheres; umas lavam a louga e outras ficam no fogdo a lenha fazendo café e cha durante o dia

e parte da noite, até finalizar a ultima “janta”.

Muitas dessas mulheres sdo as mesmas que oferecem ricos cafés aos reiseiros e
acompanhantes durante o Giro. Sdo cafés regados a bolo manué, avoador (espécie de polvilho
de tapioca), bolo comum, farofa de carne seca, beiju, chd e refrigerante. Todos os dias de Giro

uma familia oferece café aos reiseiros.

Cada func¢do ja gravada em anos de participag@o e convivéncia mostra as relacdes sociais

e familiares estabelecidas em torno da manifestacdo cultural.

1.4 AS RELACOES SOCIAIS DE PODER NA MANUTENCAO DA TRADICAO
RELIGIOSA DO TERNO DE REIS

Antari € uma comunidade onde todos sdo parentes proximos, gerados da mesma arvore
genealdgica de seu fundador Manoel Lourenco, cuja histéria trago mais adiante. A festa aos
Reis Magos, como vimos, € uma tradicao local relativamente antiga, centrada no mesmo nucleo
familiar. Muitas vezes determinadas formas de agir ndo agradam, e isso € normal em espacos

coletivos quando se tem um chefe, um gestor, que é o centro do poder de comando.

No decorrer desse texto, vimos diversas formas de poder sendo exercidas, € o chefe com

as regras, as mulheres na cozinha, os reiseiros entre si, a Igreja com sua liturgia.
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De acordo com Foucault (2017), o poder ndo deve ser visto como um fendmeno de
dominacdo de uma pessoa ou grupo sobre outros, mas sim como algo que circula e funciona em
cadeia. Ndo estd centralizado em alguns individuos ou classes, nem pode ser possuido como
uma riqueza. O poder opera em rede, € as pessoas ndo apenas circulam nela, mas também

exercem e sofrem o poder. Assim, o poder ndo se aplica aos individuos, mas passa por eles.

Nesse sentido, as relacdes sociais em torno do Terno de Reis sdo basicamente de ordem
familiar. Desde os primeiros chefes ou mestres, o poder de comando perpassa por individuos

da mesma familia dos Cassiano da Silva.

De fato, é perceptivel que a religiosidade € o poder central que permeia os individuos
em torno da Festa de Reis e € o que faz o Terno estar em atividade hd muito mais de 100 anos,
pois todo tipo de a¢do € em nome dela. Mas, para conservar a tradicdo viva, nao basta apenas a
religiosidade, € preciso ter pessoas dispostas a continuar com os rituais e simbolismos inerentes
a devocdo. Nesse caso, o poder transita nas relagdes sociais entre o chefe e os reiseiros, entre
homens e mulheres em seus espacos de comando, enfim, entre a comunidade que aceita as

regras Como normas a serem seguidas.

Apesar de verificar que muitas vezes o poder no Terno € repressivo, da ndo permissao
de uma determinada atitude em nome do sagrado, como por exemplo: ndo passar na frente da
Bandeira, ndo sentar enquanto canta o Reis, seguir o Giro iniciando sempre a direita e nunca
retornar, entre outros, para os reiseiros essa coercao € plausivel, em nome da devocao, por isso,

todos obedecem.

Mas € no caso de impor a ndo relacdo sexual no periodo do giro, que me parece invadir
a esfera intima de um casal, como se o sexo fosse um pecado, uma profanagdo da religiosidade
naquele periodo. Enquanto isso, beber alguma bebida alcodlica ndo é considerado pecado, é

profano sem risco de uma possivel reprimenda pelos santos.

N3ao € somente esse poder coercitivo e punitivo que permeia a manifestacao religiosa e
cultural do Terno de Reis, ela vive também de um poder de coesdo comunitéria e familiar que
muito ensina as novas geragoes de reiseiros, como por exemplo: a preservacdo da historia do
grupo, da forca que tém quando se mantém unidos, apesar das diferentes formas de pensar e ver
o mundo, principalmente por conta da diferenca de idade entre eles, de 14 a 82 anos. Aprendem,

principalmente, a como manter viva a tradi¢ao familiar e, em consequéncia, a religiosidade.

Sendo assim, Foucault (2017) estd com a razdo quando diz que
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[...] se o poder s6 tivesse a fungdo de reprimir, se agisse somente por meio de censura,
da exclusdo, do impedimento, do recalcamento [...] se apenas se exercesse de um
modo negativo, ele seria muito fragil. Se ele é forte, é porque produz efeitos positivos
a nivel de desejo — como se comeca a conhecer — e também a nivel de saber. O poder,
longe de impedir o saber, ele o produz (Foucault, 2017, p. 148).

Nesse ponto, o poder dentro da devoc¢do aos Santos Reis € forte, muitas vezes inabalavel,
haja vista que a pastorinha, mesmo ndo exercendo mais esse papel, ainda acredita e confia no
poder da fé, ainda se vé pertencente, mesmo que a distancia, apenas acompanhando o Giro e
arrumando a Igreja para a dltima homenagem dos reiseiros aos Reis Magos, ou seja, cantar o

Reis de lapinha dentro da Igreja de Sao Jodo Batista.

Mas qual saber seria produzido em torno desse poder que permeia a manifestaciao
cultural e religiosa do Terno de Reis? Acredito que o saber produzido seria o religioso e cultural,
perpassado de geracdo em geracdo, o porqué de estarem ali, sacrificando seus dias por noite de

Giro e cansago, em nome de uma fé muitas vezes aprendida ao longo do tempo de ser reiseiro.

E notério o respeito pelo poder de comando do mestre C. C. da S., no alto de seus 82
anos, destes, mais de trinta no Reisado. Citam o poder de comando com atitudes mais brandas
que seus antecessores, principalmente no cumprimento de regras estabelecidas anteriormente e
que hoje sdo remodeladas e aceitas pelo atual mestre, a exemplo de compreender e aceitar que
afinar a viola com o uso do celular ndo diminui o reiseiro, ao contrario, o incentiva a permanecer
no grupo; ou um reiseiro ndo participar de um dos dias do Giro para resolver problema
particular; ou ainda participar da festa profana na praga, o que para os mais antigos era proibido,
ou seja, “seu N...(atual chefe) ¢ muito pacifico. Ele ¢ muito facil de ajeito (S. B. S., 2024,

informacdo verbal).

Como disse o fildsofo acima citado, o poder se mantém e € aceito nao apenas como uma
forga restritiva, mas porque ele estd presente em todos os lugares, produz coisas, induz ao
prazer, cria conhecimento e gera discurso. E importante entender até onde o poder se revela,
através de quais meios, incluindo os pequenos niveis de controle, vigilancia e proibi¢des de
coer¢des existentes. Onde ha poder, ele se exerce. Ninguém € seu dono, mas ele sempre age em
uma direcdo especifica, com algumas pessoas de um lado e outras do outro. Nao se sabe bem
quem o dispde, mas € sabido que ele existe. Ele se fortifica por gerar efeitos positivos e nao
somente restritivo ou opressivo; do contrdrio, cairia na fragilidade talvez do fortuito, do

encoberto.
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Foi esse poder social e representativo que levou o Terno de Reis a lugares memoraveis,
guardados com orgulho nas lembrangas daqueles que aceitaram o chamamento e realizaram
sonhos. A seguir, procuro trazer as memorias de viagens realizadas pelo grupo de reiseiros, que

foram rememoradas por muitos deles.

1.5 LUGARES GUARDADOS NA MEMORIA: RELIGIOSIDADE, SONHO E
VALORIZACAO

Os trés aspectos dos lugares de memoria delimitados por Pierre Nora (1993), material,
simbolico e funcional, estdo presentes na manifestacdo cultural antariense. Toda a simbologia
materializando o nascimento do menino Jesus todos os anos e a transi¢ao dos saberes religiosos
e materiais, condutores da festa, manifestam-se pelo ritual que acompanha cada sentido do que
¢ feito e vivenciado ha geragdes, tornam o Terno de Reis um lugar de memoria — nio exatamente

um lugar geografico, mas aquele de onde se guardam lembrancas ora felizes, ora tristes.

Para o autor acima citado,

Lugar de memdria pertence a dois dominios, que a tornam interessantes, mas também
complexa: simples e ambiguos; naturais e artificiais [...] Sdo lugares, com efeito nos
trés sentidos da palavra, material, simbdlico e funcional, simultaneamente, somente
em graus diversos. [...] os trés aspectos coexistem sempre [...] é material por seu
conteido demografico; funcional por hipdtese, pois garante, a0 mesmo tempo, a
cristalizagdo da lembranga e sua transmiss@o; mas simbdlica por defini¢do visto que
caracteriza por um acontecimento ou uma experiéncia vivida por um pequeno nimero,
uma minoria que deles ndo participou (Nora, 1993, p. 21-22).

Partindo desse pressuposto, o Terno de Reis consubstancia em lugar de memoria por
conter os trés sentidos atribuidos pelo autor: € material nos seus instrumentos, vestimentas,
oracdes, musicas etc., que sem a aura simbdlica sdo apenas objetos; € funcional por ter em si
um ritual que o caracteriza e simbdlico por remeter a uma lembranga, um fato, nesse caso, o
nascimento de Cristo. E para completar, nem todos que lerdo este trabalho viveram a

experiéncia religiosa e festiva da devocdo aos Santos Reis um dia na vida.

Em toda a trajetéria do Terno, vemos espalharem as memorias por causos, rituais, fatos
e muita devocdo. Além desse cotidiano ja impregnado na identidade local construida a partir
das vivéncias entre as geracoes sucessivas da mesma familia, o Terno ainda levou os reiseiros

a lugares geograficamente memordveis. Fizeram apresentacdes de sua cultura local em
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ambientes que possivelmente nunca imaginariam, levando a Festa de Reis fora das fronteiras

da regido: duas viagens em Salvador e uma em Bom Jesus da Lapa.

Esses trés momentos expressos pelo autor estdo cravados na memoria dos reiseiros,
principalmente dos mais idosos, onde o lugar geografico torna-se também lugar de memoria
cheio de emocgdes e vivéncias que marcaram suas vidas. Como diz Nora (1993, p. 12), “os
lugares de memoria sdo, antes de tudo, restos”. Eu diria que sdo restos de um dia celebrativo,

de um dia bom ou ruim. No caso do Terno de Reis: restos de felicidade.

Aqui chamarei de memoria-lugar as lembrangas vividas nos lugares onde visitaram.
Tudo iniciou no segundo mandato do governador da Bahia, Paulo Souto, entre 2003 e 2007,
quando participaram do Projeto Domingueiras, executado em parceria com a Platina Eventos,
que promovia e incentivava desfile de filarmonicas, fanfarras, feiras de artesanato, Ternos de
Rei, Bumba meu boi entre outros, no territorio baiano. Nessa época, o grupo participou do
projeto que era em parceria com a prefeitura da cidade, através da Secretaria Municipal de
Cultura, cujo secretdrio era o saudoso Edizio Rodrigues Mendonca. Os encontros de cultura
popular eram realizados na principal praca aqui em Barra do Mendes; aos selecionados era
fornecida uma ajuda de custo para vestimentas e transporte; a alimentagdo era por conta dos
organizadores. Desses encontros em Barra do Mendes, reiseiro S. F. dos S. diz: “E eu lembro
que a gente ia todo domingo para a praca da igreja da Barra porque tinha apresentacdo, e,
quando era o termo de Reis, a Praca enchia, eu lembro muito bem disso” (2024, informagao

verbal).

O ponto alto do projeto Domingueiras era levar um grupo representante da cultura
popular local para se apresentar na cidade de Salvador, durante a Caminhada Axé, evento que

durou cerca de 15 anos, entre os 1992 a 2007, saindo do bairro de Ondina ao Farol da Barra.

De acordo com a entrevistada N. M. S. (2024)'8, o Projeto Domingueiras deu
visibilidade as manifestacdes culturais e religiosas aqui na sede do municipio, pois “os
habitantes de Barra do Mendes comecaram a valorizar mais, a enxergar mais todas essas
culturas”. O Terno de Reis de Antari foi o selecionado entre as diversas apresentagdes culturais
participantes, para irem a Caminhada Axé, por conta da “composi¢do ndo por ser melhor, mas
pela composicao com que eles tinham na época, pela organizacao e pela seriedade com que eles

conduziam o trabalho do termo de Reis” (N. M. S., 2024, informacao verbal).

18 Técnica da Secretaria Municipal de Cultura que participou do Projeto Domingueira e que acompanhou o
grupo de reiseiros a Salvador. Concedeu entrevista em outubro de 2024.
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O fato de manterem a seriedade e responsabilidade com a manifestacdo cultural e
religiosa do Terno de Reis, o grupo de Antari sobressaiu entre os demais. Segundo a
entrevistada acima, foi muito gratificante acompanhd-los na viagem, lembra que foi um

momento inesquecivel.

[...] um momento impar para nés que haviamos trabalhado com eles e 0 momento
impar também para o préprio Terno de Reis, porque, além da emog¢do que eles
sentiram por estarem apresentando para milhares de pessoas nas ruas de Salvador,
com eles foi um momento especial. Lembro muito [...] da saida daqui, nds tivemos
oito horas de viagem, e esses integrantes tocaram da hora que nds saimos de Barra do
Mendes até a chegada em Salvador. Chegamos pela manhid e os levamos para
conhecer o mar e, diante desse espeticulo da natureza que era o mar, podemos
constatar a emog¢do de cada um por estar diante daquela obra divina, vérios deles
chegando a chorar e agradecer pelo trabalho, dizendo que a maior e a melhor
recompensa por eles levarem esta tradi¢do adiante foi participar dessa emogdo toda,
de estar apresentando primeiro para milhares de pessoas e também tendo a
oportunidade de conhecer outros outras culturas, outras manifestacdes culturais e
também de ter realizado o sonho de conhecer o mar, ¢ um momento jamais esquecido
e gratificante para nés que tivemos esse contato (N. M. D., 2024, informacao verbal).

O mestre do Terno lembra desse momento com alegria, emocao e gratidao aos

envolvidos no projeto.

Af foi para néis cantar o Rei desceu para 14 pro Farol da Barra. Logo ali que ndis
andamo. Longe pra deded. Nois fomo com o Farol da Barra, fomo pela avenida. Af,
quando néis fomo préximo, chegou préximo o Farol da Barra, o policial estava um
corddo de um lado e outro do outro. E aquilo pra gente foi um prazer!! A gente ficou
muito contente com aquilo. Af nés passamo. Teve uma hora que partiu um moleque
no meio, e o policial foi 14 e catou ele um pouco pra tras. Dessa vez tinha... tinha umas
vinte mil pessoas. Tinha gente pra bater de pau!! E quando nés chegamos na Posada,
quando nds chegamos na Posada, as pessoas 14 do sobrado chamaro pra néis de ir até
14. N6is cantamos o Rei 14 do teto em cima, do sobrado. E o que é que a gente faz
dizer com isso? A gente s6 tem prazer. Quem faz as coisas que o povo valoriza, a
gente também fica valorizado (C. C. da S., 2024, informacdo verbal).

Nesse momento da entrevista percebi a emocdo tomar conta do mestre, como se esta
fosse a maior realizagdo de sua vida, levar sua cultura para fora das fronteiras de seu mundo
cotidiano. Conhecer a capital da Bahia, um evento com milhares de pessoas, corda separando-
os do povo, policia para proteger, era muito glamour para um Terno de Reis saido do pé da
serra, de um lugar sertanejo desconhecido para todas aquelas pessoas, mas com uma cultura

forte e realizada por devocgdo e respeito aos santos. Para o mestre, este foi 0 momento mais
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marcante do grupo. Porém, estiveram outra vez em Salvador, agora para uma apresentacao

numa mostra da cultura popular no Shopping Barra.

Sobre esse evento, tanto o mestre quanto outro reiseiro se recordam. Mas, para o mestre,
esse segundo momento ndo foi tdo bom quanto o primeiro. Em suas palavras disse: “Ja de outra
vez que ndis fomo, ja ndo foi muito igual, porque nois nao fomo pro Farol da Barra. A nds
fomos no shopim. No shopim estava cheio de gente também (C. C. da S., 2024, informacdo
verbal). Esse shopping chamou atencdo do reiseiro, apesar de nao se lembrar do nome, se
expressa dizendo: “E um shopim bem sofisticado, o pessoal subia no elevador de vidro 14, a
gente v€ 14 todinho 14 em cima 14, mandaram ndéis entrar 14 [...] eles orientava, mandou ndis

cantar o Reis 14” (S. F. dos S., 2024, informagao verbal).

Além dessas duas viagens a Salvador, uma outra viagem ficou marcada na memoria do

grupo, foi a visita a gruta do Bom Jesus da Lapa.

Nesse mundo afora, teve uma vez que ndis foi na Lapa do Bom Jesus, nds cantamos
o relato dele na gruta, e ai quando nés fomos entrando, teve uns pinhao 14 que diziam
ali, € o torcedor do Vasco, mas o cara tomou uma bronca! Eu ndo disse nada ndo, eu
ndo podia falar, o outro menino que estava nos campanhano deu uma bronca nesses
cara, que esse cara ficd quieto: “Vocés ndo sabem o que é? Fica quieto. Porque vocés
ndo sabem o que voces estdo dizendo, ai!”. Tinham gente de um jeito, na gruta! Tinha
umas mineiras que gostavam muito de tirar fotos, acho que elas levam para os mineros
mais de cinquenta. E era abracano os menino e tudo. O que é que a gente sente por
isso? Prazer. E prazer que a gente tem. [...] ndo deu mais para ir. Mas eu sinto, se eu
pudesse ir, eu iria todo ano (S. F. dos S., 2024, informacao verbal).

N3ao s6 a viagem em si foi marcante em todas elas, mas sim a reacdo das pessoas ao ver o
Terno de Reis exibindo sua religiosidade. As reacdes na Lapa foram da “goza¢do”, “torcedor
do vasco”, por conta da farda (Terno) toda preta com uma blusa clara por baixo, a protecio:
“[...] o outro menino que estava nos campanhano deu uma bronca nesses cara, que esse cara
fico quieto”. Portanto, ndo so lugares geograficos sio memoraveis, mas também sdo
memoraveis os gestos e as emogdes. Mais ainda € o desejo do retorno: “[...] ndo deu mais para

ir. Mas eu sinto, se eu pudesse ir, eu iria todo ano”. Assim, o Terno de Reis de Antari tem se

tornado lugar de memoria cultural e religiosa.

Enquanto representagdo da religiosidade dos devotos dos Santos Reis, o Terno de Reis
€ ainda representacdo de um catolicismo popular também guardado na memoria, vivido e

aprendido conforme os mais antigos foram ensinando oralmente. A seguir, a Histéria da
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implementagdo do catolicismo popular no Brasil e principalmente na Bahia, entre proibi¢des e

resisténcia.
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2 UM POUCO DE HISTORIA: O CATOLICISMO POPULAR E A DEVOCAO AOS
SANTOS, ENTRE PROIBICOES E RESISTENCIA

Data do século X VI o inicio da colonizagao das terras brasileiras, “terras de missoes e
evangelizagdes” (Mattoso, 1992, p. 296), comandada pela dupla associacdo de poder e acdes
do Estado e da Igreja Catdlica. O Regime do Padroado € o ponto de partida para compreensao
do catolicismo implantado no Brasil (Azzi, 1976 Mattoso, 1992). O Padroado nao era novidade
para os portugueses, na verdade era uma tradi¢ao antiga, nascida nos tempos da reconquista da

Peninsula Ibérica do dominio dos mouros.

Estudiosos do catolicismo como Azzi (1976), Hoornaert (1976, Mattoso (1992) e Couto
(2010) informam que o Padroado fez do rei de Portugal o protetor da Igreja Catdlica no pais e
consequentemente nas colOnias, sendo o catolicismo a religido oficial do Estado. Em 1550,
Dom Joao III recebeu do Papa Adriano o titulo de grao-mestre da Ordem de Cristo, que foi
repassado para todos os Reis de Portugal. Estes gozavam de privilégios econdmicos para se
responsabilizar pelo processo de evangelizacao nas terras do Novo Mundo: “Portugal goza dos

favores da Ciria Romana em negdécios de além-mar” (Hoornaert, 1977, p. 35).

A partir do Concilio de Trento (1545-1563), conforme observado por Couto (2010), a
Igreja Catdlica implementou vdrias reformas na Europa. O objetivo principal era separar o
sagrado do profano, eliminando vestigios pagdos da religiosidade popular. Isso implicou a
proibi¢do de atividades como touradas, jogos de carta, adivinha¢des, dangas folcldricas, magia,
mascaradas e outros eventos similares, que eram realizados durante as festividades em honra
aos santos de devogao, além de conter os excessos cometidos pelos leigos, como a embriaguez
e a luxdria, por exemplo. Também fazia parte das reformas colocar o clero como responsdvel

integral das acdes da Igreja e das confrarias e introduzir novas formas de devocao.

Nessa mesma perspectiva, o catolicismo foi implantado e romanizado nas terras de

além-mar. E do que trataremos a seguir.

2.1 CATOLICISMO IMPLANTADO NO BRASIL

Na América Portuguesa, as reformas tridentinas demoraram a chegar. Conforme nos
conta Mattoso (1992), o inicio do catolicismo no Brasil com base nos privilégios do Padroado,
deu-se em 1551, quando o papa Julio III (1550-1555) criou o primeiro bispado do Brasil, na
Bahia.
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[...] desde 7 de janeiro de 1549, por uma Carta Régia de D. Jodo III, rei de Portugal,
“Sdo Salvador” havia sido escolhida como sede da Governancia'® Geral do Brasil.
Pouco depois, em 29 de marco do mesmo ano, Thomé de Souza chegou a Bahia e foi
fundada esta cidade, tornando-se a primeira capital brasileira. Em 1551, a Igreja no
Brasil deixou de pertencer a Diocese de Funchal — Ilha da Madeira, e se tornou
Diocese, tendo em vista a grande distincia que separava essas terras de sua sede
episcopal e a necessidade de um Bispo [...] a partir dai todo o Brasil pertencia a uma
unica Diocese, e sua sede — Sdo Salvador da Bahia de Todos os Santos (Krieger, 2019,
p. 14).

Com o primeiro bispado criado, desmembrado da diocese da Ilha da Madeira, o processo
de evangelizagdo e catequizacdo toma forma com os indigenas e posteriormente com 0s
africanos. Nesse contexto, o rei exercia total poder sobre a Igreja, desde nomear dirigentes de
diocese ou de uma paréquia e preencher os demais cargos e funcdes eclesidsticas, receber e
administrar os dizimos, a arcar com diversas obrigagdes como construir € manter as igrejas,
pagar o salario do clero e propagar a fé catélica. Dessa forma, a diocese de Sdao Salvador da
Bahia de Todos os Santos seria, nas palavras Dom Murilo Sebastiio Ramos Krieger (2019, p.

18), “a mae de todas as dioceses brasileiras”.

Na Bula Super Specula Militantis Ecclesiae, de 25 de fevereiro de 1551, o Papa Julio
II, cria a primeira diocese brasileira e determina as atribuigdes ao bispo responsavel: “pregar a
Palavra, converter os gentios, organizar o povo cristio em comunidades paroquiais e dar-lhes
pérocos e auxiliares. Como primeiro Bispo, o Papa nomeia um sacerdote da Diocese de Evora,
Portugal: Dom Pedro Fernandes Sardinha” (Krieger, 2019, p. 15). O Bispo deveria construir
igrejas paroquiais e capelas, celebrar o Santo Oficio da Missa e outros oficios, enviar pregadores

a lugares distantes para semear a palavra de Deus e converter os habitantes.

Quanto a criacdo da Diocese da Bahia, Feitler e Souza (2016) dizem que:

A rigor, pode-se dizer que a criacio da diocese obedeceu a uma decisdo régia e se deu
antes mesmo de haver um processo mais consistente de desenvolvimento urbano da
localidade escolhida para abrigar a sé€. O préprio templo, alids, levaria um bom tempo
para ser completamente construido. Quando o primeiro bispo, D. Pero Fernandes
Sardinha, tomou posse da diocese, em 1552, havia apenas uma igreja pobre e mal
construida, a chamada “Sé de Palha”, mas logo teria comegado a constru¢do de um
novo templo (Feitler; Souza, 2016, p. 130).

19 Escrita conforme texto original.
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Trinta anos se passaram, e a igreja ainda estava em constru¢c@o por falta de recursos
suficientes. Essa situacdo de pobreza estava “[...] ligada as dificuldades dos primeiros
momentos da constru¢do de um centro para a colonia luso-americana e que se fazia igualmente

sentir no plano demografico e econdomico” (Feitler; Souza, 2016, p. 132).

Nessa mesma Bula Super Specula Militantis Ecclesiae, o Papa faz referéncia ao regime
do Padroado atribuindo ao Rei Dom Jodo III o titulo de “perpétuo administrador no campo
espiritual e temporal da milicia de Jesus Cristo da Ordem do Cister, delegado da Santa Sé e
Mestre ou administrador” (Krieger, 2019, p. 37). Este deveria, pelo direito do Padroado, indicar
e apresentar a Roma pessoa idOnea, a qual seria nomeada bispo da Igreja de Sao Salvador por

elo Pontifice Romano. E mais,

[...] declaramos que o direito de Padroado e de apresentagao estd presente com todo o
vigor, esséncia e eficidcia em virtude de serem verdadeiras e totais a fundacdo e a
dotacdo reais, e ao dito Rei compete, como Mestre ou administrador, como igualmente
lhe ¢ de direito, o referido Padroado, em virtude de verdadeira e total doagdo, de que
ndo poderd ele ser revogado nem mesmo pela Santa Sé, sem que primeiro haja o
consentimento expresso de Jodo, Rei e Mestre, ou do administrador que entdo estiver
em exercicio, bem como declaramos que deve ser considerado nulo e sem valor tudo
o que for feito em contrdrio a respeito, por qualquer pessoa que esteja ciente ou no e
se julgue com autoridade, bem como por quaisquer juizes ou pessoas que gozem de
autoridade sujeita a eles, e por qualquer deles, ainda que tenha a faculdade e
autoridade de julgar e interpretar de modo diferente (Krieger, 2019, p. 37).

O Padroado foi dessa forma instaurado no Brasil com todas as prerrogativas de mando

e administra¢do ao rei, com a anuéncia de Roma.

Outro documento importante € a Carta de Instituicdo e Doacdo do Rei Dom Joao III, de
4 de dezembro de 1551, que reafirma e explica a Bula Super Specula Militantis Ecclesiae, do
Papa Julio 111, atribuindo ao rei a iniciativa de criacdo da diocese, o que foi atendido pelo Papa.
Os motivos apresentados pelo Rei foi o fato de, até aquele momento, ndo haver desmembrado
as terras brasileiras do dominio eclesidastico de Funchal, na Ilha da Madeira, e, por conta do
inicio do povoamento, o surgimento de “Vilas e povoagdes de Christdos” além da “gente da
terra” (os indigenas), a quem deveriam converter a fé catdlica. Esse documento trata ainda do
sustento dos bispos e dos que ocupariam cargos eclesidstico. Os bispos receberiam da coroa o
equivalente a quinhentos ducados para a administracdo da diocese retirados dos dizimos

recebidos.

Segundo Feitler e Souza (2016), a diocese baiana passou por diversas dificuldades até

se firmar como centro eclesidstico. A febre amarela ceifou a vida de alguns bispos, e a falta de
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compostura e omissao nao fazia a diocese crescer, a exemplo do arcebispo D. Jodo Franco de
Oliveira, que, apesar de ter visitado diversas pardquias, inclusive no sertdo baiano, era

dispendioso diante da comitiva que levava consigo nas visitas.

Novos ventos foram trazidos por D. Sebastido Monteiro da Vide, o novo arcebispo, que
chegou a diocese em 20 de maio de 1702 para substituir D. Jodo Franco de Oliveira, que havia
deixado a Bahia para assumir um novo posto no bispado de Miranda. D. Sebastido Monteiro
da Vide, prelado inspirado por Trento, esteve a frente da Sé primaz do Brasil por vinte e um
anos. Dedicou-se com afinco a sua missdo pastoral, construiu e reformou igrejas, organizou o
sinodo episcopal e a publicagdo do conjunto de textos que formam a edi¢do das Constitui¢des

primeiras do arcebispado da Bahia, entre outros feitos.

Assim, iniciado nas terras baianas, sob o punho do padroado, o catolicismo expande por
todo o Brasil com caracteristicas herdadas das tradi¢des culturais portuguesas, fundindo-se com

a cultura nativa e posteriormente a africana.

De acordo com Azzi (1976), a religido catdlica no Brasil se desenvolveu com base em
dois tipos diferentes de catolicismo, um tradicional e outro renovado. O catolicismo implantado
nas terras brasileiras pelo governo portugués tendeu para o tradicional, praticado na metropole
com seus costumes intimos, como os praticados na Idade Média na Europa. Ser “[...] luso-
brasileiro, leigo, medieval, social e familiar” (Azzi, 1997, p. 96) sdo as cinco principais

caracteristicas.

O mesmo autor nos diz que essas caracteristicas do catolicismo tradicional sdo analogas
e complementares por terem bases religiosas e filosoficas extraidas do mesmo ntcleo executor,
Portugal. Como caracteristica lusitana, foi trazido para c4 ndo apenas o oficial da religido, mas
também suas manifestacdes populares: as devocdes dos santos, as procissdes, as romarias, a

crenca em milagres, entre outros. Como se ressuscitasse a religido vivida na terra natal.

O cariter leigo®® foi herdado do sistema do Padroado quando pessoas eram indicadas
para os trabalhos nas igrejas onde os bispos ndo conseguiam chegar diante das dificuldades de
acesso as vilas e freguesias. De acordo com  Madureira (2018), a palavra “leigo” d4 ideia
inicialmente de povo, que etimologicamente se origina do grego Lads (povo), no sentido de

massa, multiddo. Nas escrituras do Antigo e Novo Testamento, a palavra aparece sempre

20 para aprofundar, ver em: MADUREIRA, Perissé Gabriel José. O leigo cristio em uma sociedade plural: o
percurso etimolégico como instrumento para a compreensdo da vocacdo laical. Disponivel em:
https://revistaseletronicas.pucrs.br/teo/article/view/32390/17568. Acesso em: 19 ago. 2024.
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definindo o embate entre pessoas: povo governado contra governante; pagaos contra judeus;
pessoa em geral contra autoridade religiosa e povo cristdo em contraste com os gentios (ndao

cristdos).

Na Idade Média, a palavra era atribuida a inexperiente, iniciante. No periodo das Luzes,
no Iluminismo, o termo tomou outras proposi¢des semanticas, deixa de ser cristdo, torna-se
indiferente, ou agndstico, ou ateu. Torna-se anticlerical, opondo-se ao poder eclesidstico,

clerical, religioso, ndo mais dentro da Igreja, e sim na sociedade.

A Igreja utilizou o conceito de leigo para pensar no fiel cristdo, pessoa do povo no
sentido de cristio batizado, ou que passou a integrd-lo apds entrar em contato com a mensagem

evangélica e a ela aderir.

Com o intuito de zelar pelos interesses religiosos da coldnia, foi criada em Portugal a
Mesa da Consciéncia e Ordens, para servir de guia orientadora da fundacdo da Igreja no Brasil.
Porém, aos olhos distantes do monarca, as decisdes eram tomadas pelas cAmaras municipais,
pelo capitdo-mor nas capitanias que administrava, ou pelo governador geral, quando afetava

toda a coldnia, ou seja, pelos leigos cristaos.

Nesse quesito, os representantes oficiais formados pela Igreja Catdlica (clero) exerciam
papel secunddrio, eram considerados funcionarios do Estado, deviam seguir as determinacdes
do Estado, ficando as iniciativas das manifestacdes religiosas a cargo dos leigos, que construiam
oratérios particulares, introduziam novas devogdes, construiam ermidas e se organizam em
irmandades ou confrarias para manterem o culto aos santos de devogdo. “O catolicismo

tradicional ¢ uma religido de povo, ndo de clero” (Azzi, 1976, p. 97).

No que diz respeito a caracteristica medieval do catolicismo tradicional implantado aqui
nas terras de além-mar, estd inicialmente no modelo da administracao inicial das terras em
capitanias hereditdrias, que se assemelhavam aos feudos medievais. Outrossim, € a forma do
tratamento das questdes politico-religiosas como um resquicio do cesaropapismo?!, modelo de
administracdo secular medieval que utilizava o poder real para também ser a representacao de

Deus na Terra, unindo Estado e Religido numa s6 forma de atuacdo e lideranga politico-

21 De acordo com Moreira (2012), o cesaropapismo é um conceito que se popularizou no século XIX como um
insulto a forma com os Bizantinos governaram. Um tipo de hierocracia, onde a autoridade sacerdotal € submetida
ao detentor de autoridade politica. Ou seja, no cesaropapismo, o soberano secular, em virtude do cargo e posi¢do
que ocupa (rei), une seu direito de governar administrativamente ao poder de supremo em assuntos religiosos. Ver
mais em: MOREIRA, F. de P. 2012. A transposicao cultural da religiosidade bizantina para o principado
Rus’entre  “cesaropapismo” e  “teocracia”> uma  abordagem  conceitual. Disponivel em:

https://revistaplura.emnuvens.com.br/anais/article/view/494. Acesso em: 15 ago. 2024.
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religiosa. Outra caracteristica foi a ideia de guerra religiosa pela ortodoxia, que se assemelhava
as cruzadas medievais, seja na luta contra invasores franceses e holandeses, ou contra os nativos
e posteriormente os escravos fugitivos. A essa caracteristica de carater violento em nome da f¢,

Hoornaert (1977) chama de “catolicismo guerreiro”, pois

[...] aigreja que evangelizou o Brasil foi uma igreja em “pé de guerra” [...] na guerra,
o que importa € a disciplina: daf o cardter imposto e disciplindrio de toda a catequese
durante o antigo sistema colonial, dai também o lugar central ocupado pela
doutrinacdo (Hoornaert, 1977, p. 27).

Importante dizer que, mesmo nesse contexto de doutrinagdo e violéncia, as
manifestacdes populares tradicionais se intensificaram — os eremitas, as beatas, as ordens

terceiras e irmandades, romarias, entre outras, continuavam a surgir em todo o territdrio.

O caréter social do catolicismo tradicional brasileiro diz respeito a forma como se vivia
a religiosidade em um territério completamente rural e sem movimentacao, ndo havia formas
de lazer e entretenimento, entdo, a religido invadia a vida publica e privada das pessoas; com
seus rituais litirgicos, quebrava a barreira da monotonia cotidiana. Nao obstante, para quebrar
o rigor da Igreja, os leigos transformavam as festas de santo, romarias e procissdes em

momentos nao sé de oracdo, mas também de lazer.

Por dltimo, o cardter familiar ficava a cargo do patriarca da familia. Na sociedade
patriarcal e escravocrata, o pai (senhor), como figura central, era o responsavel por inserir os
filhos e trabalhadores cativos na religido, conforme sua devogdo. Nas fazendas a religiosidade
era representada nos oratdrios particulares e capelas construidas préximas as casas grandes,

com um capeldo responsdvel pelos ritos religiosos.

Esse catolicismo tradicional, mesclado de diversas caracteristicas herdadas dos
portugueses, iniciou com a coloniza¢do e conviveu paralelamente ao catolicismo renovado,

entre consentimentos e restricoes.

Dessa forma, o periodo colonial foi marcado por um catolicismo tradicional
marcadamente leigo, de um profundo processo de adaptacdo entre a mentalidade dos nativos e
africanos e dos agentes colonizadores e evangelizadores. Isso porque, no Padroado, era o rei
que detinha o poder, mandava nas acdes da Igreja. Um controle sem controle, diante das
demandas por padres, despesas, construcdes de igrejas e principalmente da distancia entre as

freguesias que dificultavam a acdo evangelizadora, tornando os padres funciondrios de toda
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ordem, menos rigorosamente do oficio catdlico. Assim, nesse periodo, “0 monarca portugués
se tornava o chefe efetivo de uma igreja em formagdo. Nomeado e dirigido pelo rei, o clero
brasileiro permaneceu isolado de qualquer contato com Roma até a década de 1820 (Mattoso,

1992, p. 296), iniciando assim o processo contumaz do catolicismo romanizado.

2.1.1 Do catolicismo tradicional ao romanizado

No contexto brasileiro, a Reforma Catdlica do século XVI, conforme Azzi (1976, p.
103), foi a base para a implantacdo do catolicismo renovado, cujas caracteristicas eram ser
“romano, clerical, tridentino, individual e sacramental”. A vincula¢ao com as ordens de Roma
foi uma das caracteristicas da mudanca do catolicismo tradicional de base lusitana para

catolicismo renovado e posteriormente romanizado.

Os primeiros religiosos chegaram na América portuguesa com o Estado colonizador,
determinados em colocar a reforma tridentina na catequizacdo dos nativos considerados

selvagens e inferiores.

A primeira Congregacao de Clero Regular vinda para o Brasil foi a Companhia de Jesus.
Os jesuitas foram os responsdveis diretos pelo processo de catequizacdo inicial dos nativos,
sendo que, diante das barreiras da lingua e das crencas, foi necessario amenizar o rigor
permitindo a incorporacdo de rituais, musica e danga na tentativa de ter sucesso na conversao
do gentio e na gradual sobreposi¢do dos dogmas catdlicos as tradi¢des indigenas (Azzi, 1973;

Couto, 2010).

No Brasil Col6nia, as missdes e o episcopado foram os responsaveis pela Reforma
Catolica proposta por Roma. Com acdo timida do episcopado, os jesuitas, capuchinhos e
redentoristas tiveram a fun¢do de reformar, primeiro, os costumes e depois a religido. A
mudanca nos costumes dos colonos, como a imposicdo do matrimdnio como requisito para
receber os sacramentos, peniténcias e flagelagdes publicas, foram algumas das estratégias
usadas pelos jesuitas. Nesse contexto, eles também se destacaram no processo de valoriza¢ao
da vida sacramental, da comunhao com o Santissimo Sacramento — a religido, voltada para os
dogmas catdlicos, e as liturgias, em substituicdo ao catolicismo tradicional festivo e social

praticado pelos leigos.

De acordo com os estudos de Edilece Couto (2010), no periodo colonial e imperial o
processo de evangelizacdo era desejo tanto do clero brasileiro, quanto dos senhores de escravos.

Os religiosos usavam as mesmas taticas usadas na Europa para levar os ensinamentos
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evangelizadores aos considerados pagaos como os “indo-europeus, camponeses € mouros”. O
sucesso dessa empreitada evangelizadora estaria, segundo eles, na “adaptagdo cultural”, ou seja,
“permitir e tolerar algumas praticas religiosas do povo conquistado, fazer desaparecer
lentamente alguns costumes e, principalmente, substituir o culto dos antigos deuses pela

devoc¢ao a Santissima Trindade e os santos” (Couto, 2010, p. 57).

No dltimo quartel do século X VII, inicia a progressiva expansao do catolicismo oficial
tridentino. Para tanto, foram criadas as dioceses do Rio de Janeiro, Pernambuco e Maranhdo
entre os anos de 1676 e 1677; ja no século XVIII, as dioceses do Pard (1719), Sdo Paulo e
Mariana (1745). O papel reformador tridentino inicialmente foi de certa forma cumprido pela
Companhia de Jesus, que imp0s os sacramentos como base da religido, mesmo “tolerando”

formas diversas a ortodoxia catdlica a fim de que o intento catequizador desse certo.

Outras ordens religiosas que aqui chegaram, como os franciscanos, carmelitas,
beneditinos, capuchinos e padres das Mercés, mantiveram um cardter mais tradicional do
catolicismo lusitano, muito préximo do catolicismo tradicional brasileiro. Alguns fatores
contribuiram para o processo de queda dessas primeiras ordens religiosas: primeiro a expulsao
dos jesuitas pelo Marqués de Pombal, em 1759, depois as discordincias internas entre
franciscanos e beneditino e, por fim, a restricdo a entrada de novigos nas ordens religiosas,

minando o trabalho dos religiosos.

Para avancar na reforma do catolicismo brasileiro, os bispos tomaram algumas
iniciativas radicais como: ocupar apenas dos assuntos internos da Igreja, trazer novas ordens
religiosas da Europa (padres de Missodes, Irmas de Caridade entre outros) e criar semindarios
fechados para formar sacerdotes com espirito clerical, tnica forma de entrar no sacerdécio a
partir de entdo. Assim, os bispos criaram suas bases para reformar a Igreja do Brasil com
sacerdotes menos dependentes das suas familias ou do poder politico local e mais centrados nos

dogmas religiosos, prontos para seguirem as determinacdes de Roma e ndo do Estado.

Foi a partir do periodo imperial (1822 a 1889), que a reforma tomou corpo, os animos
acirraram entre a Igreja e o Estado. Um periodo de muitas disputas entre o governo imperial
sem abrir mdo do Padroado, enquanto os bispos dos trés polos reformadores — Dom Antdnio
Ferreira Vicoso (1844-1876) em Mariana, Dom Ant6nio Joaquim de Melo (1851-1861) em Sao
Paulo, e o eixo Pard-Bahia liderado por Dom Romualdo Antonio de Seixas — defendiam um
catolicismo reformado a partir do proprio clero, pois havia padres que levavam vida irregular,
ou seja, amasiados, violando o celibato eclesidstico. Estes deveriam ser corrigidos para que

pudessem transformar os costumes do povo.
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Essa crise entre Igreja e Estado evidenciava o desejo de ambos: a ampliacdo ou
permanéncia no poder. De um lado, o Estado Imperial que ndo abria mao do Padroado e suas
benesses; do outro, o clero brasileiro lutando pelo poder de mando na religido catdlica, para
impor os objetivos tridentinos e reformar tanto o clero secular, quanto a cultura do povo (Couto,

2010).

Nesse contexto, estudiosos do catolicismo brasileiro, Azzi (1975), Hoornaert (1976),
Oliveira), Reis (1991), Mattoso (1992), Couto (2010) e Reginaldo (2005) nos informam que o
desejo do clero brasileiro era colocar efetivamente em prética a reforma tridentina e a
moralizacio do clero e do povo. Acreditavam que os padres estavam afetados pelos costumes
da época, entre eles o trabalho civil que prestavam ao Estado e o concubinato. Deveriam assumir
a postura clerical determinada: usar hébito eclesidstico, manter o celibato e participar das
conferéncias eclesidsticas. Para tanto, os bispos elegem a criacdo de seminarios como condi¢dao
principal para a reforma do clero, que a partir de entdo seria a tinica forma de se tornar sacerdote,

dentro dos preceitos estabelecidos por Roma.

Como nos diz Mattoso (1992), no limiar da Independéncia do Brasil, a Igreja era
submissa ao poder temporal. Como religido oficial, prevista na Constituicdo de 1824, a
hierarquia ndo era respeitada nem pelo povo nem pelos padres, que exerciam tarefas
burocriticas do governo como: organizar listas eleitorais, registros de terras e fungdes de
magistratura, inclusive a de juri. Essas tarefas eram proibidas pelas Constitui¢des Primeiras do

Arcebispado da Bahia, porém desrespeitadas pela constituicdo imperial.

Tudo dependia da vontade do monarca, como: construir e ornar igrejas, nomear e pagar
o saldrio dos padres. Nem sempre estava disposto a cumprir seu papel, na desculpa de nao
acarretar mais gastos, recusando, por exemplo, peti¢des dos bispos para nomeacgdo de padres e
vigdrios. Por conta disso, os bispos, na condi¢do hierdrquica que lhes competia, viam-se
obrigados a nomear por conta prépria os padres e vigdrios, at€é que uma nomeacgao oficial
chegasse, o que poderia levar anos ou ndo acontecer. Os padres nomeados oficialmente eram

conhecidos como “colados”, e os nomeados pelos bispos, como “encomendados”.

Os padres colados recebiam posto vitalicio e saldrio pagos pela coroa (por¢do congrua)
aumentado como doagdes de fiéis, enquanto os padres encomendados ndo recebiam
remuneracdo. A estes eram destinadas as contribuicdes deixadas pelos fiéis, chamadas de pé-
de-altar ou aleluia, doadas em honra a Deus e aos santos. Para complementar seus ganhos,
utilizavam as “conhecencas” — dinheiro arrecadado na cobranga por trabalhos na igreja

(batizado, casamento, missa, entre outros); o pior de tudo é que as “conhecencas” ja eram
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poucas, e ainda tinham que dividir com a diocese. Por conta disso, a situacdo dos padres e
vigdrios encomendados era precdria, sofriam privagdes materiais, visto que, para sobreviver,
dependiam da bondade dos paroquianos. Muitos desistiram e pediram dispensa das funcdes ou

abandonaram a pardquia.

Em contrapartida, os bispos da época eram considerados nobres ligados a Coroa
portuguesa, representavam mais o interesse da Corte que os interesses pastorais, obedientes as
exigéncias do Estado. Por vezes, bispos substituiram um governador-geral exercendo papel
politico a mando da Corte ao invés de cumprir seu papel religioso. Essas ordens, facilitadas
pelo sistema do Padroado, desvirtuavam a finalidade religiosa dos bispos e consequentemente
a de todos os outros representantes na cadeia de cargos eclesidsticos. Se os bispos, que eram as
maiores autoridades religiosas no Brasil, ndo seguiam as ordens de Roma, ndo seriam seus
subalternos a seguirem. Porém, havia bispos mais radicais que enfrentaram a situagdo opondo-

se ao sistema.

Ainda conforme Mattoso (1992), o episcopado brasileiro ndo se opds ao movimento de
independéncia, exceto o bispo do Para e futuro arcebispo da Bahia, Dom Romualdo Antdnio de
Seixas. Depois de 1822, dois problemas surgiram e precisavam ser resolvidos: as relagdes entre

o Estado e a Igreja e a reforma da prépria Igreja.

O Estado imperial provocou vérios problemas para os bispos. Primeiro, a permanéncia
do Padroado depois da Independéncia, pois D. Pedro I, ao outorgar a Constitui¢ao de 1824,
declarou, no artigo 5° que a Igreja Catélica Apostdlica Romana seria a religido oficial do
Império e que todas as outras religides seriam permitidas, desde que fossem de carater
doméstico ou privado, em casa, € ndo em templos. Manter a religido catélica como oficial dava
ao Imperador o poder do Padroado, permanecendo todos os privilégios dados aos reis no
passado. Segundo, a exigéncia do beneplacito imperial, autorizacdo expressa do imperador em
todos os decretos conciliares, cartas apostélicas e outros regulamentos eclesidsticos. Ao mesmo
tempo em que pretendia ter os privilégios com a Santa S€, impds limites as acdes da Igreja no
Brasil. Roma tolerou as atitudes do Imperador, mesmo a Igreja continuando submissa ao poder

temporal e impossibilitada de agir livremente por conta do beneplécito imperial.

Nesse contexto, um problema se agravou na Igreja internamente, talvez o maior
problema: a divisdo do clero brasileiro: de um lado, os reformadores liberais que desejavam
uma Igreja mais aberta, principalmente em relagdo ao celibato dos padres; do outro, os
reformadores conservadores, mais proximos dos bispos que rejeitavam toda e qualquer

mudanca nos dogmas da Igreja. Ambos os grupos elegeram representantes como deputados e
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levaram suas divergéncias para os debates na Assembleia Geral e até em algumas provincias,

tornando os conflitos internos da Igreja no Brasil um caso politico-religioso.

Os reformadores radicais, liderados por Dom Romualdo Antonio de Seixas, opunham-
se veementemente aos liberais principalmente em relagdo ao problema do celibato dos padres,
algo que o grupo dos reformadores liberais acreditavam desnecessério, além do que criam na
possibilidade de liberar o funcionamento da autoridade da Igreja, dando autonomia aos bispos,
diminuindo a hierarquia e concedendo ao clero maior participacao na administra¢ao da diocese,
propunham a construcdo de uma Igreja Nacional, cuja autoridade seria de um concilio nacional,

e ndo a Santa Sé, ou seja, desejavam desvincular-se de Roma.

Essas propostas, entre outras mais, ndo foram vistas com apreco pelos reformadores
radicais que desejavam uma relagdo estreita com a Santa S€ e autonomia da Igreja nos assuntos
religiosos. Estes eram a favor da estrutura eclesidstica da Igreja, eram inimigos dos que
tentavam introduzir elementos novos como a liberacao do celibato dos padres e a extingdo das

ordens regulares, como desejava o governo imperial.

Oliveira (1976) diz que os bispos reformadores foram os principais portadores do
catolicismo romanizado, que se assentavam sobre a base da infalibilidade e obediéncia a
autoridade do Papa e, consequentemente, dos bispos e padres. Para a romanizacao se efetivar,

somente se o poder religioso passasse das maos dos leigos para as dos clérigos.

Nesse movimento reformador, de acordo com Azzi (1974), os bispos acreditavam que,
para reformar a religido do povo cristdo, a base era a instru¢do pela catequese, afastando-o da
ignorancia religiosa, das supersti¢des e do culto fanatico e irreverente. Para tanto, tomaram
medidas como: eliminar paulatinamente os elementos vistos como profanos nos cultos
religiosos; colocar o clero a frente da dire¢do das manifestacdes de culto populares e das
associagOes religiosas para usd-las como instrumento catequizador do povo. Assim, foram
substituindo os leigos que administravam as irmandades e confrarias por representantes das

ordens religiosas europeias, trazidas para esta finalidade.

2.1.2 O desmonte do Catolicismo popular e a romanizacao

O declinio do catolicismo popular iniciou quando bispos reformadores resolveram
colocar os dogmas tridentinos em acdo com o objetivo de desvalorizar o catolicismo leigo
realizado pelas irmandades e confrarias, impondo um catolicismo romanizado, ou seja,

hierarquizado de acordo com a liturgia catélica romana.
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O desmonte das irmandades e confrarias religiosas, principais organizadoras e
disseminadoras do catolicismo popular no Brasil, ocorreu quando os leigos responsdveis por
elas foram substituidos por representantes de ordens religiosas europeias trazidas pelo clero
brasileiro para esse fim. Assim, como a “sacralizagdo dos locais de culto”, as irmandades e
confrarias deixaram de ser lugar onde as pessoas se encontravam nas festividades em louvor
aos santos, para ser lugar reservado ao clero. Capelas e igrejas passaram a ser erguidas sob o
cuidado eclesidstico principalmente para celebrar missas e ndo apenas para o culto a um santo.
Dancas e outras formas de devocdo como a lavagem de escadaria, consideradas expressao

exterior e profana, foram proibidas por serem inadequadas a um lugar sacro.

Couto (2010) diz que as missdes do século XIX foram um importante meio para a
romanizagao no interior, chamando a atencado dos leigos, em especial no sertdo baiano, onde a
presenca do padre era escassa. No periodo das missdes, convertiam, realizavam sacramentos,
reconciliacdo com inimigos e casais, € combatiam as supersti¢des levando a pratica sacramental
proposta por Roma. Era um dos momentos de sair da monotonia rural, “juncao entre expiacao
dos pecados e a festa. [...] Mais do que festejar, era necessario purgar o corpo dos pecados por
meio da cruz e dos espinhos, simbolos do sacrificio, da dor, para se conseguir a reconciliacdo

com Deus” (Couto, 2010, p. 81).

A finalidade das missdes populares ou sagradas missdes era propagar o0 novo espirito
religioso convertendo o povo a vida sacramental através do casamento religioso, da confissao,
da comunhdo e da extrema-unc¢do. As missOes eram organizadas pelos padres. Os leigos eram
apenas assistentes e ouvintes. Durante as celebracdes, evitavam manifestacdes publicas de
carater social e profano, mantendo o clima sagrado e religioso contrito, conforme relata Azzi

(1974).

Mattoso (1992) corrobora para o entendimento do processo de romanizacao trazendo
informacdes sobre o primeiro nucleo radical a sustentar a necessidade de uma reforma interna
na Igreja e apresentando uma proposta. Esse nucleo era liderado por Dom Romualdo de Sousa
Coelho, bispo do Pard entre 1819 e 1841; Dom Romualdo Antonio de Seixa, arcebispo da
Bahia; Dom Marcos de Sousa, bispo do Maranhdo. Aos poucos, foram sacralizando o clero,
tomaram os rumos da Igreja nas maos, aproximando-se cada vez mais de Roma, diminuindo a
importancia das irmandades religiosas e entrando em conflito com o Estado, determinados a
romper com o Padroado, a exemplo do conflito entre a Igreja e representantes da maconaria,

que tinha muitos membros na alta hierarquia do Estado imperial.
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Apesar de todas as investidas dos reformadores radicais, a Igreja ainda era submissa ao
poder temporal, haja vista que Roma aprovou as deliberacdes do imperador Dom Pedro 1,
vdlidas no periodo imperial. Assim, inimeras a¢des do governo dificultaram o trabalho desses

reformadores.

No Segundo Império, em decreto de 1855, o governo reforcou uma postura contra a
ordens regulares, suspendendo o funcionamento de noviciados. Em 1859, langou uma portaria
que regulamentava a constituicio de um patrimonio que qualquer candidato ao sacerddcio
deveria ter para ser ordenado. A partir dessa data, esse patrimOnio passou a ser descontado da

congrua recebida pelo padre e paga pelo Estado.

Em 1862, os bispos passaram a ter residéncia obrigatdria e s6 poderiam sair da diocese
com autorizacdo imperial. Um ano depois, em 1863, com o propdsito de controlar certas
disciplinas nos seminérios, a nomeacdo de professores deveria passar pela aprovacdo do
imperador. Contudo, foi a Lein® 1.191, de 28 de marco de 1857, que provocou muitos protestos:
ela tornou o imperador juiz dos atos eclesidsticos, subtraindo o poder natural do direito candnico

dos representantes da Igreja Catdlica.

Dessa forma, entre Igreja e Estado, estas e outras situagdes conflitantes foram geradas

no processo de romanizag¢ao tanto a nivel nacional quanto local.

Couto (2010) informa que na Bahia o catolicismo tradicional, principalmente da
populacdo negra e pobre, restringia-se, segundo o clero baiano, a pura expressao exterior sem
atingir a alma, porque misturavam a fé catdlica com outras crencgas religiosas, supersticoes e
sincretismo. Santos como: Santa Barbara, Sao Benedito, Sdo Cosme e Sdo Damido, Senhor do
Bonfim, entre outros, homenageados nas festas de devocdo tradicional e cultuados no
candomblé, deveriam ser substituidos aos poucos, ja que extinguir definitivamente nio foi

possivel.

E, para contrapor as festividades populares aos santos de devocao, Dom Romualdo de
Seixas, um dos agentes mais enérgicos do movimento reformador, fortaleceu o culto a
Imaculada Concei¢do, que representava a romanizagdo, com festa pomposa e presenca de
autoridades eclesidsticas. Por meio de portaria, ele concedeu indulgéncia total a todos que

visitassem a Igreja da Conceicdo da Praia, no dia 08 de dezembro.

Entretanto, o processo de romanizagao na Bahia perdeu for¢ca quando Dom Romulado
de Seixas comecou a enfrentar opositores aos padres das missoes e as irmas de caridade, seus

principais aliados. Passou entdo a dedicar mais tempo e aten¢do aos semindrios. Com a morte
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de Dom Romualdo, a reforma diminuiu o ritmo, seus sucessores ndo tiveram o mesmo interesse
em manter o proposito da reforma. Outrossim, a morte do bispo do Pard, Dom Antdnio Macedo
Costa, em 1891, contribuiu sobremaneira para perder a for¢a de acao reformadora no eixo Para-

Bahia.

Mesmo com as interferéncias da reforma, as festas organizadas pelas irmandades,
comerciantes ou elite continuaram a existir na Bahia, e “os devotos transitavam, sem culpa,

entre os rituais catélicos e afro-catdlicos [sic]” (Couto, 2010, p. 86).

De acordo com Reis (1991), o modelo bésico das confrarias foi importado da metrépole
portuguesa e implantado no Império Ultramarino. Estas t€ém origens que remontam pelo menos
ao século XIII e eram divididas em irmandades e ordens terceiras, dedicando-se a obras de

caridade para seus membros ou pessoas carentes.

Como um dos principais meios de disseminacdo do catolicismo popular no Brasil, as
irmandades ndo eram isentas de regras. Para funcionar, “deveriam encontrar uma igreja que as
acolhesse, ou construir a sua e ter seu estatuto ou compromisso aprovado pela autoridade
eclesiastica” (Reis, 1991, p. 49). Os compromissos assumidos deveriam ser cumpridos a risca
pelos confrades, sendo que as normas regulavam tanto a vida quanto a morte dos associados,
além de determinarem a condicdo racial e social, direitos e deveres como, por exemplo, ter

comportamento adequado e a devocao aos santos.

Os séculos XVII e XVIII representaram o dpice das confrarias catdlicas no Brasil, um
periodo marcado por sua importincia histdrica. Estas organizacdes tinham como propdsito
primordial auxiliar seus membros oferecendo apoio financeiro em momentos de necessidade e
doenca, além de garantir um funeral cristdo adequado e promover a devo¢ao ao santo padroeiro.
Em um contexto colonial desafiador, as confrarias desempenhavam um papel crucial em
colaboracdo com os padres, pois a situagdo financeira dos religiosos era precdria, uma vez que
o dizimo, destinado a manutencdo da religido, muitas vezes era desviado de sua finalidade
original, obrigando-os a instituir taxa adicional conhecida como "conhecenga", cobrada durante
confissdes, comunhdes e outros ritos religiosos, para sobreviverem. Esta situacdo deixava os
padres cada vez mais dependentes da generosidade dos fiéis e das irmandades, associagdes de
leigos que ndo apenas apoiavam a religido local, mas também construiam e mantinham igrejas
para suas devogdes. Além disso, serviam como uma rede de apoio vital entre seus membros,

como observado nos estudos de Reginaldo (2005).
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Couto (2010) afirma que, no século XIX, as irmandades ainda comandavam a vida
religiosa na Bahia. Os leigos eram os responsdveis pelo culto devocional sem haver
interferéncia dos padres. Existiam dois tipos de irmandades: uma composta por fiéis voluntarios
para promover a caridade; outra, organizada com base nas organizagdes portuguesas de artes e
oficios. Havia ainda as ordens terceiras, de cunho medieval: as franciscanas, dominicanas e
carmelitas. As principais irmandades eram as da Misericordia, do Santissimo Sacramento e

Nossa Senhora do Rosario.

A irmandade da Misericordia tinha a fun¢do social como principal acdo: construgdo e
manutencdo de hospitais, santas casas de misericordia, orfanatos, entre outros. O culto ao
Santissimo Sacramento da Eucaristia e a procissao de Corpus Christi ficava a cargo da
Irmandade do Santissimo Sacramento. Nossa Senhora do Rosario tinha apenas componentes
negros, essa irmandade realizava o culto ao rosario e a festa de Nossa Senhora em outubro, no

primeiro domingo do més.

Luciene Reginaldo (2005) afirma que a irmandade de Nossa Senhora do Rosério nao foi
um fendmeno particular na Bahia. No final do século XV, ja era conhecida em Portugal por ser
padroeira de varios segmentos profissionais; esse periodo coincidiu com a chegada de muitos
africanos as terras portuguesas, principalmente em Lisboa. A populacdo negra de escravos e
libertos se identificou com o culto ao Rosério, porque provavelmente ja era de conhecimento
deles, pois, do outro lado do mundo, em Angola, por exemplo, vérias congregagdes religiosas
incentivavam a devocdo ao Rosdrio, sendo os capuchinhos e jesuitas os mais importantes
disseminadores desse culto. As devocdes catdlicas foram vivenciadas e interpretadas de forma
muito particular pelos africanos, criando novas experiéncias religiosas, a exemplo do uso de
objetos sagrados do cristianismo incorporados aos cultos locais, assumindo assim novas
configuragdes que ultrapassaram as fronteiras da Europa e Africa, na travessia do Atlantico,

chegando até as Américas.

Dessa forma, € correto afirmar que muitos dos povos escravizados que aqui chegaram
jé tinham contato com o catolicismo, facilitando assim a dissemina¢do de cultos de devog¢ao aos

santos mesclados aos costumes e tradi¢des africanas.

Na Bahia, além das irmandades mencionadas anteriormente, existiam outras cujos
santos representavam o oficio dos devotos. Essas irmandades entraram também em decadéncia
no século XIX: Santo Antonio da Barra — os negociantes; Sao Jorge — os ferreiros, ferrageiros,

serralheiros e caldeireiros; Sao Crispim — os sapateiros e curtidores.
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Havia ainda outras irmandades que despertavam interesse entre escravos, libertos e
forros, pois encontravam na devogdo aos santos uma representacdo de sua identidade étnica,
cuja principal forma inspiradora da fé crista era o uso de imagens de santos, que o clero
empregou como estratégia na conversido de leigos e gentios durante o Brasil colonial. Essa
heranca de cultuar santos através de imagens vem do periodo da Idade Média e Moderna, pois
flexibilizava a disseminacdo e a veneracdo aos santos, tanto quanto a multipla diversidade

destes, muitos dos quais origindrios de diferentes povos e culturas.

A fé crista foi utilizada também no culto aos santos negros na coldnia, seja pertencendo
a linhagens reais africanas, ou escravos, ou lendario, a exemplo da devocdo a S. Elesbao, S.
Ifigénia (linhagens reais), S. Benedito e S. Antonio de Categerd (escravos), e o Rei Mago

Baltasar (lendério), devogao expressa em altares laterais das igrejas.

A devogdo ao Rei Mago Baltasar liga o tema cristdo de adoragdo ao Menino Jesus a
“salvacdo dos povos gentios”. A devo¢do ao Rei Mago negro foi destaque entre os negros na

Bahia colonial (Santana, 2003, p. 2-4).

Dessa forma, de acordo com Oliveira (1976), juntavam as confrarias e irmandades as
liderangas leigas, grupos sem organizagdo formal que se reuniam préximo ao dia da festa do
santo para organizar a festividade com a ajuda da comunidade; sem estatuto ou diretoria,
seguiam as normas tradicionais aprendidas por geracdes. De cunho cultural, eram as
companhias e as folias que organizavam as festas religiosas como: a Festa do Divino, Folia de

Reis, Procissdo das Almas, as Congadas ou Cavalhadas.

Além destas, ainda havia na coldnia as ordens terceiras subordinadas as ordens regulares
tradicionais (franciscanos e carmelitas) e as organizacdes jesuiticas para leigos, como a
Congregacdo Mariana, que desapareceram com a expulsdo dos jesuitas pelo Marqués de
Pombal em 1759. O que diferenciava as Ordens Terceiras das demais confrarias e irmandades
era o fato de estarem ligadas as ordens de Roma, porém no interior de seu funcionamento agiam
igualmente as demais irmandades, incentivando a devoc¢d@o ao santo patrono e a caridade para

com os confrades.

Apesar de ter havido resisténcia por parte de algumas irmandades e liderangas leigas, o
isolamento entre elas favoreceu o intento do clero, com apenas 11 bispos por ocasido do
Concilio Vaticano I, em 1869-70, unidos e com apoio do novo clero secular, formado nas novas

congregacOes religiosas vindas da Europa, o catolicismo romano foi implantado no Brasil,
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deixando o catolicismo tradicional popular para os setores marginais da sociedade ou a

populacdo sem atendimento de padres no interior da colonia, como nos informa Oliveira (1976).

Além do processo de desarticulacdo das irmandades, outras atitudes frente a
romanizagdo foram realizadas pelos padres de forma violenta, a exemplo das “missoes
populares”, em que os vigarios recebiam ordem para tratamento de choque com os leigos na
imposi¢do da Igreja Romana. Foram estratégias como retirar os santos de devocao e levar para
a paréquia, em substituicdo das ermidas e oratdrios particulares, o controle das romarias, onde

ermitdes foram substituidos por sacerdotes.

Para Oliveira (1976), a sintese do processo de romanizagdo do catolicismo brasileiro foi
o enquadramento dos leigos aos preceitos estruturais da Igreja Catdlica Romana. Esse
enquadramento foi acompanhado, na visao do autor, por uma reapropriacao das devogdes
catolicas romanizadas, chamadas por ele de “constelacdo devocional e protetora”, ou seja, uma
pratica privatizada do catolicismo, os leigos agora tinham uma linha direta, particular, para

chegar aos santos, no sentido de obter prote¢do durante a vida e méritos apds a morte.

O autor acima citado faz uma diferenciacao do catolicismo no Brasil de acordo com a
€poca em que foi praticado e as interferéncias e mudangas que sofreu. Para a reapropriacdo das
praticas e representacdes religiosas inseridas no pais ao longo do processo de romanizagao,
juntamente com as préticas e representacdes tradicionais preservadas como as devocodes as
almas, as romarias, as procissoes, béncaos, oragdes etc., foi chamado pelo autor de “catolicismo
privatizado”, pois o termo ‘“catolicismo popular”, para ele, sé poderia ser usado para falar
daquele praticado aqui antes dessas interferéncias do catolicismo romanizado, ou seja, o
catolicismo popular praticado pelos leigos, a seu modo. Mas ainda prefere falar do “catolicismo
tradicional”, que sobreviveu fragmentado em meio ao processo de romanizagao, principalmente
nas regides onde a presenca de padres era escassa, onde os leigos eram os “agentes” das festas

e praticas religiosas.

Oliveira (1974) ainda complementa dizendo que o clero, no processo de romanizagao,
era visto como tnico detentor do saber e rituais catdlicos, sendo os demais rituais religiosos
menosprezados como praticas supersticiosas ou folcloricas. Outras expressoes religiosas como

o espiritismo, candomblé, umbanda, protestantismo, pentecostismo, entre outras, eram

considerados concorrentes, sendo combatidos pelo clero catélico até o Concilio do Vaticano II.
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Esse Concilio foi convocado pelo Papa Joao XXIII, através da Constituicao Apostdlica
“Humanae Salutis”, para o dia 25 de dezembro de 1961. Os trabalhos foram iniciados, a ritmo

extraordinario, no dia 11 de outubro de 1962 e concluidos em 8 de dezembro de 1965.

A consolida¢do da reforma catélica se efetivou com a Proclamacido da Republica e a
seculariza¢do do Estado. Com a primeira Constitui¢do Republicana em 1891, a religido catélica
deixou de ser a religido oficial do pafs, abriu-se espago para a “liberdade” de culto; assim, o

clero assumiu o controle da religido e das manifestacdes populares de fé no Brasil.

Foi nas primeiras décadas do século XX, com o Concilio Plenério Brasileiro, realizado
em Recife, em 21 de julho de 1939, que o espirito tridentino da reforma catélica foi oficializado
no pais. Porém, foi em meados do mesmo século, diante de um cendrio nacional instdvel, que
surgiram diversos movimentos de carater religioso e social, preparando o terreno para as
mudangas propostas no Concilio Vaticano II, que trouxeram renovacao e abertura para a Igreja

(Azzi, 1974).

A Igreja Catdlica, a partir do Concilio Vaticano II, passou a mudar gradativamente, a
repensar e redefinir sua postura diante das questdes sociais, 0 que provocou um maior
compromisso com as lutas dos pobres e excluidos e com a defesa por justica e liberdade. A
Curia Romana passou a ampliar a concepgao de Igreja como sendo do “[...] povo de Deus e ao
mesmo tempo, considerar como valor religioso as expressdes culturais da fé catdlica nas

diversas nagdes” (Azzi, 1974, p. 126).

Uma nova mentalidade e concepgao eclesidstica repercute e influencia a Igreja no Brasil
a partir de entdo. A Igreja busca maior participacio do povo em suas acdes através das
comunidades eclesidsticas de base e na possibilidade deste expressar sua fé conforme os rituais
de sua cultura e tradicdo, sem que isso diminuisse o propdsito missiondrio da Igreja. Nas
palavras de Silas Guerriero (2015, p. 241), ao analisar nos documentos do Concilio do Vaticano
I, que a “cultura” aparece como um chamado para o crente assumir sua fé, que “nao pode nem
deve haver rupturas entre a cultura, que expressa os valores éticos da existéncia, e a fé
professada”. Acrescenta ainda que, se a cultura entrar em divergéncia com os valores que a fé
imprime, “o cristdo deve orientar, no exercicio de sua liberdade, pela perspectiva da fé¢”. Mas
nem sempre foi assim, tendo em vista o que ocorreu com as irmandades catdlicas no século

XVIIL

Dessa forma, o processo de romanizagdo do catolicismo brasileiro pode ser entendido

como um plano de desmonte do catolicismo tradicional por uma sacraliza¢do dos atos religiosos
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e da reforma dos costumes, fossem do clero ou do povo. O catolicismo tradicional, também
chamado de catolicismo popular, sofreu inimeras restricdes por parte da Igreja, por ser visto
como impuro e ofensivo aos dogmas da religido oficial. Nascido no amago do povo, o
catolicismo popular € a expressdo viva de uma populacio deixada a merc€ de uma interpretagao
de senso comum dos dogmas religiosos, misturado a costumes e devocdes com elementos
trazidos das vdrias culturas irmanadas no Brasil, a dos indigenas, dos negros, dos europeus e

posteriormente dos imigrantes que aqui chegaram.

2.1.3 Tempo de festa e devocao no catolicismo popular

Festas e devogdes populares foram controladas ou “purificadas” no sentido de tentar
afastar tudo que fosse considerado profano: dancas, jogos, diversdes, congadas, as refeicoes,
entre outros. Tem-se como exemplo a substituicdo das devocdes dos santos tradicionais das
irmandades (Sao Sebastido, Santa Barbara, Sao José€, Sao Benedito) entre outros, por devogdes
europeias como as devocdes Marianas e a do Sagrado Coragdo de Jesus. Além das devogdes
religiosas estrangeiras que aqui chegaram contribuindo para o enfraquecimento das devogdes
dos santos tradicionais dos leigos, entre as estrangeiras podemos citar: os Salesianos devotos
de Nossa Senhora das Gragas e os Redentoristas com a devocao de Nossa Senhora do Perpétuo
Socorro. Assim, o clero combateu toda forma de expressdo exterior de fé leiga, como as
procissdes e as romarias. Aos poucos a religiosidade do povo foi se restringindo a Igreja e a

sacristia.

Essas mudangas no cendrio religioso da colonia portuguesa tiveram um efeito prético;

segundo Oliveira (1976),

[...] o desmantelamento das antigas irmandades e confrarias voltadas para os santos
“tradicionais”, e sua substituicdo por novas organizagdes leigas, voltadas para a
devogdo dos “novos” santos. [...] Dentro dessa mesma estratégia de agdo esta a
substituicao das antigas festas religiosas][...] (Oliveira,1976, p. 138).

As festas populares como Folia de Reis, Folia do Divino, Procissdo das Almas e Sao
Jodo eram vistas como supersticao sem valor. Sem as festas, que eram pomposas, as irmandades
foram perdendo o sentido e fun¢do popular e aos poucos foram passando para o comando dos

padres.

Edilece Couto (2010) afirma que a cultura e a religido popular foram descobertas

tardiamente pelos historiadores, pois, no século X VIII, folcloristas e etnélogos ja se dedicavam
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ao estudo desse tema. Além disso, intelectuais europeus se interessaram por catalogar cangoes,
poesias e contos das classes pobres como criacdes originais, embora fossem frequentemente

vistas como exdticas, selvagens e naturalmente primitivas.

No século XIX, a cultura popular e suas diversas manifestacdes aproximaram oS
europeus de suas raizes, especialmente com a descoberta da religido popular, cujo sentimento
religioso era dual: de um lado, a religido catdlica oficial ensinada pelo clero; do outro, a religido
do povo, em que elementos e praticas religiosas ja vivenciadas foram incorporados aos

ensinamentos cristaos.

Nesse ponto, as festas religiosas e devogdes populares para os folcloristas eram a
religido popular, compreendida como “conjunto de sobrevivéncias pagas, supersti¢des e gestos
magicos, imbricadas com tragos de cristianismo” (Couto, 2010, p. 50). Isso, segundo a autora,
coloca a religido popular num patamar de imobilidade e anacronismo, tendendo a degeneragdo

se se transformam, ou ao desaparecimento se se abrem ao novo.

Além disso, a autora diz que, no século XX, a partir dos anos 70, a religido popular
passou por uma espécie de reorganizacao do discurso sobre o “cristianismo popular”, em que
historiadores e socidlogos voltaram seus estudos para o comportamento religioso das massas,
cujos resultados indicaram que ndo poderiam mais descrever a religido popular como primitiva

ou degenerada, uma vez que a forma oficial e a popular ndo se apresentam separadas.

Burke (1992, 2008) nos diz que a no¢do de popular é problemadtica, porque demonstra
homogeneidade. Entre a expressdo cultura de elite e cultura popular, a dicotomia € falsa, e a
fronteira € vaga. Seria mais interessante pensar na interagao entre ambas, o que ele nomeou de
biculturalidade, ou seja, duas culturas que se complementam, em que tracos de uma sao
encontrados na outra e vice-versa. Desse modo, hd uma coletividade existente entre ambas, que

em determinados momentos se fundem.

Em referéncia aos estudos de Roger Bastide, Couto (2010) nos informa que ele
acreditava na existéncia de dois catolicismos no Brasil, um dos brancos e outro dos negros, uma
vez que os negros nao participavam dos mesmos rituais que os brancos, seus senhores. No
momento das celebragdes na igreja, os senhores ocupavam a parte interna, € os negros ficavam
nas portas, porticos e adro. Caso ndo participassem do mesmo momento de sacramento
religioso, normalmente acontecia de os senhores mandarem celebrar missa para os negros no

periodo da manha e para os patrdes, no periodo da tarde.
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Era costume, em dia de santo, os negros nao trabalharem, principalmente durante o ciclo
de festas catdlicas, do Natal a Semana Santa. Porém, os ritos em suas festas eram outros,
regados a batuques e dangas africanas. E, ao passo que as cidades foram sendo ocupadas, os
senhores levaram seu culto catdlico para seus altares particulares, € 0s negros, escravos e/ou
libertos, ocuparam as ruas nos cortejos, na devocao aos santos nos nichos de ruas, pragas e
mercados, porém nio se misturavam mesmo participando da mesma festa. “As cores nao se

confundiam” (Couto, 2010, p. 61).

A autora complementa dizendo que a Igreja contribuiu para que os rituais africanos
continuassem em Salvador, mas nao se pode esquecer as tentativas de extinguir qualquer outra
religido nas terras portuguesas na América, através das perseguicdes realizadas pelas
autoridades civis e eclesidsticas, como as incursdes policiais a terreiros ou locais frequentados
por negros. Essa persegui¢do promoveu o sincretismo religioso, fez o negro disfarcgar as praticas
africanas usando os santos catdlicos como escudo protetor, estes estavam sempre exXpostos nos
altares com fungdes atribuidas pelos fiéis, ja que “[...] os santos nao escolhem seus devotos [...]
e assim, os africanos reinterpretavam a liturgia cristd e recriavam a sua africanidade” (Couto,

2010, p. 62).

Dessa forma, parte dos rituais indigenas e cultos africanos continuaram a ser realizados,
pois cantos e dancas foram permitidos durante as celebragdes. O clero acreditava que essa
concessdao seria uma etapa rumo a evangeliza¢do, viam os batuques e cancdes nas linguas
nativas como divertimento e nostalgia dos escravos. Aproveitando a oportunidade dos festejos
catdlicos, os africanos cultuavam seus orixds; se fossem questionados, diziam que estes eram

os santos dos céus, afirma a autora.

Essa fusdo resultou em novas formas de culto e préticas, que refletiam a diversidade de
origens dos fiéis e moldavam a expressdo da sua religiosidade. Rezas, novenas, promessas,
procissdes, amuletos, cruzes a beira das estradas, altares caseiros e capelas risticas tornaram-
se elementos comuns no catolicismo popular em que, por escassez de sacerdotes, incapazes de
atender as necessidades religiosas de uma diocese tdo grande, homens e mulheres da prépria
comunidade assumiam papéis de lideranca, mantendo as igrejas e capelas do interior em
funcionamento, assim como se reuniam em irmandade e confrarias tanto para criarem uma rede
de solidariedade quanto para realizarem suas devog¢des, conforme nos trazem Couto (2010),

Azzi (1977) e Mattoso (1992).

De acordo com Delimeau (1981) citado por Couto (2010), procissdes, cantos, romarias,

festas, peregrinagcdes demonstram a espiritualidade do povo, sdo praticas coletivas e
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comunitérias, ndo denotam vulgarizacdo da religido catdlica oficial, mas o intento da Igreja
sempre foi o de impor seu ideal de cristianismo desde a Europa pré-crista aos continentes cujas
nacdes foram colonizadas por europeus. A cristianizagdo ocorreu paulatinamente, porém com

lentidao e resultados bem diferentes.

Tomei emprestado de Edilece Couto (2010) a expressao “Tempo de festa” para discorrer
sobre a participacdo das irmandades na organizagdo das festas em devocdo aos santos como
uma expressao da religiosidade popular presente na Bahia e no Brasil desde o periodo colonial
e que hoje muito ainda sdo realizadas por grupos catolicos leigos espalhados pelo pais, como €

o caso da festa aos Reis Magos — da Epifania, em 06 de janeiro.

Segundo a autora acima citada, as irmandades eram as responsdveis pela organizacao
dos festejos aos santos de devocdo, sem uma participagdo efetiva do clero, cujos padres
realizavam apenas os rituais liturgicos. Era festa de carater leigo em que familias, profissionais
de diferentes categorias, moradores de um bairro, povoado ou cidade interiorana reuniam-se
para cultuar e festejar seus santos de devo¢do independente da Igreja, expressando sua
religiosidade. Agrupar um grande contingente de pessoas em torno da devocdo aos santos
padroeiros, manter o culto ao longo do tempo e realizar a festa no dia do santo eram alguns dos

objetivos das irmandades catdlicas leigas.

A data mais importante para os associados da irmandade era a celebracio do dia do santo
de devogdo, em que saiam as ruas com suas “[...] veste de gala, capas, tochas, bandeiras,
andores, cruzes e insignias" (Reis, 1991, p. 61). Toda pompa era destinada a procissado, seguida
de musicas, dangas e regada a muita comida e fogos de artificio. Os gastos com a realizacdo e
ostentacdo das festas originou recomendacgdes as irmandades nas Constituicoes primeiras em

1707, para diminuirem a pompa e os gastos. Sem sucesso, pois, para o devoto,

O santo ndo se contenta com a prece individual. Sua intercessdo serd tdo mais eficaz
quanto maior for a capacidade dos individuos de se unirem para homenaged-lo de
maneira espetacular. Para receber a forga do santo, deve o devoto fortalecé-lo com as
festas em seu louvor, festas que representam exatamente um ritual de intercambio de
energias entre homens e divindades (Reis, 1991, p. 61).

Nessa perspectiva, as festas eram uma troca de favores entre o devoto e o santo por meio
de promessas, obtencdo de uma graca paga com a festa. Rogava-se por tudo: cura de uma
enfermidade, livramento no momento do nascimento, abrandar a tempestade, ter prote¢do em

viagens entre outros, a depender da funcio do santo padroeiro. Caso a gracga fosse recebida, o
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devoto ficava em débito com o santo, pagando a promessa durante a festa, cumprindo o acordo;
caso ndo alcancasse a graca pedida, o santo poderia sofrer puni¢do, poderia ter o culto terminado
e até imagens destruidas. As festas, nas palavras de Couto (2010, p. 71), “[...] ndo eram
exercicios publicos de piedade, mas uma ocasido propicia aos divertimentos e a interligacdo

entre o sagrado e o profano”.

Por mais que tenham sofrido restri¢des ou até o fechamento de irmandades e confrarias,
0 povo continuou a exercitar sua fé costumeira, indo a Igreja, mas sem deixar de festejar
tradicionalmente seu santo de devocao. Diante desse fato, ndo se sabe ao certo se o catolicismo
popular foi romanizado ou se a romanizac¢ao popularizou o catolicismo entre os leigos, que € o

mais provavel.

Embora esta pesquisa discorra sobre o catolicismo popular numa comunidade
quilombola sertaneja, € de fundamental importincia conhecer a Historia desse catolicismo no
Brasil e na Bahia, pois ainda hoje temos tragos dos primdrdios de nossa Historia religiosa
colonizadora: a devocao aos santos, as festas regadas a comilanca, as procissoes, os oratdrios,

e tantas outras expressoes de fé.

2.1.4 Catolicismo Popular na Comunidade Quilombola de Antari — cultura e

religiosidade

Quanto ao conceito, caracteristicas e interpretacdes do catolicismo popular, utilizarei
como referéncia principalmente de Mattoso (1992), Boff (1976), Hoornaert (1976), Reis (1991)

e Oliveira (1974) como condutores.

O uso da expressao “religido do povo” foi a forma que Mattoso (1992) encontrou para
falar do catolicismo popular vivido na Bahia no século XIX, englobando todas as classes, em
vez de usar a expressao “religiosidade popular”, que, para ela, traz incutida a ideia de oposicao
entre uma elite detentora do saber e o vulgo (povo) limitado intelectualmente e sem cultura,
uma vez que, nesse periodo, os catolicismos praticados se complementavam, pois o controle
imposto pela Igreja oficial nem sempre era seguido a risca, por conta da falta de padres. Assim
os fiéis “[...] viviam sua f¢€ cristd dando vazdo, no cotidiano, a um profundo sentimento

religioso. Muita reza e pouca missa, muito santo e pouco padre” (Mattoso,1992, p. 391).

Jano livro “A morte ¢ uma festa”, Reis (1991) descreve o catolicismo barroco, no século
XIX, em Salvador, convivendo com o catolicismo popular nas mesmas manifestacoes

exteriores de fé: missas celebradas por vérios padres, acompanhadas de corais e orquestras,
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igrejas ornamentadas com pompa e grandiosos funerais, além das festas organizadas pelas
confrarias com musica, dangas, muita comida e fogos de artificio para alegrar os fiéis e os santos
de devocao. Complementa afirmando que, sem divida alguma, os baianos tinham compromisso
com o catolicismo, ndo o de Roma, mas aquele de aparéncia magica, cheio de paganismo e
sensualidade, praticado pelo povo e membros da elite. “Um catolicismo ligado de maneira

especial ao santo de devocao” (Reis, 1991, p. 60-61).

Leonardo Boff (1976, p. 50) afirma que “o catolicismo popular ¢ uma encarnagao
diversa daquela oficial romana, dentro de um universo simbdlico e de uma linguagem e
gramatica diferentes, exatamente aquelas populares”. Entretanto, ndo ¢ um desvio do
catolicismo oficial romanizado, mas um diferente sistema de traduzir o cristianiSmo nas
condic¢des concretas da vida humana. O que diferencia ambos € o fato de o catolicismo oficial

ser regido pela reflexdo e pelo rigor l6gico e sistematizado em doutrina.

Porém, acredito, nem os clérigos seguiam literalmente a ortodoxia doutrindria
romanizada do catolicismo. Porém, ndo se pode entender o catolicismo popular sem a relagao
dialética com o catolicismo oficial, pois este oferece ao popular as doutrinas € normas como 0s
sacramentos (batismo, primeira comunhdo, casamento, missa), por exemplo. O oficial ~ “[...]
controla a palavra, as doutrinas e as leis, mas deixa as praticas ao povo, bastante livres” (Boff,
1976, p. 50). Assim o povo da vazao a sua experiéncia religiosa, de que muitas vezes surgiram
grandes movimentos renovadores, novas formas de piedade, profetas, santos e misticos, livres
do superego da doutrina oficial, ou seja, vivendo a religido conforme sua interpretagdo da fé
cristd e do evangelho. Como uma simbiose, sem o catolicismo popular ndo vive o catolicismo

oficial; sem o catolicismo oficial ndo se legitima, em seu carater catélico, o catolicismo popular.

Para Eduardo Hoornaert (1976), o catolicismo popular ¢ o do “outro”, uma cultura
diferente da vivida e determinada pelo clero; por esse motivo, ndo pode ser encarado como
marginal, supersticioso ou inferior frente ao catolicismo oficial. Por exemplo, o discurso
depreciativo do catolicismo de Lampido, que fora batizado, fez a primeira comunhio, foi
crismado, jejuava, rezava para as almas e rezava o Oficio de Nossa Senhora, mas, diante do
assassinato de seus pais, tem sua vida religiosa interrompida e fez de uma promessa de vinganca

a motivagdo para sua vida.

Esse discurso pejorativo revela o lugar ocupado na sociedade por quem ndo consegue
expressar a fé de forma ortodoxa, por diversos motivos, seja ele de classe, econdmico ou
intelectual. Hoornaert adverte quanto a esse discurso dizendo que, muito mais do que ter o

cuidado com a forma depreciativa de definir a religiosidade do “outro”, € ter clareza ao adentrar
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no mundo religioso do “outro”. Ou seja, enxergar o porqué de o “outro” escolher esta e nao

aquela forma de viver sua fé.

Os estudiosos aqui apresentados entendem o catolicismo popular como uma
manifestacdo de fé, tanto individual quanto coletiva, marcada por ricas simbologias e rituais
proprios do universo popular. Ainda assim, essa expressao mantém um vinculo com a liturgia
oficial da Igreja, mesmo que, frequentemente, os fiéis ndo sigam os ritos a risca nem
compreendam o significado literal das palavras ditas ou lidas. Esse catolicismo ndo abandona a
devocdo aos santos, elas, as devogOes, sdo carregadas de simbologias para sustentar as
intempéries da vida cotidiana. O povo se adapta a liturgia oficial, muitas vezes, sem entender o
significado dos ritos e, junto a estes, realiza os seus préprios rituais aprendidos e herdados das

geracdes anteriores, vivendo a religiosidade e a devocdo aos santos como entende. E o que

ocorre em Antari.

Este catolicismo popular ¢ chamado por Oliveira (1974) de “catolicismo privatizado”,
pois sO seria correto referir-se a ele como popular se estivéssemos falando da expressdo
religiosa de antes do processo de romanizacao, quando ndo havia interferéncia clerical na forma

de o povo organizar a religido e exercer sua religiosidade.

Porém, € praticamente impossivel um catolicismo popular puro, pois o processo de
romanizagao ocorreu, mesmo de forma incipiente, junto as vivéncias do catolicismo popular no
Brasil desde o inicio da colonizacdo, com a catequizagado e evangelizacao dos povos indigenas
pelos primeiros jesuitas. De uma forma ou de outra, no decorrer do processo de colonizagdo, ao
menos onde os padres eram mais presentes, havia rituais oficiais convivendo com rituais leigos.
Por isso, o autor prefere chamar o catolicismo do Brasil de tradicional, por mesclar as duas

formas de conduzir a religido, ora com rituais oficiais romanizados, ora com rituais populares.

Nas observagdes em Antari, comunidade negra e rural do sertdo da Bahia??, podemos
afirmar que o catolicismo praticado ai ¢ “tradicional popular”, pois utilizam ao mesmo tempo
os sacramentos oficiais da/na Igreja (missa, casamento, batizado etc.), como também

apresentam uma expressao de fé individual ou coletiva sem abandonarem os rituais tradicionais

22 De acordo com Sampaio (2024), temos dois tipos de comunidades negras do sertdo da Bahia, umas formadas
por pessoas da mesma familia e que estabeleceram lacos comerciais e de trabalho com fazendeiros e comunidades
vizinhas; e outras surgiram da ocupagdo de terras devolutas na regido, por migrantes vindos da Chapada
Diamantina e outros locais da Bahia, como os garimpeiros. Também se organizaram de natureza familiar, sendo
agricultores ou pecuaristas. Essas comunidades, formadas no século XIX, posteriormente se declararam
quilombolas, apesar de serem resultantes do sistema escravista brasileiro e de suas consequéncias, estas t€m em
suas origens caracteristicas diferentes das antigas comunidades conhecidas como quilombo, em que a fuga do
cativeiro era sua principal caracteristica.
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aprendidos com os antepassados, principalmente a devocao a diversos santos (Sao Joao, Santos
Reis, Santo Antdnio, entre outros). Ainda fazem procissao, representacdo da via sacra em torno
da Igreja, rezam o terco cantado, tém oratérios particulares, cantam ladainha em latim, mesmo
sem compreenderem o sentido literal das palavras cantadas. Realizam tudo isso com fidelidade

e respeito.

Esse conhecimento, transmitido pelos antepassados, pode ser entendido como a base e
o ponto de partida para a preservacdo de costumes e tradi¢des ao longo do tempo, funcionando
como uma espécie de “temporalidade em espiral”??, em que passado e presente se encontram
fluindo num movimento continuo rumo ao futuro transmitido entre as geragdes. Esse
movimento nao linear contraria a percepc¢ao do tempo tradicional, pois, “nas aspirais do tempo,
tudo vai e tudo volta. [...] Nessa sincronia, o passado pode ser definido como o lugar de um
saber e de uma experiéncia acumulativos, que habitam o presente e o futuro, sendo também por

ele habitado” (Martins, 2021, p. 84-85).

Nesse sentido, o catolicismo vivenciado em Antari € uma heranca dos antepassados que

24 cuja igreja dedicada a Nossa Senhora Santana, padroeira

viviam na comunidade de Canarina
local, é datada de 1826, segundo inscri¢des em uma das madeiras no telhado e nas memorias

dos mais antigos.

Conforme memodrias registradas no processo para certificagio da comunidade de
Canarina, seu E. B. de S.%, com 82 anos a época, em 2013, relembrou memorias de infincia

sobre o que sua mae contava a respeito da Igreja. Os registros descrevem que

[...] sua mée contou-lhe que para reformar a igreja de Nossa Senhora de Santana, seus
bisav0s carregavam pedras no colo, em roupas, € que consta a mesma ter sido
construida no inicio do século XVIII, pelos escravos que aqui vieram habitar, fugidos
dos garimpos da Chapada Diamantina. Disse ainda que sua familia estava fixada na
comunidade hd mais de 200 anos (Fundagdo Palmares, 2013, p. 21).

Considerando os registros, consta que a mae de seu E. B. de S. morreu aos 104 anos, em
2007; isso significa que ela nasceu 77 anos depois da possivel constru¢do da primeira Igreja.

Pelo tempo transcorrido, ha a possibilidade de tanto os avos quanto os bisavos de Seu Duzinho

23 Para compreender melhor o conceito, ver: MARTINS, Leda Maria. Performances do tempo espiralar:
poéticas do corpo-tela. Rio de Janeiro: Cobogd, 2021.
24 Comunidade negra do sertdo da Bahia, hoje comunidade quilombola por autodefini¢ao.

2 E. B. de S. concedeu entrevista a L. M. de S., organizador da documentagdo para o processo de certificacio,
em 2013, no povoado de Canarina-Ba.
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terem ajudado nessa constru¢do, uma vez que era uma construcdo de paredes grossas erguidas
com pedra e barro, coberta de palha. Da antiga igreja restam apenas as paredes, o restante foi

reformado.

Tudo indica que, nessa época, os proprios moradores da comunidade realizavam as
festas e rituais, pois ndo foi possivel verificar nem com fontes orais, nem documentais, a
presenca de padres na localidade nesse periodo. Como ndo havia igreja em Antari, a
probabilidade é que participassem das festividades dedicadas aos santos em Canarina, de onde

descendem.

O padre E. C. P. S, em entrevista, recorda que antigamente, ndo especificou data,
“tinhamos dificuldade de sacerdote, tinha comunidades que nunca viram um sacerdote; para ver
um sacerdote tinha que ir em uma comunidade vizinha, e as vezes os sacerdotes apareciam de
2 em 2 anos, ou de 3 em 3 anos” (informagdo verbal, 2024). Restava aos leigos a
responsabilidade de manter os rituais e a fé conforme aprenderam com os antepassados. Mais
precisamente, o padre deve estar se referindo ao periodo imperial, quando o processo de

romanizag¢ao foi executado com mais precisao no Brasil.

Esse antigamente das memorias de padre E. C. P. S. corresponde ao que acontecia no
periodo colonial e imperial. Nessa época, a criacdo de paréquias dependia da vontade do rei ou
da autorizacdo do imperador conforme regras do Padroado. Além disso, dependia de duas
condig¢des para uma possivel criagdo: ter um nimero grande de fiéis que justificasse a existéncia

de uma igreja, e o isolamento dos fiéis que impossibilitasse a administracao dos sacramentos.

O mesmo ocorria com a criagdo das freguesias, pois nio havia interesse nem do monarca
nem de proprietdrios de terras, pois, a rigor, numa freguesia ha normalmente uma pardquia, o
que aumentaria os gastos com saldrios, constru¢do e manutengdo das igrejas, o que ndo era
interessante para o monarca, como também a vinculacao de parte das terras a ela, o que diminuia
o retorno financeiro em certas dreas aos proprietdrios das terras. Estes seriam os motivos pelos

quais existiam tdo poucas pardquias no sertdo no século XVIII e XIX.

De acordo com Nunes (2020), no final do século XVIII, havia na Bahia apenas 92

paréquias para todo o territério da diocese de Salvador. No sertdo de cima, das quinze

26 Na paréquia Nossa Senhora da Concei¢do, em Barra do Mendes, ha dois parocos, um responsavel pela sede e
povoados préximos e outro, o padre E. C. P. S., responsavel por atender as comunidades rurais serranas do
municipio. O padre E. C. P. S. estd na paréquia hd aproximadamente 7 anos. Concedeu entrevista em 31 de agosto
de 2024.
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existentes, duas eram destaque no meio do sertdo despovoado, Senhor do Bonfim e Jacobina.
No século XIX, o niimero de paréquias seguiu na ordem de criacio de 1 por ano, sendo que em
1889 a Bahia contava com 201 freguesias. Isso justificaria a vinda de padres para essa regiao

de dois em dois, ou trés em trés anos.

Nessa época, de acordo com Mattoso (1992), o ambiente que cercava o padre na zona
rural era hostil, vivia a centena ou milhares de quilometros da sede episcopal, ganhava mal e
dependia da boa vontade dos fiéis. Essa situacdo ndo era diferente na Paréquia de Barra do

Mendes, pertencente a Brotas de Macaubas.

De acordo com 0 memorialista Edizio Rodrigues Mendonga,?” em publica¢io no site da
Camara de Vereadores, Barra do Mendes era apenas uma vila quando, em 14 de julho de 1876,
foi construida a Igreja Nossa Senhora da Concei¢do. Trouxe ainda uma informacao importante,
colaborando com o historiador Liandro Antiques Manoel de Sousa, em sua pagina no facebook,
dizendo que o primeiro vigério da pardquia foi o Frei Armindo Festa, e que tanto a imagem da
Padroeira Nossa Senhora da Conceicdo quanto o sino da igreja foram comprados gracas a
colaboracdo financeira dos moradores locais, comprovando assim as informacoes trazidas pelos
estudiosos quanto a dependéncia dos padres para manter as igrejas com a ajuda dos fiéis, diante

da distancia entre a paréquia e a arquidiocese.

Nesse periodo, a Par6quia de Barra do Mendes pertencia a arquidiocese de Salvador,
pois somente no século XX ocorreu o primeiro desmembramento do territorio arquidiocesano
baiano, em 20 de outubro de 1913, quando foram criadas as Dioceses de Barra do Rio Grande,
Caetité e Ilhéus, pela Bula Majus Animarum Bonum, do Papa Pio X. Até essa data, todas as
igrejas do interior sertanejo pertenciam a Salvador. Com isso, a Paréquia de Nossa Senhora da
Conceigdo passou a responder a diocese de Barra do Rio Grande, pois o territério (espago
geografico) da vila de Barra do Mendes pertencia a Brotas de Macatibas, que pertencia a diocese

de Barra do Rio Grande.

Apesar da distancia que ainda separava a vila de Barra do Mendes da recente diocese,
cerca de 200 km, mesmo assim facilitava um pouco mais a comunica¢do, uma vez que a
distancia para a arquidiocese de Salvador era de aproximadamente 600 km. Se considerarmos
o meio de transporte mais utilizado naquela época, ha de se levar em conta a agrura do oficio

sacerdotal, pois, para administrar os sacramentos (batizado, casamento, missa), o padre ou

2T Ver publicacdo completa em: MENDONCA, Edizio Rodrigues. Cronologia de Barra do Mendes de 1663 a
2005. Disponivel em: https://www.cmbarradomendes.ba.gov.br/a-cidade/. Acesso em:10 ago. 2024.
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vigério percorria longas distancias no lombo do cavalo para atender as igrejas e os fiéis das
cercanias pertencentes a pardquia. Note-se o exemplo dos padres que vinham para Canarina, no
século XIX e inicio do século XX, saindo de Brotas de Macatbas, a aproximadamente 130

quildmetros de distancia.

Hoje, a Paroquia Nossa Senhora da Concei¢do, em Barra do Mendes, € vinculada a
diocese de Irecé, fundada em 28 de abril de 1980, distante apenas 60 km, o que facilita ainda
mais a comunicacdo. Na atualidade, conta com dois padres, um responsavel pela sede e

povoados proximos e o outro responsavel pelas comunidades serranas mais distantes.

Mas, no inicio do século XX, a presen¢a de padres por esses rincdes era pouca. Segundo
o Padre E. C. P. S., responsdvel hoje pela regido serrana de Barra do Mendes, antigamente
muitas comunidades nunca tinham visto um padre, porque eram poucos sacerdotes para um
territorio tdo vasto. Segundo ele, na época em que nosso territorio pertencia a Brotas de
Macatibas, era normal nas comunidades existir um lider religioso, leigo, responsdvel por ir a

Brotas para marcar a missa e demais sacramentos. Segundo ele,

[...] o lider da comunidade ia em Brotas, marcava as missas, eles vinham (os padres),
€ o que ouvi 14 em Canarina, e que muitas vezes o Padre, ele chegava um dia antes.
[...] e daf eu ouvi de um senhor que o padre vinha antes para dar explicacdo, dar
explicacdo e conversava com a gente, ensinava. No outro dia ele celebrava a missa.
[...] celebrava missa com batizado, primeira eucaristia, crisma e casamento. Fazia os
quatro sacramentos também, né?, porque, quando geralmente ia atrds do padre, é
porque tinha casamento, e no casamento aproveitava para fazer os batizados (E. C. P.
S., 2024, informacao verbal).

Além dos sacramentos oficiais programados, o padre “dava explicagdo, ensinava”, ou
seja, o padre evangelizava. Ensinava ao povo como deveria interpretar as escrituras, como

deveriam seguir os ditames oficiais da Igreja, uma vez que o povo fazia seus proprios rituais.

Como diz Evergton Sales Souza (2016, p. 133), ao discorrer sobre uma demanda
religiosa em Salvador, entre Igreja e Camara Legislativa, para tornar Sao Francisco Xavier
padroeiro da cidade e cair nas gragas do povo: “Liturgias ndo sdo tracos exclusivos da religido.

O poder tem as suas”. Eu acrescentaria a essa afirmativa que o povo também tem a sua liturgia.

O sentido etimolodgico da palavra “liturgia” vem do grego e significa “servi¢o publico”.
O que seria, sendo um servico publico, o que os leigos (o povo) faziam na auséncia do padre?
Era costume, por exemplo, batizar criancas em casa quando estavam no leito de morte para nao

morrerem pagaos. Este e outros significados diferentes daqueles concebidos pela Igreja, sao
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lembrados por Cascudo (1984, p. 114): “Se o menino chorasse durante o batizado, ndo morreria
crianga, se ele vomitasse o sal seria idiota ou semi-analfabeto [sic] e o padrinho deveria tirar a
crianca dos bragos da madrinha com a mao direita”. Se a Igreja e o poder t€m suas liturgias,

seus rituais, o povo também tem os seus!

E como na comunidade de Antari ndo havia Igreja até as primeiras décadas do século
XX, os sacramentos catdlicos eram realizados na comunidade de Cana Brava das Almas, atual
Canarina, distante aproximadamente 14 quilometros. Para exemplificar o que ocorria nessa
época, trago abaixo imagem de um desses momentos, um registro do sacramento do batismo
realizado pelo padre Crescenciano Alves Carrilho, da Paréquia de Brotas de Macaubas, datado
de 7 de julho de 1907. Esta imagem demonstra que a referéncia catélica institucional no inicio
do século XX, do povo de Antari, era a Igreja de Nossa Senhora Santana, onde realizavam nao
sO os batizados, mas também missas e casamentos, ou seja, quando havia “padre”, realizavam-

se os sacramentos conforme os ritos catdlicos oficiais.

Figura 2 — Registro de Batismo de Criancas de Antari em Cana Brava das Almas, atual Canarina
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Fonte: Arquivo Liandro Anthues.

Nesse registro, foram batizadas trés criancas: Ercilla, filha de Cirilo José de Sousa e
Ana Francisca de Jesus; Maria, filha de José Cassiano da Silva e Josepha Bispo dos Santos; e
Ana, filha de Marciano José de Souza e Silvina Roberta Ferreira. Todos moradores de Antari,
descendentes das primeiras familias do povoado, que, na falta de uma igreja, batizavam seus

filhos em Cana Brava das Almas, hoje Canarina.
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Essa situacdo perdurou até 1929, quando os moradores de Antari desejaram ter sua
propria igreja. Foi af que uniram e doaram um terreno para a construcio da primeira capela para
Sao Jodo Batista, inaugurada no mesmo ano. Entre os doadores, todos da mesma familia, estava
o Senhor José Cassiano da Silva, conhecido como Z¢ Grande, filho de Hipdlito Cassiano da
Silva, cuja familia iniciou a devogdo a Sdo Jodo Batista muito antes da construcio da capela,
hoje com 95 anos de construida. Hoje, a igreja da comunidade é a referéncia central logo ao
chegar, demonstrando a for¢a do catolicismo. Uma igreja imponente e bem cuidada, ornada
com altar para o santo padroeiro Sdo Jodo Batista, Cristo crucificado e a padroeira do Brasil,

Nossa Senhora Aparecida.

A comunidade quilombola de Antari € rica em cultura popular, principalmente cultura
religiosa. O conceito de cultura sofreu diversas modifica¢des ao longo do tempo, sem haver nas

ciéncias humanas um consenso geral para o termo “cultura”.

Com o desenvolvimento da sociedade e das pesquisas em Ciéncias Humanas, o conceito
de cultura sofreu modificagdes, resultando em multiplos entendimentos. A Antropologia,
Sociologia, Filosofia, Histdria, entre outras areas, debrugaram-se ao longo do tempo para definir
o que seria ‘“cultura”. E, para pesquisar a cultura da comunidade de Antari, ¢ preciso

compreender esse universo conceitual.

Segundo Silva, K. e Silva, M. (2012, p. 85), “o resultado ¢ que os conceitos de cultura
sao multiplos e, as vezes, contraditorios”. No livro Dicionario de Conceitos Historicos,

encontramos varios conceitos de cultura utilizados na Antropologia e na Histdria:

Cultura abrange todas as realiza¢des materiais e os aspectos espirituais de um povo
[...] Cultura é todo complexo de conhecimentos e toda habilidade humana empregada
socialmente. [...] cultura, assim como culto e colonizacio, viria do verbo latino colo,
que significa eu ocupo a terra. Cultura, dessa forma, seria o futuro de tal verbo,
significando o que se vai trabalhar, o que se quer cultivar, e ndo apenas em termos de
agricultura, mas também de transmissao de valores e conhecimento para as proximas
geragdes. [...] € aquele que a define como produgdo artistica e intelectual. Assim,
podemos falar de cultura erudita, cultura popular, cultural de massa etc., todas
expressdes que designam conceitos especificos para a producdo intelectual de
determinados grupos sociais (SILVA, K.; Silva, M., 2012, p. 85-88).

A quantidade de conceitos para definir o termo cultura ao longo do tempo sé lhe
acrescentou mais importancia diante de cada contexto histérico. Todos os conceitos se
assemelham ao fato de que, para ser cultura, tem que ter o sujeito social que a produz ou a

transforma nas formas materiais, espirituais, intelectuais ou populares.
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Segundo Peter Burke (2008, p. 19), at¢ a década de 1960, a “historia da cultura popular
foi deixada aos amantes de antiguidades, folcloristas e antropdlogos”. Nesse periodo, apds o
fim da Guerra Fria, o foco das discussdes passou a ser mais cultural do que politico ou
econdmico. O sucesso internacional dos estudos culturais, especialmente na Russia da década
de 1990, o estudo da cultura (Ku’turologija) passou a ser obrigatorio nas academias. Fora delas,
a virada cultural popularizou conceitos como “cultura das armas”, “cultura da adolescéncia”,
“cultura dos pobres”, “cultura do medo” e “guerras de culturas” nos Estados Unidos, e o
multiculturalismo em vdrios paises também trouxe novos desafios, tornando dificil definir o

que pertence a cultura e, consequentemente, o que constitui a histéria cultural.

O autor argumenta ainda que a solug¢do para essa complexidade em definir o que é
histéria cultural reside mais no método de pesquisa do que no objeto especifico de estudo.
Assim, ele sugere que, embora a histdria cultural ndo tenha uma esséncia Unica, ela possui uma
trajetoria propria, sendo desenvolvida por historiadores americanos e alemaes. Em contraste,
historiadores ingleses resistiram a essa abordagem, enquanto os franceses, da terceira e quarta
geracao dos Annales, preferiram seguir com a “histéria das civilizagdes” defendida por Fernand
Braudel; a histéria das mentalidades ou representagcdes coletivas, com Marc Bloch e Lucien
Febvre; e, posteriormente, a histéria das mentalidades e da imaginacao social, representada por

Jacques Le Goff, Emmanuel Le Roy Ladurie e Alain Corbin.

Nesse contexto, a cultura popular surge como um dos objetos centrais de estudo, pois,
para os historiadores da época, ela refletia as praticas e crencas das classes sociais subalternas,
em contraposi¢do a cultura erudita ou dominante. A distin¢@o entre cultura erudita e cultura
popular seria a saida para a suposi¢do da homogeneidade cultural, porém teria que iniciar por
definir o que € o povo. Todos ou a elite? Entdo, partindo desse pressuposto, as formas de tentar
defini-las seriam residuais e homogeneizadoras, pois gerariam diversos problemas como: “[...]
pensar as culturas populares como subculturas, ou se deveriam ou ndo colocar as elites, na
cultura popular, pelo menos em certos periodos [...]” (Burke, 2008, p. 27, grifo nosso). Essa
exclusdo seria problematica, pelo fato de as pessoas de status elevado ndo serem, no que diz

respeito a cultura, necessariamente diferentes das pessoas comuns.

Para o autor, a histéria cultural ¢ um campo interdisciplinar que busca entender a cultura
como um processo dindmico e multifacetado, cujos campos de estudos vizinhos mais préximos
seria a Antropologia, a Historia Literdria e a Historia da Arte, sem desprezar a Sociologia,
Geografia e Arqueologia, por exemplo, que ampliam o campo de embate discursivo, ou seja, “a

historia cultural ndo ¢ monopélio de historiadores” (Burke, 2008, p. 114). Portanto, ela se dedica
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a explorar as diferencas, debates, conflitos, interesses e representacdes compartilhadas que

moldam e sdo moldadas pela experiéncia humana.

No postacio do livro “O que € Histéria Cultural”, Burke diz que, no século XXI, parece

que tudo tem sua histdria cultural.

Para citar apenas os titulos ou subtitulos de alguns livros publicados desde 2000, ha
histérias culturais de: calenddrios, causalidade, clima, cafés, espartilhos, exames,
pélos faciais, medo, impoténcia, insOnia, cogumelo madgico, masturbacio,
nacionalismo, gravidez, objetos e tabaco (Burke, 2008, p. 110).

Assim, a cultura popular € vista como um campo dinamico, capaz de influenciar e ser
influenciado, evidenciando sua importancia na construcao das sociedades e na construciao de

identidades coletivas.

Dessa forma, a énfase dada a “cultura” como termo significante e campo de estudo veio
com a “virada cultural” referida anteriormente, nos estudos culturais e da sociologia da cultura

(Hall, 2016, p. 19). Dessa forma, segundo Hall,

Cultura é um conjunto de praticas [...] diz respeito a producgdo e ao intercimbio de
sentidos — o “compartilhamento de significados” — entre os membros de um grupo ou
sociedade. [...] Ela é o que diferencia o elemento “humano” na vida social daquilo que
¢ biologicamente direcionado (Hall, 2016, p. 19-21).

Para efeito desta pesquisa, consideramos que a cultura é a expressao de toda producao
intelectual de um grupo carregada de sentido, podendo ser produzida por eruditos, populares,
pela midia, pela religidao etc., utilizando diversos meios para criar e recriar simbolos e
significados no grupo social do qual fazemos parte, dessa forma dando sentido a vida e ao

mundo que nos rodeia.

Durante muito tempo a cultura do povo foi tratada como subalterna e folcldrica, como
se fosse um substrato da cultura da elite, porém Carlos Ginzburg (2006, p. 18), amparado pela
“[...] hipotese formulada por Bakhtin de influéncia reciproca entre a cultura das classes
subalternas e a cultura dominante”, traz em suas pesquisas a ideia de “circularidade cultural”,
que nos faz entender que as culturas se interconectam permitindo reelaboragdes e

reapropriacdes carregadas de significados.
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Dessa forma, independentemente de ser cultura da elite ou popular, esse pensamento
coaduna com o de Hall, anteriormente citado, por permitir observar a cultura como um conjunto

de significados criados e compartilhados pelo homem para explicar e entender o mundo.

Corroborando para o entendimento, Geertz (2008, p. 66) nos apresenta a cultura como
teias de significados criadas e interpretadas pelo homem, constituidas de um padrdao (modelo
usualmente aceito) carregado de simbologia (rituais, costumes, lingua). O conceito de cultura
apresenta um padrdo, ou seja, uma matriz de significados repassados historicamente, associados
a simbolos, “[...] um sistema de concepgdes herdadas em formas simbdlicas por meio das quais
os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em
relacdo a vida”. Aqui vemos a cultura como significado das criagdes humanas, cujo padrao ¢

aceito e retransmitido através das geracoes.

Entao, sem discutir o que € erudito ou popular na cultura, mas analisando-a como uma
teia de vivéncias entrelagadas e imbricadas pelas relacdes em todos os campos da vida humana,
sejam elas sociais, econdmicas, intelectuais ou religiosas, quer dizer que, no contexto dos
acontecimentos vividos entrelacados nas teias dos significados, as pessoas elegem algo como

verdade para o seu grupo social.

Essa verdade aceita, seja material ou imaterial, de acordo com a forma que é transmitida
no cotidiano daquele grupo, ndo diminui suas particularidades em relagdo a outros grupos que

pensam, produzem ou agem diferente.

Cada sociedade tem seu padrdo aceito pela comunidade da qual € formada. As
simbologias carregadas de significados podem ter o mesmo tronco comum; porém, a forma de

seu significante difere, porque cada cultura € Ginica nas suas particularidades.

Rios (2014, p. 795) corrobora com o entendimento de cultura falando da cultura popular
tradicional, sendo esta ligada aos “bens simbolicos produzidos por trabalhadores, homens e
mulheres do povo, normalmente com baixo poder aquisitivo e baixo nivel de instru¢do formal,
e que tém ligagdes diretas com as condi¢des concretas de uma batalha dura pela sobrevivéncia”.
Nesse ponto, a classe social menos favorecida, sem acesso a bens culturais enciclopédicos

elitizados, seria a produtora dessa cultura popular tradicional.

Diante do exposto, a cultura popular tradicional “religiosa” em Antari ¢ vasta, cheia de

simbologia e significados.

Porém, entre tantas expressdes, uma criacdo cultural e tradicdo local que estd quase

desaparecendo, na atualidade, € o oratorio. Esse artefato cultural e religioso que simboliza a fé
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nos santos catdlicos, foi muito utilizado no periodo colonial brasileiro, estendendo-se aos dias

atuais em menor proporgao.

Em Antari, os oratdrios particulares eram comuns na comunidade no século XIX e parte
do século XX. Em entrevista, S. B. S.28, catélico fervoroso devoto de Nossa Senhora das Gracas

e de Santos Reis, nos conta que na comunidade havia muitos deles.

As pessoas aqui tinham seus oratérios. E tanto que, antigamente, quase todos os meses
tinha alguém que realizava sua reza para o seu oratério particular. Tipo, tinha Dia de
Sao Sebastido, Santos Reis, Cosme e Damido, Sdo Domingos, Nossa Senhora da
Graca, Santa Barbara, Santa Luzia, Nossa Senhora do Bom Parto, Nossa Senhora da
Conceicdo, Nossa Senhora da Graga, que acontece até hoje, Nossa Senhora Aparecida,
que acontece até hoje, Sdo José, que acontece até hoje, Sdo Pedro, que acontecia até
alguns anos atrds, porque quem festejava faleceu. Entao era assim, quem festejava que
estava vivo, festejava. A partir do momento que aquela pessoa morresse, se a familia
quisesse, continuava, se ndo, parava por ali. No caso da Dona Rosa, quando ela
faleceu, ninguém tomou conta. A{, quando ela faleceu, que eu ndo me recordo quando
foi, ficou até 2020. Af de 2020 pra c4, eu retornei com a Reza, pra Nossa Senhora da
Graga (S. B. S. 2024, informagao verbal).

Dona Rosa, devota de Nossa Senhora das Gragas, € Dona Rosa de Vital, ja citada na
introducdo deste trabalho. Como vemos no testemunho acima, a devo¢do aos santos catolicos
tomava conta da vida da comunidade durante todo o ano; hoje restam apenas quatro oratdrios
particulares. Esta é uma tradi¢do disseminada em varias regides do mundo, por missiondrios e
colonizadores. Foi particularmente comum em dareas colonizadas por paises de forte tradicdo
catdlica, como Portugal e Espanha, como o Brasil. No periodo entre 1801 e 1890, quase todos
os lares da Bahia tinham seus oratérios particulares. Representavam uma ligacdo direta e
pessoal entre o devoto e o santo. “Aos olhos do povo, o santo ndo era uma realidade abstrata;

estava sempre encarnado na estdtua que o representava” (Mattoso, 1992, p. 392).

Nessa mesma entrevista, S. B. S. conta que certa vez foi benzer com Dona Rosa, ficando

encabulado com o que ouviu:

Ela falou que eu tinha uma santa nas maos. N&o via, mas eu tinha a imagem da santa
nas maos. E s6 depois de muito tempo, em 2020, foi que eu vim entender qual era a
santa e que era que eu tinha que fazer, que era a mesma que ela celebrava, Nossa
Senhora das Gragas, 27 de novembro. E ai de 2020 pra c4, todo dia 27, eu celebro,
faco o terco aqui em casa, Nossa Senhora das Gragas, assim como Dona Rosa fazia
antigamente (S. B. S., 2024, informacao verbal).

28 5. B. S. é antariense, professor e reiseiro. Concedeu entrevista em junho de 2024.
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Serd que havia mesmo uma santa na mao de S. B. S., ou Dona Rosa ja sentia que sua
tradicao religiosa poderia ndo ter continuidade? Serd que nessa visdo nao estaria implicita uma
inducdo e até mesmo supersticdo? Entdo, questionei ao entrevistado como ele chegou a
conclusdo de que seria a santa de devocdo de Dona Rosa, a mesma santa de sua mao.

Respondeu-me:

Foram sinais [...]. O primeiro sinal foi esse, que Dona Rosa falou. [...] O segundo, a
santa veio até meus sonhos e pediu que eu rezasse o ter¢o do meu jeito. [...] O ferceiro,
quando eu cheguei em Morro do Chapéu, que eu entrei na igreja, na pardquia de 14,
que eu ndo sabia até entdo, quem eu me deparo? A igreja e a santa do sonho. Eu nunca
tinha ido em Morro do Chapéu, foi a primeira vez. [...] O quarto, alguns meses depois,
eu fui me benzer [...] aqui préximo a Barra do Mendes, aqui em Pogo Grande, fui
benzer e tudo mais, e ela (a benzedeira) me falou a mesma coisa. [...] O quinto, Dona
Rosa falou, na época, pra mae, [...] essa santa, ela coincide com o mesmo dia do seu
aniversario. E meu aniversdrio é exatamente um més antes do nosso Senhora da Graga.
[...] eu faco aniversdrio 27 de outubro e o dia de Nossa Senhora da Graga é 27 de
novembro. Af a partir daf foi que eu fui entendendo, eu falei ndo, realmente [...]. Af,
eu procurei, depois disso eu comecei a procurar (a imagem da Santa) e veio no coracio
o desejo de rezar o terco, porque eu lembro de dona Rosa rezando, ela sempre rezava
(S.B. S., 2024, informag@o verbal, grifo nosso).

A supersticdo religiosa, na medida em que o invisivel, o do outro mundo, o imaterial,
povoa as crencas populares, santos, anjos e almas sdo dotados de poderes benéficos (Mattoso,
1992). Bastaram um sonho e algumas coincidéncias para fazer acreditar numa “profecia”; e,
por uma outra coincidéncia, os familiares de Dona Rosa ndo continuaram com a tradi¢ao
familiar, ficando o lugar de devoto a ser preenchido. A resposta demonstra que a supersticao

ainda povoa a mente do povo.

Interessante que S. B. S. tem consciéncia de que a forma que reza o terco € diferente da
ensinada na Igreja: “Porque na Igreja Catdlica tem uma maneira especifica de como seguir. E
ela (a santa) me falou que poderia rezar do jeito que eu queria” (S. B. S., 2024, informacgao
verbal). Ou seja, a forma popular de rezar coexiste nas agdes do catdlico sem causar

estranhamento quando segue os rituais oficiais da Igreja. O povo continua a fazer sua liturgia.

Apesar de todo o esforco da Igreja em tentar romanizar o catolicismo popular, das
proibicOes e exclusdes impostas ao povo durante muito tempo, a partir da década de 1960,
transformacoes tecnoldgicas, culturais, sociais e politicas ocorridas no mundo mudaram a
concepg¢do da Igreja quanto a forma de o povo exercer sua religiosidade. Com o advento do

Concilio Vaticano II, iniciou-se a abertura da Igreja para o “povo de Deus”.
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Quem era esse povo? Os menos favorecidos, cuja cultura popular se adaptou a
romanizagdo sem desprezar suas crengas. Serd que houve adaptagdo, ou na verdade houve uma
popularizacdo do catolicismo romanizado? A meu ver, houve muito mais a populariza¢ao do
catolicismo romanizado, pois este era desconhecido para o povo, que aprendeu seus rituais
litdrgicos e sacramentais através da evangelizacdo de tempos em tempos, € ndo como heranca

familiar, uma tradi¢do vivida desde o nascimento.

Como disse, o Concilio Vaticano II afrouxou os lacos radicais romanizadores buscando
compreender a cultura do povo como capaz de transmitir a palavra do Evangelho entre as
camadas menos favorecidas. Assim, uma Igreja mais acolhedora daria ao povo, j4 tdo sofrido
pelas mazelas da vida, apoio para viver a devog¢@o aos santos, pois esta da sentido a propria vida

do devoto.

Essa mudanca colocou os leigos num patamar de igualdade aos demais fiéis pela
primeira vez na histéria da religido catdlica, exigindo da prépria Igreja uma reinterpretacio de
seus valores e a valorizacdo daqueles que ndo fazem parte da funcao clerical, mas que sao tao
ou mais importantes para que a Igreja esteja no mundo e seja do mundo, pois a maioria desses
fiéis ndo viam a Igreja com o sentimento profundo da fé que os embala e identifica enquanto
cristdos, mas sim como um lugar para ir e cumprir ritos estabelecidos por uma hierarquia. Como
diz o padre E. C. P. S. (2024, informacao verbal), “o Vaticano II foi para nos assim, para a

Igreja uma bengao, uma bengao™!

Um exemplo classico da cultura do povo de Deus € a religiosidade popular carregada de
significados individuais e coletivos, com sua simbologia ritualistica praticada ha geracdes. Sao
as procissoes, as ladainhas cantadas em latim, rezar o terco ou rosdrio, as diversas formas de
estruturacdo das Folias de Reis, como a composi¢do, as vestimentas, as personagens,
instrumentos, dangas, musicas, que podem diferir de regido para regido, porém o sentido da
festa, o significado da devocdo é o mesmo. Como diz Guerreiro (2015, p. 241), “a solidez
humana da fé passa pelo enraizamento de sua cultura. O crente é chamado a assumir a sua fé
enquanto expressao cultural”, ou seja, a religiosidade do povo de Deus agora era vista como

propulsora da fé catdlica.

Para Cascudo (1973, p. 264), a religido une o homem a divindade a partir da devogao
como promocao espiritual de uma realidade psiquica traduzida pelo ambiente cultural através
de rituais. “O rito ¢ a férmula pratica de integrag@o sagrada [...] Nao ha religido sem ritual, sem

ato litargico, sem a oblagdo dentro das exigéncias do cerimonial”.
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Em relacdo a forma praticada pelos leigos de Antari, o padre E. C. P. S. diz que, ao
chegar em Antari, percebeu que a forma como os fiéis celebravam os rituais litirgicos era
impregnada daquilo que j4 traziam de suas experiéncias religiosas aprendidas e criadas na

cultura. Nas palavras do padre,

Eles tém sua religiosidade, né, independentemente da Igreja oficial. Mas eles sdo
muito assim sentado e pegado mais as tradi¢des, a cultura deles sabe, uma maneira de
celebrar. Porque sabe celebrar o terco, o oficio, sdo devoc¢des populares ou
religiosidade popular [...] Bom, se vocés celebram assim, é porque ninguém nunca
ensinou eles a celebrar como rege, ou seja, a nossa liturgia (E. C. P. S., 2024,
informacao verbal).

Mesmo confirmando a abertura dada pelo Concilio Vaticano II, percebemos que a
Igreja, ainda hoje, estd impregnada da forca da romanizacdo no sentido da necessidade de
“ensinar” o rito oficial, mesmo sendo a cultura, com o modo de vivenciar a religido, aceita

oficialmente pela Igreja.

Além dos ja citados, ha outros rituais praticados na comunidade como a procissao do
padroeiro S@o Jodo Batista, a apresentacao do Terno de Sao Jodo (misto de homens e mulheres),
tudo sem a presenca do padre, que a noite comparece a igreja para celebrar a missa em
homenagem ao padroeiro. Depois da missa os fiéis cantam o leildo, organizado por eles em
beneficio da Igreja. Este € um momento em que as pessoas da comunidade e de povoados
proximos sempre se fazem presentes. Apesar de o padroeiro ser Sdo Jodo, a principal festa
devocional da comunidade € para Santos Reis, isso porque, apesar de ambas terem seu momento
profano, a de Santos Reis se tornou maior ao longo do tempo. Descreverei essa festa mais
adiante. Percebi que hd uma simbiose entre os devotos catdlicos. Individualmente, muitos t€ém

seu santo de devogao, e coletivamente todos abragam Sdo Jodo e Santos Reis.

Ainda Mattoso (1992) diz que a festa religiosa sempre foi mais expressdao do povo do
que da Igreja, exceto a liturgia reservada a esta. Nos idos dos séculos XVIII, o povo conserva a
religido no seu espago proprio, organizado sem a presenga do clero. No campo, a diferenca
social distinguia quem se aproximava da Igreja e quem eram os “chefes” da devogao popular,
normalmente nascidos no meio mais pobre, menos favorecidos. Estes conduziam a devocao ao
santo € mantinham a coesdo do grupo. E, “ao sacralizarem a tradi¢do, opondo-se a qualquer
mudancga ‘do que sempre foi assim’, mantinham uma continuidade que era fator de ordem e de

dominagao” (p. 397).
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Nesse sentido trazido por Mattoso, na comunidade de Antari, durante a festa de Sao
Jodo Batista ou na Semana Santa (sexta-feira da paixao), a Igreja reserva o direito a liturgia do
sacramento da missa, conforme o Padre entrevistado. Os outros rituais como a procissio, leilao
e as comidas servidas ao povo ficam a cargo dos chefes de cada devocdo, assim como ocorria

na Bahia oitocentista estudada por Mattoso (1992) e Couto (2010).

Todas essas experiéncias do sagrado, sejam elas representativas do catolicismo
tradicional ou do popular, sdo permeadas por rituais e simbolos, que reforcam sua existéncia no
tempo. Para o autor Mircea Eliade (1992, p. 13), o homem, ao conhecer o sagrado, percebe a
enorme diferenca em que o profano se mostra. O sagrado seria a manifestagao de algo fora dos
padrdes, de realidade que ndo pertence a ordem do mundo, é algo misterioso, mesmo que para
expressd-lo necessite usar objetos do mundo “natural”, “profano”. Mircea utilizou o termo
“hierofania” para explicar o ato de manifestar o sagrado na historia das religides, das mais
primitivas as mais elaboradas, na sacralizacdo de objetos comuns como uma “urna, pedra ou

arvore”, até a manifestacdo suprema, para os cristaos, a “encarnagao de Deus em Jesus Cristo”.

Apesar do mundo secularizado no qual vivemos, em que a vida cotidiana € separada do
sagrado, e este fica limitado a esferas especificas (como templos ou igrejas), em muitas
comunidades contemporaneas, como Antari, o sentido do sagrado vinculado a religiosidade
serve de coesdao comunitdria, unindo os individuos e fortalecendo a identidade religiosa do
grupo. A hierofania, que faz o homem religioso diferenciar o tempo sagrado do tempo profano,
pode ser representada hoje em um dos sentidos dados ao sacramento do batismo, para os
catdlicos: a purificagdo do pecado original e o inicio de uma nova vida em Cristo. A 4gua na
pia batismal € simbolo de purificacdo e vida nova. Nesse caso, uma hierofania do tipo
“suprema”, ja que, para o cristdo, Cristo ¢ a encarnacao de Deus, e se a 4gua do batismo purifica

e renasce uma vida nova em Cristo, esta se torna sagrada.

Nesse sentido, entre os rituais religiosos praticados em Antari, alguns que presenciei
traziam, eu diria, suas hierofanias. Trarei dois momentos para exemplificar o que para eles é
sagrado, cujo tempo para rememorar e reproduzir a fé crista € repleto de simbologia. Esses dois
momentos que presenciei coincidiram com datas em que visitei a comunidade para realizar

entrevistas; como havia movimento religioso, aproveitei para assistir.

O primeiro momento foi na Semana Santa. Nessa semana, a comunidade fica imersa
numa atmosfera de introspecg¢ao religiosa, rezam todos os dias na Igreja. Na sexta-feira santa,
muitos ainda jejuam e, antes do costumeiro almog¢o em familia, regado a peixe e as vezes vinho,

revivem a Via Sacra em volta da igreja.
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Para iniciar a encenacdo, colocam imagens do sofrimento de Jesus na parte exterior da
igreja, sdo 14 estagdes, do momento em que ele foi preso e condenado até o sepultamento.
Entdo, no sol escaldante entre dez e meio-dia, homens e mulheres contam e cantam a Via Sacra.
Sao trés pessoas que realizam a narrativa: a esquerda uma senhora, ja idosa, carrega seu livro
de canticos na mao; ao meio um senhor carrega uma cruz com um tecido branco entrelacado no
cruzamento da madeira; a direita outro senhor, o responsdvel por manter a tradicao atualmente
na comunidade. De repente, em volta da igreja se juntam idosos, jovens e criangas para

assistirem a encenagao e participarem rezando o “Pai Nosso” e cantando benditos.

O ritual comega com os trés saindo da igreja e parando em frente a cada uma das
estacoes. Ajoelham-se sob tapetes finos, para proteger os joelhos de possiveis queimaduras,
pois a temperatura estava muito alta. O senhor responsdvel por manter a tradi¢do inicia o ritual
lendo em seu livro o que significa aquela estagdo, porém ele faz uma leitura cantada, como se
fosse um poema cantado. Ao terminar a leitura, a senhora inicia a prece de “Pai Nosso” sendo
acompanhada pelos presentes, logo depois entoa um bendito em louvor a Jesus Cristo. O senhor
que leva a cruz permanece introspectivo e de cabeca baixa como se sentisse o peso da cruz que

carregava, assim como Jesus.

No livro Histéria e Memoria, Le Goff (1990) traz um ensinamento do conde de Nevers

aos habitantes de Tonnerre, mostrando o valor da escrita para a conservagao da memoria.

O uso das letras foi descoberto e inventado para conservar a memoria das coisas.
Aquilo que queremos reter e aprender de cor fazemos redigir por escrito a fim de que
0 que se possa reter perpetuamente na sua memoria fragil e falivel seja conservado
por escrito e por meio de letras que duram sempre (Le Goff, 1990, p. 388).

E 0 que os catdlicos de Antari fazem, escrevem os atos, preces, cAnticos e ladainha para
prevenir uma possivel falha na fragil memoria. Assim, a cena em volta da igreja se repete por
todas as estacdes. O sol a pino ndo esmorece ninguém, o suor nas t€émporas e talvez a fome,
para os que jejuavam, estivessem dando sinal. Apds a dltima estagdo, todos entram na igreja,
rezam a ladainha e finalizam com o responsével agradecendo a presenca de todos e repete uma
frase comum entre eles: “Até o proximo ano, se assim Deus permitir”’. Dessa forma, a cruz, o
horério escolhido e até a histéria cantada trazem o sagrado embutido na memoria do devoto

como se fossem a peniténcia e o sofrimento Cristo.
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Para mim, como chegante, que via aquela forma de representacdo pela primeira vez, foi
dificil compreender a histéria cantada. Para os demais, aparentemente compreendiam e se
mantinham em siléncio respeitador, manifestando-se somente nos momentos permitidos,
parecia que tudo havia sido muito bem ensaiado. E foi! Entra ano e sai ano, o devoto estd ali,
repetindo o ritual como se fosse a primeira vez. Esta é a forca da tradicdo, inclusive as

inventadas.

Ao analisar a religiao no cotidiano dos baianos no século XIX, Mattoso (1992, p. 391),
nos fala dos aspectos presentes na religido do povo. Um deles € o cardter individual e privativo
da devocdo. Para o povo, Deus, distante e todo-poderoso, dirigia os acontecimentos da vida
cotidiana, principalmente os acontecimentos futuros, no qual era invocado através da expressao

se Deus quiser”. Aproveitando o ensejo, acrescento mais uma frase ao rol da invocagdo a
Deus: “se assim Deus permitir”. Deus ¢ o comandante da vida do devoto, assim como o santo

de sua devocgao.

O segundo momento em que participei foi o Dia de Finados. Esse ano, 2024, foi a
primeira vez que um padre celebrou a missa de finados na igreja da comunidade. A missa

aconteceu pela manha, as 10 horas, com a igreja completamente cheia.

O dia foi de muita movimentagao para os catdlicos. Ha em Antari um senhor responsédvel
pela chave do cemitério, que também se responsabiliza em abrir e fechar a igreja. No Dia de
Finados, ele abre o cemitério as 6 horas da manha e fecha as 17 horas, nesse periodo as pessoas
visitam o timulo de seus mortos, fazem oragdes e acendem velas. Até ai, nada de incomum

vermos essa tradi¢do acontecendo no Dia de Finados em todo o pais.

Em Barra do Mendes, por exemplo, a missa acontece no cruzeiro, dentro do cemitério,
e este fica aberto até as 17 horas também. Porém, em Antari, h4 algo a mais: a noite, sem a
presenca do padre, o povo tem o costume de ir a igreja para acender velas colocadas em pratos
enfileirados e rezar o Oficio de Nossa Senhora em homenagem aos seus mortos. Este € o oficio
tradicionalmente rezado pelos catélicos quando alguém morre. Morreu, € finado! E, na missa,

rezar o oficio ndo faz parte da liturgia oficial, entdo, reza-se na auséncia do padre.

Contei nessa noite mais de vinte pratos enfileirados no chao, iluminando uma sala ao
lado do saldo da igreja. Achei grande a quantidade; porém, uma senhora que estava enchendo
um prato com velas apontou para uma pilha de pratos vazios e disse: “a tradicao t4 acabando
minha filha, antigamente tinha mais de cem pratos nessa sala”. Dizendo isso, acendeu suas velas

e foi sentar no lugar costumeiro dentro da Igreja.
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Nesse segundo momento, o povo de Antari sacraliza a vela nesse ritual; € como se
naqueles pratos enfileirados com luz intensa, devido a quantidade de velas acesas, pudessem
iluminar os caminhos do ente querido depois da morte, ou até mesmo um pedido de intercessao
a Deus pelas almas que estivessem no “Purgatorio”, a caminho do céu. Para os cristdos, em

especial os catélicos, a luz da vela representa, no Dia de Finados, a crenga na ressurreigdo.

Entre rituais e simbologias, o catolicismo popular continua firme na comunidade. Aos
domingos e em dia de santo, sem a presenga do padre, todos jd sabem como se organizar na
igreja: Dona A. S. S.%, umas das entrevistadas da pesquisa, sempre se acomoda nos primeiros
bancos a esquerda do altar, é ela que comeca a cantar a Ladainha em latim, para que as outras

mulheres sentadas a direita respondam os proximos versos.

Hoje, o lugar a ser ocupado dentro da igreja na horada missa ndo tem pretensao religiosa
ou de ordem social como ocorria nos primordios catélicos da Bahia, quando “[...] as mulheres,
cercadas de grades, ajoelhavam em pequenas esteiras de palha ou ricos tapetes; os homens,
rodeavam essas grades, de pé ou sentados em cadeiras ou poltronas. Os escravos ficavam na
entrada” (Mattoso, 1992, p. 395). Aqui em Antari essa divisdo nao tem o significado excludente,
€ apenas uma divisdo de vozes ao entoar os canticos e ladainhas, uma vez que sdo muito
extensos. Talvez, esta seja mais uma tradi¢dao, uma heranca das missas festivas do século XIX,
cantadas por um coro de muitas vozes. Se a base da conservacdo da tradi¢do popular é a

transmissao entre geragdes, este pode ter sido um caso.

Voltando a Dona A. S. S., perguntei se sabia o que significavam aquelas palavras em
latim. Respondeu-me risonha e com um olhar desconfiado que ndo, mas gostaria que eu
explicasse, pois eu era “formada”. Parece que o fato de eu ser alfabetizada, “formada”, teria a
obriga¢do ou o poder do saber latim. Fiquei a pensar em como Dona A. S. S. aprendeu rezar em
latim. Sera que aquelas palavras ditas com tanto fervor eram mesmo em latim? Ou seriam uma

reproducdo apreendida de memoria, em momentos religiosos vivenciados no passado?

O latim foi a lingua oficial do Império Romano e da Igreja Catélica Romana durante
séculos. Com a queda do Império Romano, o latim passou por alteragdes e deu origem as
linguas romanicas, como o portugués, o italiano, o francé€s e o espanhol. Ainda hoje € utilizado

pelo Vaticano para redigir seus documentos. Na entrevista, o padre que celebra na comunidade

29 A. S. S. concedeu entrevista em 21/06/2024, em Antari.
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disse que esse costume foi herdado da prépria Igreja, pois, antes da abertura dada pelo Concilio

Vaticano I, os padres eram obrigados a rezar a missa em latim.

Entdo, provavelmente dona A. S. S. tenha aprendido nessa época e reproduz até hoje,
pois o Vaticano II foi finalizado em 1965, quando ela ja estava com 18 anos. Provavelmente
deve ter assistido a missas em latim e, com a prdtica, imita o latim rezado pelos padres,

conservando assim suas memorias e criando outras.

O padre E. C. P. S. continua dizendo que as pessoas, principalmente as mais idosas,
tinham o hdbito de levar o terco para a igreja, pois, como ndo entendiam o que o padre falava,
apenas ouviam e, na verdade, punham-se a rezar baixinho o ter¢o que levavam. Afirma: “Eu vi
isso muito em Vitdria da Conquista, na década de 80. E eu achava estranho. Pensava: mas como
€ que ja td rezando o ter¢o na missa? Ai, depois foram me explicar o porqué. Entdo, era essa

dificuldade que tinhamos antigamente (Pe. E. C. P. S, 2024, informagao verbal, grifo nosso).

Realmente, deveria ser muito enfadonho ouvir uma missa inteira em latim, sem entender
nada, anos a fio. O padre se refere a década de 1980, ainda com missa em latim, mesmo passados
15 anos do referido Concilio que extinguiu essa pratica nas missas. O que importa é que o0 povo
ouvia a missa em latim sem entender o que era dito e aproveitava a “oportunidade” da missa,
que era rara, para rezar o terco e se aproximar de Deus, ja que a palavra do evangelho era

incompreensivel.

Isso posto, a religiao do povo torna-se cultura popular, representada nos mais diversos
rituais e manifestagcdes, sejam elas festivas como o Reisado, seja na forma contida de rezar o
terco, na promessa paga de joelhos ou na romaria, nos benditos cantados melodiosamente ou
na ladainha cantada em latim. Todos esses modos de devocao popular foram transmitidos de
geracdo em geracdo na comunidade de Antari, permanecendo vivos no imagindrio popular.
Hoje, essas manifestacdes sdo “respeitadas” pela Igreja, pois, durante séculos de imposi¢cdo

ortodoxa, a religiosidade popular manteve-se fiel aos principios leigos e a tradi¢c@o cultural.

No préximo tépico, trago a histéria da fundacdo da comunidade de Antari, mostrando,
através das memorias dos entrevistados da pesquisa, bem como das declaracdes dadas no
processo de certificacdo quilombola, que a fundag¢do do povoado coincide com a forma como

0 povoamento do sertdo aconteceu: entre a pecudria, a garimpagem e a religiosidade popular.
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3 HISTORIA E MEMORIA DA COMUNIDADE QUILOMBOLA DE ANTARI

A memoria, onde cresce a historia,
que por sua vez a alimenta,
procura salvar o passado

para servir o presente e o futuro.
Devemos trabalhar de forma

que a memoria coletiva

sirva para a libertagéo

e ndo para a serviddo dos homens.

Jacques Le Goff

Com o objetivo de demonstrar que a pecudria € a garimpagem de diamantes foram
grande incentivo para o aumento demografico na regido onde se localiza Antari, 16cus da
pesquisa, trago a fundacdo de Antari com tracos coincidentes com a forma de povoamento do
sertdao da Bahia nos séculos XVIII e XIX. Isso porque a regido onde se localiza a comunidade
teve a pecudaria como principal fonte de sobrevivéncia em seus primordios (e também por se
localizar na Chapada Diamantina, entre duas zonas de exploracdo de diamantes, as lavras
diamantinas e a Chapada Velha). O aumento demogriafico da regiao trouxe ainda o

entrecruzamento de culturas: a dos nativos e a dos exploradores diversos que aqui chegaram.

3.1 CONTEXTUALIZACAO ESPACIAL DA COMUNIDADE QUILOMBOLA DE
ANTARI

Pensar a Histéria Regional e Local exige utilizar lente de aumento para andlise de
fragmentos de fatos que compdem um todo, € pensar o seu entorno, a sociedade, o meio, as
memorias individuais e coletivas dos fatos importantes e do cotidiano, a identidade e sentido
de pertencimento, € pensar muito além de um espaco delimitado, mas também de uma

constitui¢do organica imbricada de sentidos, ou seja, na territorialidade™.

3011 A territorialidade corresponde as relagdes sociais e as atividades didrias que os homens t&€m com sua natureza

exterior. E o resultado do processo de producdo de cada territério, sendo fundamental para a construcdo da
identidade e para a reorganizacdo da vida quotidiana. [...] € um fendmeno social que envolve individuos que fazem
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Territorialidade e cultura formam um par integrado, sindnimos. A cultura é heranga,
forma de comunica¢do individual ou grupal, mas também € o resultado das relacdes entre o
homem e o meio, através das praticas sociais e produtivas; a cultura € o cimento que cria e

transforma a territorialidade individual e coletiva, conforme nos ensina Santos (2007).

Sendo assim, para Sampaio (2021), as questdes locais sdo passiveis de serem
investigadas sem prejuizo ao idedrio nacional, e sim complementando-o com suas similitudes
ou afastamentos, o que € perfeitamente normal num pais de propor¢des geogréficas, histéricas
e culturais multiplas como o Brasil. Assim, segundo o autor, podemos estudar o local a partir

do conceito de regido, sendo

[...] um territério culturalmente ocupado, delimitado por fronteiras “porosas”, em que
as inter-relacdes com outras foram ao longo do tempo conferindo caracteristicas
préprias que ndo as distingue totalmente do nacional, mas lhe d4 unidade ao ponto de
ser reconhecida (Sampaio, 2021, p. 28).

Nesse sentido, o territorio culturalmente usado influi sobremaneira no acontecer da vida
envolvendo o trabalho, o comércio, as trocas soliddrias, as perdas, as lutas e labutas para
constituir a identidade e sentido de pertencimento ao lugar. Sdo as fronteiras porosas as quais
Sampaio (2021) se refere, a linha ténue entre o ser e o ndo ser, o estar ou nao no mudo envolvido

com seus meios e técnicas que nos fazem sujeitos de um determinado lugar.

E nessas fronteiras porosas tramadas/trancadas geogréfica, histérica e culturalmente na
regido/local que se encontram as fronteiras da memoria, das experiéncias, das acOes e reacoes

diante do vivido que nos fazem semelhantes, mas, acima de tudo, dnicos nos detalhes.

O professor Milton Santos (2012) corrobora com o entendimento de “territorio”
evocando o vivido cotidianamente pelos individuos de um determinado lugar, ndo apenas o
espaco geografico em si, para ele o “[...] territério € o chdo e mais a populagdo, isto ¢, uma
identidade, o fato e o sentimento de pertencer aquilo que nos pertence. [...] € a base do trabalho
da residéncia, das trocas materiais, e espirituais ¢ da vida, sobre os quais ele influi” (Santos,

2012, p. 96).

O termo territorio, derivado do latim terra e torium, significando terra de alguém, remete

a apropriacao em duplo sentido sendo: drea de terra sob controle ou jurisdi¢do do Estado, grupos

parte do mesmo grupo e de grupos distintos. H4 continuidade e descontinuidade no tempo e no espago;
as territorialidades estdo intimamente ligadas a cada lugar: elas ddo-lhe identidade e sdo influenciadas pelas
condicdes histdricas e geograficas de cada lugar [...] (Saquet, 2009, p. 8-88 apud Ferreira, 2014, p. 130).
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ou institui¢des, ou as praticas e usos por parte de grupos especificos segundo raca, renda, sexo,
religido entres outros atributos, que podem assumir uma dimensao afetiva, conforme nos traz

Lobato Corréa (1998).

Pensando no territorio de Antari enquanto area de terra (solo), como vimos no mapa que
trago na introdugdo, é bem pequeno — uma comunidade rural onde todos pertencem a mesma
familia com érea delimitada por fronteiras fisicas e afetivas. Com uma paisagem composta por
belas formagdes rochosas (serras) e vegetacao tipica da caatinga — jurema, angico, mandacaru,
xiquexique, palmeira licuri — com terreno arenoso propicio para o cultivo de café, principal
cultura produzida atualmente na comunidade, Antari tem temperatura amena durante a maior
parte do ano, com indices de baixa temperatura nos meses de junho e julho, registrando minima

de até 11°C graus célsius por conta de sua altitude de 1.056 metros em relagdao ao mar.

Hoje, na comunidade, a populacdo conta com um posto de saide com atendimento
médico uma vez por semana, trés mercados pequenos, quatro igrejas evangélicas, alguns bares,
uma pousada e um campo de futebol, para o divertimento nos finais de semana e campeonatos
locais. H4 duas pracas que embelezam o povoado. Sdo espacos sempre bem utilizados pela
populacdo, tudo inicia ou finaliza nelas: sdo os desfiles culturais, procissdo, o samba no feriado,
os leildes, bingos e muito mais. A principal praca fica na entrada do povoado, rodeada por
arvores com gostosa sombra e belos jardins, ao centro estd a igreja Sao Jodao Batista, construida
em 1929. A outra é onde se localiza a escola de Educacdo Bésica, Nossa Senhora Aparecida,

que atende da Educacgdo Infantil ao Ensino Fundamental.

Percebi, durante o Giro de Reis, que havia muitas pessoas vindas de Sdo Paulo para as
festividades de fim de ano. Queriam que o Terno de Reis passasse em suas casas para serem
benzidas, casas prontas ou em constru¢do. Chamou-me a aten¢@o a quantidade de residéncias
vazias. Quando procurei saber onde os donos estavam, me responderam: em Sdo Paulo, a

maioria.

A migracdo € um fendmeno comum aqui na nossa regiao, principalmente para centros
urbanos maiores, onde oferecem bens, servicos e empregos que nao existem nas comunidades
rurais ou nas pequenas cidades, ou, quando existem, ndo sdo acessiveis para a grande maioria,
que acaba evadindo, como € o caso de Antari, com uma populacio atual de aproximadamente
360 habitantes entre as 150 familias que vivem na comunidade, conforme dados informados
pela agente de saude local. Poderia haver muito mais pessoas, porém o €xodo para cidades
vizinhas como Seabra e para as mais distantes como Sao Paulo é uma realidade. A populacdo

de Antari sempre mantém relacdes comerciais e afetivas com a cidade de Seabra — distante
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apenas 52 quilometros por estrada de chdo — seja para irem ao comércio ou comercializar seus
produtos (farinha, milho e principalmente café), para trabalhar, estudar, ir a especialidades
médicas e até morar. Os que vivem em Sao Paulo sairam em busca de oportunidades na cidade

grande, mas sempre que podem estdo por aqui.

No final do ano, nas festas natalinas’!, a comunidade fica bastante movimentada com os
antarienses®? vindos principalmente de Sdo Paulo passar as férias e matar a saudade da familia
e das tradicoes locais. Ouvi, durante o Giro de Reis, que preferem vir nas festas natalinas
Justamente por conta do Giro, para acompanharem o Terno de Reis e pagarem promessas, que
para eles é uma tradi¢do. O senso comum do povo de Antari demonstra que um costume que se
herdou de alguém, normalmente familiares, quando repetido todos os anos, torna-se uma

tradi¢cao, mesmo que inventada.

Nesse sentido, vir todos ou quase todos os anos para as festas natalinas em Antari, ndo
€ uma tradicao, € um costume, pois nessa pratica nao ha uma natureza ritual ou simbdlica, muito
menos um sistema de normas e valores. Diferente do Giro de Reis, uma tradi¢ao inventada,
pois pertence a simbologia de todo Terno de Reis, Reisado, Folia de Reis, cujo sentido é o
mesmo: anunciar o nascimento do menino Jesus e arrecadar donativos através da devocao para

a festa aos Santos Reis.

Muito embora tradi¢des e costumes parecam antigos e enraizados na cultura local, essas
praticas podem ter sido criadas ou modificadas em um passado relativamente recente, cujo
objetivo € estabelecer continuidade com esse passado, fortalecendo identidades coletivas ou
legitimando certas préticas e valores sociais. Isso ajuda a firmar o senso de pertencimento e a
territorialidade, validando comportamentos e normas que moldam uma visdo de mundo e
favorecem a construcdo de identidades culturais e religiosas. Portanto, tradi¢cdes e costumes nao
sd0 necessariamente imutaveis; eles podem evoluir e se adaptar ao longo do tempo, refletindo
mudancas sociais, econdmicas e culturais, enquanto ainda mantém uma conexdao com o

passado.

Nesse sentido, o municipio de Barra do Mendes, Antari, destaca-se entre as
comunidades rurais por sua rica cultura. Como “o lugar ¢ a base da reproducdo da vida e pode
ser analisado pela triade habitante — identidade — lugar. [...] Ele, é o espaco passivel de ser

sentido, pensado, apropriado e vivido através do corpo” (Carlos, 2007, p. 17, grifo meu). Ou

31 Natal, Ano Novo e Dia de Santos Reis.
32 Gentilico atribuido a quem nasce em Antari.
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ainda, um espaco territorializado a partir do corpo que fala, que sente e introjeta os saberes
herdados de seus antepassados, seus costumes e tradi¢des que interpenetra nos conhecimentos

trazidos pela modernidade.

Nesse sentido, no século XVII e parte do século XIX, predominava na regido a pecudria
extensiva, com pequenos currais ou fazendas de criagdo de gado, cuja mao de obra advinha de
agregados, normalmente negros; ndo se sabe ao certo se eram livres, libertos ou escravos, como
nos moldes do desenvolvimento da pecudria no sertdo nordestino. Nesse periodo, a economia
de Antari girava em torno da criagdo de gado, tendo seu fundador um vaqueiro, o Senhor
Manoel Lourengo. Com o passar do tempo, a comunidade de Antari desenvolveu o cultivo do
café em suas terras, utilizando até hoje diversas técnicas artesanais de manejo, tornando a
producdo do café um simbolo indenitidrio daquele povo, pois suas técnicas sdo seculares,

herdadas dos antepassados, transmitidas por geragdes.

N3ao se sabe ao certo quem iniciou o cultivo, porém o café € a base da economia local
ha mais de cem anos, segundo produtores locais. Apesar da conexdo com o passado em praticas
como a torra em bolas de aluminio ou chapa quente para uso doméstico, moer em pildo de
madeira rustica ou em moedor de ferro, hoje o beneficiamento da torrefagdo comunitdria vem
modificando e agregando valor a producgdo local, que pode ser comercializada por melhores
precos, o que ndo acontecia antigamente quando era vendido in natura. A tecnologia mudou a

rotina e os costumes locais.

Nas rocas de café, € comum encontrarmos casas de taipas cobertas por telhas grossas
antigas € um terreiro para secar os frutos. Essa pratica demonstra que, apesar das novas
tecnologias de construcdo (adobe, bloco de argila ou cimento, ferro entre outros), preferem
continuar com o costume de construir esse tipo de habitagdo cuja técnica de construcdo foi
aprendida no passado. Estas casas/ranchos sao feitas com materiais de baixo custo ou até mesmo
sem custo, usando o que a natureza oferece. Nas rocas, servem tanto para guardar as ferramentas
de trabalho, quanto para alojar os proprietarios durante a noite no periodo da colheita; os donos
da terra preferem ficar na propriedade, durante a semana, a retornar para a comunidade todos

os dias ao final da tarde.

Entre os meses de junho e julho ocorre a colheita do café. Nesse periodo o povoado fica
praticamente deserto, todos saem para a colheita, retornando apenas na sexta-feira a tarde ou
no sabado até meio-dia. Este € um momento em que muitos jovens e até idosos ganham dinheiro
na “panha do café”, como eles dizem. Em entrevista, A. S. S.,78 anos, conta que foi chamada

para trabalhar na roga de café.
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Quer ir para minha roca? Eu disse: Que dia? Ele disse: sdbado. Eu disse: vou.
Respondi assim, como diz que ndo sentia nada, que nao morria. Ai, quando foi no dia
que eu disse 0 menino que eu ia, Marlene disse assim: “Minha tia Aninha, a senhora
tem coragem de enfrentar essa tarefa?”” Disse: tenho! Por que que ndo? Eu néo t6 viva,
eu ndo t6 andando? Minhas pernas € boa mesmo, meus bragos € bom, e a minha cabeca
ainda t4 bem? Eu: dava muito para mim ir, se eu amanhecer com garra no dia que for
para ai, eu vO. Ja td ali com a minha maumitinha pronta, ji arrumadinha pra amanha
eu vou emburacar! (A. S. S., 2024, informagao verbal).

Apesar da idade j4 avancada, dona A. S. S. esbanja satde. Estd sempre trabalhando,
assim como a maioria dos idosos (homens e mulheres) do povoado, mesmo j4 aposentados. A
forma como ela expressava a vontade de continuar a trabalhar, a fazer os servicos de sua roga e
até mesmo trabalhar no macaco para ganhar pelo dia trabalhado, impressionava pela vivacidade

¢ convic¢ao de sua forca. Disse: “Fui criada na roga!”.

A roca é de onde o sertanejo tira seu sustento. Ao pé da serra que circunda a comunidade,
muitas outras culturas s@o praticadas para a subsisténcia, cultivam: mandioca, milho, feijao,

andu, arroz, além de verduras, frutas e hortaligas.

Em Antari, passado e presente convivem harmonicamente, as benesses do mundo
contemporaneo tém contribuido para que os antarienses, inclusive muitos idosos, sejam homens

do/no mundo, sem perderem a identidade amparada na vivéncia cultural e religiosa.

A modernidade trouxe para Antari energia elétrica, comunicagdo via telefone publico
(ja em desuso) e, recentemente, a internet e o sinal de celular. Com eles, ha facilidade de
comunicacdo, que antes era muito dificil, pois normalmente os serranos s6 comparecem a sede
do municipio em alguns momentos, normalmente nas segundas-feiras, por conta da feira livre,
onde tanto vendem quanto compram mercadorias, no inicio ou final de més, para retirar a

aposentadoria.

Dessa forma, a modernidade na figura desses dois produtos culturais, a internet e o
celular, facilitou tanto a comunica¢do quanto o acesso a informagdo nas &4reas rurais.
Praticamente todas as residéncias de Antari t€m internet rural; quem ndo tem pega a senha da
casa do vizinho. A informacdo e o uso do aparelho chegaram nas maos de todos, inclusive dos

mais velhos, com quem converso via WhatsApp.

Um momento que presenciei desse processo foi na entrevista com o mestre do terno de
reis. Num dado momento da entrevista, quando falava dos valores e de como se portam no

Terno de Reis, parou de falar e deu a procurar videos de ternos de reis no YouTube. Para ele
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esses “ternos” nao sdao verdadeiros como o da comunidade, isso porque, na sua mentalidade,
num grupo de reiseiro de verdade, vestem todos iguais, com o terno, o chapéu enfeitado (que
chamam de lapinha). A internet trouxe, no toque do dedo e na palma da mao, a oportunidade
de conhecer outras culturas e compard-las com a deles, a ponto de fazerem juizo de valor apenas
pela aparéncia do diferente. Importante destacar que as tradicbes ndo sdo imutdveis, o
movimento transformador das tecnologias colabora com as mudangas nos costumes e tradicoes,
nao ao ponto de substitui-las, e sim de fortalecé-las, pois permite ao devoto o poder de anélise

e comparacao, assim como o de agregar ao seu o que for pertinente.

No alto dos seus 82 anos, maos trémulas, pouca escolaridade, o chefe do Terno de Reis
€ uma pessoa sorridente e alegre, sempre disposto a colaborar com a cultura, a religido e a
tradicdo do povoado, transmitindo o que aprendeu ao longo dos mais de trinta anos como
reiseiro, agricultor e pedreiro. Sempre que € convidado pela escola para contar a historia do
Terno, nas palavras dele “ndis nan distinge ninguém”, ou seja, ele ndo nega um pedido, a quem
quer que seja, para transmitir a historia e trajetéria do Terno de Reis a partir do que aprendeu

com os mais velhos e de sua experiéncia como mestre.

A modernidade anda junto com a tradi¢do, que se mantém viva na comunidade através
da transmissdo oral entre as geracOes. Dois desses costumes que classifico como tradi¢do
cultural, porque utilizam em todas as festividades religiosas, seguindo o0 mesmo modo de

executar a receita sdo: o arroz € o “manué” feitos com coco licuri.

No dia da primeira entrevista com a Dona A. S. S., a rezadeira (¢ chamada assim porque
as pessoas sempre a buscam para rezar nos veldrios e por conta das ladainhas que canta na
igreja), encontrei-a sentada na calgada de sua residéncia quebrando coco licuri a pedido do neto.
De pronto me ofereceu algumas améndoas, que saboreei, para mim tem sabor de infincia, pois
me lembro de que muitas mulheres da zona serrana vendiam colares de coco licuri na feira livre
de Barra do Mendes, era a maior alegria quando minha mae chegava da feira com esses colares

que pareciam pedras amarronzada com sabor de coco.

O coco licuri é muito utilizado na culindria local, principalmente no periodo de festejos
catolicos como Semana Santa e Festa de Reis. Na Semana Santa, € tradi¢do todos os anos
fazerem arroz de coco licuri com abdbora, costume dos antepassados para lembrar o tempo de
escassez, conforme conta um dos entrevistados. Ja na festividade aos Santos Reis, a

comunidade saboreia a iguaria “manué”, que também leva o coco.

O “manué” ¢ um doce tradicional consumido em todo o Brasil, foi mencionado em tela
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de Jean-Baptiste Debret que retrata o comércio ambulante de negras de ganho no Rio de Janeiro,

entre 1817 e 1835%.

De acordo com a chef Liicia Soares (2023), ha por todo o pais receitas do manué com
diferentes ingredientes; ora a base € a mandioca (aipim) ralado cru, ora é de milho moido ou
fuba. Ela diz que o escritor Guilherme Figueiredo, descreveu o manué como uma iguaria
indigena que foi civilizada pela mao do negro; no diciondrio de Aurélio Buarque de Holanda, é
uma espécie de bolo feito com fuba de milho, mel e outros ingredientes; ja Camara Cascudo o
descreveu como um doce popular para merenda e nio para sobremesa, os preferidos sdo os de
milho, entre os vérios tipos que sao feitos. Segundo ele, o doce € um engodo, comida pesada
para “encher o bucho”, enganar a fome. Feitos com fermentos e bicarbonato de sddio, uma

guloseima rustica e simples, contemporanea do povoamento dos sertdes no século XVIII.

A chef Soares (2023) ainda afirma que a origem do manué € indigena, por ser muito
parecido com a broa de mandioca ou milho, porém foi aprimorado a partir dos novos
ingredientes colocados pelos portugueses e africanos que utilizaram técnicas e estética para
reelaborar o doce. A variedade de nomes do doce (Managues, Mandveis, Manaués e Managao)
foi descrita por Eliane Morelli no livro Delicias das Sinhds: historia e receitas culindrias da

segunda metade do século XIX e inicio do XX3*.

O manué feito na comunidade de Antari, nas festividades aos Santos Reis, segundo a
tradicdo oral, € feito com coco licuri pisado no pilao com um pouco de farinha de mandioca;
numa bacia, mistura-se o coco triturado com fubd, rapadura ou agucar, uma pitada sal, 6leo ou
banha de porco, acrescenta cravo-da-india e canela moida a gosto. Apds misturados os
ingredientes, sdo feitos bolos pequenos e enrolados em folha de banana, assados numa pedra

ou laje no fogdo a lenha; devem ser servidos mornos ou frios, acompanhados de um café.

Durante o Giro, pude perceber como as pessoas da comunidade gostam do manué. No
dia do café dos reiseiros, como eles dizem, na casa de uma devota colaboradora, todos ja sabem
que hd a iguaria. Ja chegaram perguntando: Tem manué? Aparentemente, a dona da casa € a
responsdvel por manter a tradicdo do manué na comunidade, apesar de todos saberem como

fazer o doce.

Um fato importante de manutencdo da cultura local é a solidariedade, algo muito

3 Iconografia disponivel em: https://www.brasilianaiconografica.art.br/obras/19593/negresses-libres-vivant-de-
leur-travail.Acesso em: 28 ago. 2024.

34 Ver texto na integra, disponivel em: https://museudoacucar.com.br/mostras-temporarias/manue-ou-manaue-
existe-bolo-mais-brasileiro/. Acesso em: 06 ago. 2024.


https://www.brasilianaiconografica.art.br/obras/19593/negresses-libres-vivant-de-leur-travail
https://www.brasilianaiconografica.art.br/obras/19593/negresses-libres-vivant-de-leur-travail
https://museudoacucar.com.br/mostras-temporarias/manue-ou-manaue-existe-bolo-mais-brasileiro/
https://museudoacucar.com.br/mostras-temporarias/manue-ou-manaue-existe-bolo-mais-brasileiro/
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presente nas comunidades rurais. Ela é visivel no hédbito das mulheres da comunidade,
principalmente as mais velhas, de se reunirem ao final da tarde para fazer beiju ou avoador (tipo
de biscoito polvilho feito com tapioca, ovo, 6leo, sal e d4gua) na pequena casa de farinha de
Dona M.®, mulher negra descendente dos fundadores da comunidade. Para elas é um

divertimento, um momento de lazer, mas também de preservacdo da cultura local.

Em uma das visitas a comunidade, encontrei varias mulheres na casa de farinha,
construida em tijolo adobao e barro, com duas aberturas na lateral rente ao chio, para colocar a
lenha e atear fogo aquecendo a laje dos fornos, onde as mulheres faziam, no momento, o beiju
de tapioca. A medida do beiju € feita com a mao. Enche a mdo com tapioca e despeja aos poucos
na laje quente para formar um pequeno montinho oval. Ao arrebitar das extremidades, significa
que € hora de assar o outro lado, vira-o com o cabo de uma colher ou qualquer instrumento
pontiagudo. Retira da laje quando estiver bem seco, € um processo bem rapido. O beiju € muito

utilizado na alimentacao cotidiana da comunidade.

H4 na comunidade uma casa de farinha comunitdria, pois o cultivo da mandioca para a
fabricagdo de farinha, tapioca fresca, beiju e avoador ¢ costume cuja “ranca” ¢ tradicionalmente
a partir do més de setembro apds a colheita do café, de ano em ano. Mas € na pequena casa de
farinha que algumas mulheres conversam, contam histrias, cantam musicas antigas etc.

Ajudam assim a preservar a cultura e a identidade quilombola.

Mas Antari nao nasceu uma comunidade quilombola, antes disso era uma comunidade

de negros chamada Saco D’Anta. Vejamos como tudo aconteceu.

3.1.1 O povoamento do sertao

O chao, usado, vivido e experienciado pelo povo antariense vem de longa data. Para
falar de um povoado localizado no sertdao’® nordestino, a 1052 metros de altitude, em meio a
serras de dificil acesso, principalmente no século XVIII e XIX, onde o translado de pessoas e
mercadorias eram realizados no lombo de cavalos ou burros, € preciso retroceder no tempo para
compreender, mesmo que parcialmente, a interiorizacdo do sertdo, mais precisamente na regiao

da Chapada Diamantina, para entender o surgimento de pequenos povoamentos como o de

3 Utilizei a primeira letra do nome da dona do imével respeitando sua identidade.

36 Refiro-me ao sertdo da Bahia onde se localiza a Chapada Diamantina, que, no periodo da colonizacio, era terra
pertencente ao Conde da Ponte, conforme Moiseis Oliveira Sampaio (2017) e Erivaldo Fagundes Neves (2003).
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Antari®’.

Assim, partimos do conceito de “sertdo”, que, segundo Sampaio (2017), tem diversas
defini¢des, mas que todas trazem a ideia de espaco interior, distante do centro, zona periférica,
espaco deserto. “No inicio da colonizagdo era a linha imagindria que separava a civilizacdo da
barbarie [...] cadtico, ndo cristdo, ndo civilizado e hostil aos valores da cristandade portuguesa”

(Sampaio, 2017, p. 88).

Apesar de Antari nunca ter sido desértico, muito menos uma linha diviséria entre a
barbdrie e a civilizacdo, é e sempre foi espago interior distante do centro de cidades como

Seabra, Lencoéis, Brotas de Macatbas e Barra do Mendes.

O conceito do autor citado acima ilustra o inicio da colonizacdo da América portuguesa,
o litoral foi a residéncia fixa dos portugueses que aqui chegaram, iniciando o cultivo da cana-
de-agtcar, primeira monocultura de exportacdo do Brasil. O sertdao era um lugar distante,
impreciso, longinquo, desértico, entre outros esteredtipos a partir do olhar do colonizador.
Como ambiente indspito, lugar dos gentios bravos, era preciso ser desbravado e dominado — o
territrio e os nativos. Assim, as primeiras expedicdes sertdo adentro, seguindo o curso de rios
como o Paraguacu e o Sdo Francisco, foram para exterminar ou capturar indigenas para mao de

obra nas fazendas do litoral, conforme narra Neves (2003).

Outras incursdes ocorreram em busca de minérios, principalmente ouro, prata e pedras
preciosas. A descoberta de minério e o desenvolvimento da pecudria intensificaram a povoagao
do sertdo, especialmente na Chapada Diamantina, formando vilas e cidades com o apoio do
“parabelum e do fuzil” (Neves, 2003, p. 225). As terras no sertdo baiano foram praticamente
divididas, aquela época, entre as familias Guedes de Brito, futura Casa da Ponte, e os Garcia

D’Avila, Casa da Torre.

Essas familias se consolidaram politica e financeiramente sendo beneficiadas com o
sistema de sesmarias, adquirindo, no interior da capitania da Bahia, vastas propriedades, nas
quais criavam gado e exploravam jazidas de metais preciosos. De acordo com Santos (2022), o
sistema de sesmaria consistia em distribuicdo de grandes extensdes de terras “recém-
conquistadas ou ainda por conquistar”, com fronteiras e extensdo imprecisas em favor dos

comandantes das expedi¢des de enfrentamento aos nativos, chamados de “gentios barbaros”.

37 Encontrei documentos com a escrita do toponimo Antary (documentos antigos) e Antari (documentos mais
recentes).
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Tanto os Guedes de Brito quanto os Garcia D'Avila viram a “possibilidade de apossar
de enormes extensodes de terras [...] e, estabelecer estratégias de ocupacdo do territério e de
formacdo de um grande nimero de currais que adentraram e povoaram grande parte do sertao
(Sampaio, 2017, p. 90). Uma dessas estratégias, desde a ocupacao do litoral até a conquista do
sertdo, foi a guerra aos indios, na qual os colonizadores tinham apoio de uma tribo contra outra
rival ou de grupos indigenas ja trabalhadores nas fazendas pecuaristas e lavouras de

mantimentos (Neves, 2003).

Para a narrativa da pesquisa, as terras que nos interessam ficam a margem direita do rio
Sao Francisco, considerando a partir de sua nascente na serra da Canastra em Minas Gerais,
pertencentes aos Guedes de Brito, que por casamento da neta de Antonio Guedes de Brito®,
Joana da Silva Guedes de Brito, com Manoel de Saldanha da Gama, Conde da Ponte, o
patrimonio dos Guedes de Brito ficou conhecido como Casa da Ponte, cujo territorio estendia
da “[...] margem direita do S3o Francisco, entre as nascentes do Paraguagu, area central da
Bahia e do Paraopeba, sul de Minas Gerais, estendendo-o, a leste, aos vales do Jequitinhonha,
Pardo e de Contas”, conforme narra Neves (2003, p. 119). Ou seja, as terras da regido de

Jacobina, Morro do Chapéu e regido atual de Irecé pertenciam a Casa da Ponte.

Em 1809, morreu o sexto Conde da Ponte, Jodo de Saldanha da Gama Melo Torres,
governador da capitania Bahia. Nesse ano, iniciou o inventario dos bens terminando-o em 1832,
quando houve a partilha do esp6lio. A partir da divisao dos bens, Manoel de Saldanha da Gama
Mello Torres Guedes de Brito assumiu o titulo de sétimo Conde da Ponte. Ele e sua mulher
Joaquina de Castelo Branco, bem como a vitdva do sexto conde, autorizaram a venda de todos

os seus bens, inclusive as fazendas que restavam.

Ap6s uma vida de arrendamentos e vendas, o dominio da Casa da Ponte restringiu
apenas a “[...] serras ingremes, gerais ou tabuleiros pedregosos, caatingas secas, veredas de
escassas aguadas e estreitos vales de rios intermitentes” (Neves, 2003, p. 183), ou seja, terras
sem muito valor comercial ou interesse de grandes fazendeiros pecuaristas, exatamente pelas
condi¢des climdticas, pouca dgua e terreno ingreme. Essa descri¢do se apresenta muito parecida
com a regido de Chapada Diamantina, principalmente a drea estudada nesta pesquisa, por ser

caatinga com baixa incidéncia pluviométrica e serras de dificil acesso.

38 Sobre as conquistas territoriais de Antdnio Guedes de Brito herdadas pela Casa da Ponte, ver: NEVES, Erivaldo

Fagundes. Posseiros, rendeiros e proprietarios: estrutura fundidria e dinimica agromercantil no Alto Sertdo da
Bahia (1750-1850). Recife: [s.n.], 2003.
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Naquela época, chamava-se de fazenda uma grande unidade fundidria e de sitio, uma
gleba (porcdo de terra) de fazenda, independente das dimensdes, as vezes estendendo-se por
léguas. A Casa da Ponte administrava as fazendas em sistema de arrendamento. Nesse sistema,
o0 proprietario “empresta” a terra para outra pessoa explorar, seja na agricultura ou na pecuaria,
tendo esta que pagar pelo uso da propriedade e da produgdo, tornando-se semidependente do
proprietario. Com o passar do tempo, essas pessoas compravam pequenos lotes ou apossavam,

iniciando assim pequenas povoacoes.

De acordo com Sampaio (2017), na regido da Chapada Diamantina as principais
fazendas foram fixadas onde havia aguadas que possibilitassem a criacdo de gado vacum,
“principal vocagdo do sertdo”. Para o cuidado do gado — bovino, equinos e asnos — negros,
brancos, indios e mesti¢os realizavam o trabalho. A estrutura das fazendas era basicamente de
casas de taipas ou enchimento construidas com materiais simples como: pedra, barro, cipds e

varas, além de tiras de couro cru, cobertas com palha de ouricuri.

Ribeiro (2003) nos ajuda a compreender melhor esse tipo de habitacdo dizendo que foi
muito comum no periodo da colonizacdo do territério brasileiro, pois ndo exigia alto grau de
técnica em construcdo e nem mao de obra especializada, utilizava-se de materiais disponiveis
da natureza ao redor. Logo que se estabeleceram os colonizadores, erigiram construcdes mais
resistentes utilizando tijolo adobe de terra crua, cal e pedra. As construcdes de taipa ou pau a
pique dos primeiros séculos da colonizacao foram desaparecendo quase por completo no século
XVIII. Ainda hoje esse tipo de construcdo € utilizado por populacdes ao redor do mundo, em
locais onde o material disponivel é o que a natureza fornece, ou em lugares que, por conta da

desigualdade social, usam esse tipo de habitacdo devido ao baixo custo e facil execugao.

As casas de taipa ou pau a pique eram muito comuns na regido de Antari, as casas eram
inicialmente cobertas com palha de coco licuri, palmeira abundante nas serras do povoado.
Ainda hoje, podemos encontrar esse tipo de casa de taipas nas rocgas ao redor da comunidade,
porém coberta com telhas antigas; também é comum encontrarmos propriedades cujos limites

entre elas € uma cerca de pedra.

Quanto ao uso de pedras para constru¢do, como as cercas de pedra vistas em Antari,
Oliveira e outros (2016) nos informam que o uso de pedra seca em constru¢des tem sua provavel
origem nos tempos pré-histéricos. Diversas estruturas de pedra foram deixadas por civilizacdes
que nos antecederam como o0s egipcios, gregos e incas. As cercas de pedra ndo sdo menos

importantes que os templos ou casas comuns, parecem estar vinculadas, assim como as antigas
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casas de taipas ou pau a pique, as condi¢des geoambientais dos lugares onde aparecem, ou seja,

a oferta do material em abundincia versus a necessidade de construir.

Essas cercas de pedra podem ser encontradas em diversas partes do mundo, Europa,
Africa, Asia e América. Suas origens no Brasil pressupdem o processo de ocupagio do interior
do pais no periodo colonial. Hoje sdo encontradas normalmente no Sul e Nordeste brasileiro,
mais precisamente nos estados da Paraiba, Pernambuco e Rio Grande do Norte, mas é no Seridé
Potiguar onde as cercas compdem mais efetivamente as paisagens rurais. Sao construcoes
artesanais encontradas em locais com abundancia de blocos de rochas soltas, cuja principal
funcdo ¢ a “delimitacdo de propriedades rurais e estdo em dreas de ocupacgdo historica da

pecudria, para a criagdo de gado” (Oliveira et al., 2016, p. 81).

Nao € somente no Serid6 Potiguar que as cercas de pedra separam propriedades rurais.
Aqui no sertdo da Bahia, no municipio de Barra do Mendes, encontramos muitas dessas cercas
dividindo propriedades rurais; e ndo hd estudo para referendar como e quando foram
construidas. Oliveira e outros (2016) afirmam que herdamos da cultura ibérica esse costume
herdado dos mouros quando da invasao da Peninsula, e que, por conseguinte, veio para o Brasil
no processo de colonizac¢do, sendo incorporado aos costumes e técnicas dos nativos e dos povos

africanos.

Em Antari, segundo os proprietdrios das terras, ja herdaram de seus antepassados com
essa estrutura de cerca de pedra. Considerando a época de fundagdo de Antari e alguns relatos
da existéncia de escravos proximos a comunidade, as cercas existentes podem ndo ter sido
erguidas por maos cativas como em outros lugares do Brasil, mas provavelmente por seus

descendentes, uma vez que passavam seus costumes de geragao em geracao.

Sampaio (2017), analisando a forma de escravizac¢do na pecudria no sertdo, diz-nos que,
nas fazendas, boiadeiros ou vaqueiros — livres ou escravos — se tornavam agregados®® com o
tempo, morando em uma parte da fazenda como meeiros*’, possibilitando o actimulo de bens.
Ap6s quatro ou cinco anos de trabalho, recebiam como pagamento pela reprodugcao um entre

quatro animais nascidos. Esse sistema levou o agregado a cuidar de todo o rebanho como se

3 Termo usado no sentido de: Lavrador pobre estabelecido em terra alheia mediante certas condig¢des. =
MORADOR. Disponivel em: https://dicionario.priberam.org/agregados. Acesso em: 07 jul. 2024.

40 Que tem de ser ou que pode ser dividido em dois quinhdes iguais. 2. Que ou quem possui ou tem direito a
metade em alguma coisa. 3. Que ou quem cultiva um terreno de outrem, com quem tem de dividir o produto daf
resultante. Disponivel em: https://dicionario.priberam.org/meeiro. Acesso em: 07 jul. 2024.
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fosse seu, pois sabia que ao multiplicd-lo teria possibilidade de comprar sua prépria terra ou até

mesmo sua liberdade e a dos seus.

Esse sistema escravista na pecudria do sertdo tratado por Sampaio (2017) corrobora com
Lycurgo Santos Filho (1956), no seu livro Uma Comunidade Rural no Brasil Antigo, em que
retrata aspectos da vida patriarcal e da administracdo da fazenda Brejo do Campo Seco, hoje
cidade de Brumado, da familia Pinheiro Cangucu. Na fazenda Brejo do Campo Seco, como
exemplo desse sistema, os vaqueiros tinham direito a “partilha”, que era o pagamento ao servigo
prestado pelos vaqueiros. Esse pagamento ndo era em dinheiro, e sim em crias, pelo “sistema
de sortes”; como foi dito anteriormente, o vaqueiro receberia uma cria a depender do acordo

com o patrdo, se uma a cada quatro ou cinco crias nascidas.

A esse sistema de trabalho, Sampaio (2017) chamou de “sistema de dependéncia
mutua”, ou seja, o senhor ou patrdo dependia do vaqueiro para aumentar seu rebanho, e este
esforcava-se no cuidado a fim de conquistar o seu proprio rebanho, que lhe daria, futuramente,

liberdade financeira ou juridica se fosse o caso.

Esse sistema configurou, no sertdo, uma forma diferente de escravidao em relacdo
aquela realizada no litoral da Bahia, pois aqui o escravo permanecia livre para trabalhar e até
fazer negdcios, e ndo vigiado durante o trabalho ou preso na senzala. Nesses termos,
compreende-se que o tratamento dado ao escravo do/no sertdo foi diferenciado, pois o senhor
visava sempre ao lucro, ao aumento de seu rebanho, para isso dependia do trabalho incansavel
de seus bons vaqueiros. Outro fato que era habito nas fazendas do sertdo era permitir que os
escravos trabalhassem por conta prépria, em dia ou horas estabelecidas pelo fazendeiro. Isso

também era uma forma de o escravo conseguir juntar valores para comprar sua liberdade.

Apesar de a escraviddo no sertdo ter sido diferente pelo fato de o vaqueiro escravo viver
de certa forma “livre” para se locomover em busca do gado, havia a violéncia patronal tal qual
no litoral. Aqueles que ndo aceitavam a violéncia do sistema escravista recorriam a fuga.
Segundo Santos Filho (2012), na fazenda Brejo do Campo Seco havia tronco para agoitar os
que se rebelavam. Ele afirma que era comum jovens maiores de 15 anos fugirem e serem
perseguidos pelos capitdes-do-mato. No livro Razdo da fazenda, consta pagamento aos

capitdes-do-mato para perseguir e prender negros fugitivos no ano de 1795, 1807, 1808.

Além da pecudria para abastecimento de carne e couro, a mineragdo também foi um
forte indutor do povoamento do sertdo. No século XIX, mais precisamente em 1844, Erivaldo

Fagundes Neves (2003) afirma que foram encontrados os primeiros diamantes nas serras do
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Assurud, Sincord e da Tromba, fato que mudou a demografia da regido com a vinda de
aventureiros de diversos lugares do Brasil. A mineracdo proporcionou ascensdo social de muitas
pessoas (escravos, agregados, libertos), que conseguiram juntar quantia suficiente para comprar

sua liberdade, assim como comprar terras e se estabelecer na regido das Lavras Diamantinas.

O nosso territdrio foi povoado nos mesmos moldes de todo o sertdo, a partir das fazendas
de criacdo de gado e da mineragdo, pois a Chapada Velha, onde foi encontrado diamante em
1840, colaborou para o aumento da populacio na regido. Hoje, parte do territério de Chapada

Velha pertence ao territorio de Barra do Mendes.

E, como toda a populagdo brasileira, a populagdo aqui também se mistura. Primeiro os
nativos, possivelmente Tapuias, conforme vestigios de pinturas rupestres encontradas na regiao,

como também relatos orais como os de seu C. C. S., mestre do Terno de Reis de Antarf:

Que era bruta no mato, indio brabo, que era a mae da minha avé. E a minha avé quem
vesse ela também dizia. Ela j4 sabia logo, porque o jeito dela era india. A famia nossa,
dos mais velho, vocé olhava de cada um, vocé via os cabelos grossos, assim pretinhos,
que nem o indio, tudo. [...] Tem umas tocas aqui embaixo que tem também as pinturas.
E, as pinturas. Toda vez que néis fa 14 quando era moleque, néis fa gostar de ir 14
embaixo, porque tinha umas 4gua 14, que gostava de toma banho nos pogo [...] Tinha
desenho de animal, tinha desenho de pessoa, tudo nas pedra, assim, na pedra. E ndo
acaba ndo. Eles manejava o material para fazer aquelas pintura que dgua niuma tira.
E hoje que ndis ndo sabe fazer, € isso (C. C. S., 2024, informacao verbal).

Posteriormente por brancos e negros livres ou escravos, vindos das fazendas mais
proximas como as da Lagoa das Caraybas ou Brejo da Caraybas (atual Irecé), de Macatbas,
como também das Lavras Diamantinas, colaboraram para o povoamento da regido, como a

histéria oral nos apresenta.

A seguir, trago a fundagao de Saco D’ Anta, atual Antari, conforme relatos orais e

documentos encontrados no processo de certificacdo quilombola de Canarina e Antari.

3.1.2 A posse da terra: Fazenda Saco D’Anta

Mitos sdo narrativas tradicionalmente orais que buscam explicar, através de um simbolo,
a origem de algo. A andlise e a interpretacdao do mito devem ser multiplas e complementares,
porque ele é complexo e representa uma realidade cultural. Com esse entendimento, pode a
origem do mito ser um fendmeno natural, um fato histérico ou cultural, o surgimento de um

lugar etc., para compreender a realidade imediata. O mito ¢ sempre “[...] a narrativa de uma
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criacdo. [...] Narra com graca as facanhas de entes sobrenaturais; uma realidade passa a existir,
seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um

comportamento humano, uma instituicao” (Eliade, 1972, p. 9).

Quando falo sobre o mito de fundacdo de um lugar (espaco geografico), estou me
referindo a como essas narrativas miticas influenciam a maneira como a histéria desse lugar é
contada pelas geracdes, interpretada e lembrada pelos seus habitantes. E como se o fato
origindrio permanecesse sempre vivo na memoria das pessoas, como ocorre com os mitos de

todas as origens, eternizam.

-

E comum aqui no sertdo encontrarmos diversos lugares (cidades e povoados) com o
toponimo de “Lagoa” referindo-se a um mito de fundacio contado de geracao em geragdo. Por
esse angulo, percebe-se que, para compreender um mito de fundacao, € preciso ouvir as pessoas
do lugar, o que dizem a respeito do fato. Dessa forma, as técnicas da Historia Oral sdo sempre

pertinentes.

A Historia Oral, além de uma ciéncia, ¢ a arte do individuo, pois envolve “[...] padrdes
culturais, estruturas sociais e processos historicos” (Portelli, 1997, p. 15), os quais sdo
aprofundados na esséncia dos significados, a partir de conversa/entrevista sobre as experiéncias

vividas, memdrias individuais e do impacto destas na vida das pessoas.

Portelli (1997, p. 72) também nos diz que “A histdria oral e as memorias, pois, ndo nos
oferecem um esquema de experiéncias comuns, mas sim um campo de possibilidades

compartilhadas, reais ou imagindrias|...]”.

Quer dizer que estamos lidando com pessoas que podem compartilhar suas experiéncias
sem receio, outras podem silenciar alguns pontos que nao sao confortdveis, ou que preferem
ndo contar, e até mesmo confundir um evento ou outro etc. Porém, ao compartilharem suas
memorias, possibilitam apreendermos a realidade social a partir de multiplas vivéncias
individuais e coletivas num mosaico de abstragdes que ora se aproximam ou distanciam, a

depender do olhar subjetivo de cada individuo.

A memoria individual é aquilo que um individuo lembra sobre um fato. Maurice
Halbwach (2003) corrobora com o entendimento e a diferenciacdo da memoria individual da

memoria coletiva. Para ele,

[...] se a memoria coletiva tira sua forga e sua duragfo por ter como base um conjunto
de pessoas, sdo os individuos que se lembram, enquanto integrantes do grupo. Desta
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massa de lembrangas comuns, umas apoiadas nas outras, ndo sdo as mesmas que
aparecerdo com maior intensidade a cada um deles. De bom grado, dirfamos que cada
memodria individual € um ponto de vista sobre a memdria coletiva, que este ponto de
vista muda segundo o lugar que ali ocupo e que esse mesmo lugar muda segundo as
relagdes que mantenho com outros ambientes. Nao € de surpreender que nem todos
tiram o mesmo partido do instrumento comum. Quando tentamos explicar essa
diversidade, sempre voltamos a uma combinagdo de influéncias que sdo todas de
natureza social (Halbwach, 2003, p. 68).

A memoria € social. Um acontecimento nunca € um fato isolado de um grupo, pode esse
grupo ter visdo e lembrancas diferentes a depender do grau de envolvimento e do lugar que
ocupa no cendrio social. Assim, € importante compreender que, utilizando a Histéria Oral, é
possivel identificar as particularidades entre o individual e o coletivo — um mesmo fato visto
por diferentes percepcoes, € nestas algo em comum em que subjaz o coletivo. As lembrancas
se apoiam, se complementam, mas se diferem a partir da posi¢do ocupada por cada pessoa. Um
escravo nao se lembrard do sofrimento vivido pela 6tica de seu opressor. Contudo, ambos se

lembram, um com sentimento de revolta ou vinganga, € outro com sentimento de posse, talvez.

Peter Burke (2017) assevera que seria impossivel estudar o passado sem uma cadeia de
fontes intermedidrias que seria: os primeiros historiadores, os arquivistas, os escribas e as
testemunhas. Decerto que beber na fonte dos primeiros historiadores nos dard consciéncia de
fatos estudados antes de nds, sao nossa base tedrica, sem os arquivistas nao haveria documentos
selecionados e guardados de forma que pudessem subsidiar novas pesquisas. Os escribas
produzem documentos histdricos a rogo dos que ndo sabem utilizar a escrita, mas preservam a
oralidade através deste e, por fim, o testemunho que atesta o fato por ter visto, acompanhado
ou participado. O autor acrescenta dizendo: “Ha meio século, pode ser ttil substituir a ideia de

fontes pela de indicios do passado no presente” (Bruke, 2017, p. 25).

Dessa forma, descrever o territério e a ocupagdo das terras da comunidade quilombola
de Antari requer cuidado e andlise minuciosa do dito, comparado com o documental, assim
como das lembrancas de diferentes individuos entrevistados na época do processo de
certificacdo. As entrevistas foram realizadas pelo historiador e genealogista L. A. M. de S., em
meados de 2006, quando iniciou suas pesquisas sobre a comunidade de Canarina, retornando
ao povoado anos depois para buscar provas/indicios que assegurassem a certificacdo
quilombola nao sé desse povoado, mas também de Antari, Volta do Abdon e Queimada do
Rufino. Por esse motivo, achei pertinente entrevistar o historiador. Importante salientar que o

entrevistei porque as pessoas entrevistadas a época, os mais velhos, ji faleceram.
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Para Itamar Vieira Junior (2019), refletindo sobre o conceito de territério para o povo
de Iuna, afirma que territério é sindnimo de terra, mas ndo qualquer terra, € a terra onde se
trabalha, se fazem amigos, se sofre, onde suas histdrias de vida sdo forjadas — territério como
lugar da experiéncia, ou seja, do vivido nas relagdes sociais estabelecidas uns com os outros.
“O desafio ¢ entender que essa por¢do do mundo surge a partir dos fluxos da historia, do
trabalho, do parentesco, da natureza, do sagrado, da politica, deixando-se materializar em

fronteiras fixas” (Vieira Junior, 2019, p. 267).

Para materializar as fronteiras fixas e também porosas de Antari, comeco trazendo o que
contaram ao historiador barramendense*! a partir de seus ancestrais no povoado de Canarina,

que fica a apenas 12 km de Antari.

De acordo com os relatos, no século XVIII, o povoamento das terras de Antari ocorreu
quando o Senhor Manoel Lourenco, vaqueiro do Senhor Raimundo Ferreira dos Santos,
proprietério da fazenda Roga Grande, sede da fazenda Canabrava das Almas, saiu em direcdo a
uma outra fazenda conhecida com Saco D’Anta, em busca de um rebanho que havia sumido
nas serras em meio aos grotdes, pois, como de costume, o gado era criado de forma extensiva,

solto na capoeira (caatinga).

Durante essa labuta, o vaqueiro Manoel Lourengo encontrou uma 4rea plana com muito
capim em torno de uma “lagoa” onde as antas bebiam tranquilamente. Vendo, na lagoa, a
oportunidade de ter 4gua, bem mais precioso por aquelas passagens e cuja existéncia seu patrao
desconhecia, voltou a fazenda Roca Grande propondo a compra dessa parte da fazenda Saco
D’Anta, no que foi atendido de imediato pelo patrdo, pois anos atras ja havia vendido parte

dessa mesma fazenda ao vaqueiro, para que iniciasse seu proprio sitio.

De acordo com o historiador L. A. M. de S.,

[...] eles contam, € a memoria oral, diz que a fazenda da Roca Grande aquela época
era relativamente longe, né?, 10, 12 km, ndo era facil como hoje, isso dentro da mata
[...] Manoel Lourenco, sendo vaqueiro de Raimundo Ferreira, encontrou, descobriu a
lagoa. [..] Ele ndo disse a Raimundo que descobriu [..] provavelmente a 4gua deveria
ser escassa, porque para ele fazer um negécio desse com o achado dessa lagoa, ndo
era para agua ser assim, tdo facil ndo [...] essa parte de terra, como era uma terra
devoluta, solta, como eu disse relativamente longe, o Raimundo ndo fez, nio criou
dificuldade e vendeu as terras para Manoel Lourenco sem saber da Lagoa (L. A. M.
S, 2024, informacgao verbal).

41 Gentilico referente a quem ¢ natural de Barra do Mendes.
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Ao narrar a condigdes geograficas das terras de Raimundo Ferreira, retornamos a
Sampaio (2017), ao descrever a estrutura das fazendas da regido da Chapada Diamantina
pertencentes a Casa da Ponte, principalmente as propriedades menores que tinham menor valor
por conta da escassez de dgua, propria da regido semidrida com rios intermitentes. Por conta
dessa escassez hidrica, as povoacdes sempre surgiam em torno de locais onde pudessem ter
agua suficiente para sobrevivéncia, um veio d’agua temporario onde depois abriam cacimbas*?
que minavam o ano todo. Portanto, encontrar um veio d’4gua, uma “lagoa”, serviu como mito

de fundagdo de muitos lugares no sertao.

Halbwachs (1990) afirma que os homens sé adquirem o direito a propriedade quando a
sociedade da qual fazem parte os vincula de forma permanente a terra, mas que, apesar dessa
vinculagdo violentar a realidade pela mobilidade dos individuos, somente a memdria coletiva
seria capaz de garantir a posse. Ou seja, como garantir que alguém foi o primeiro a chegar
nessas terras, a cultivar, a colher? Essa situacdo € garantida pela memoria coletiva adotada pelo

grupo frente a por¢ao do espago, porém € preciso considerar essa memoria como

[...] um conjunto, as coisas, € 0s signos ou simbolos que a sociedade a ela relacionou
[...] A sociedade ndo estabelece somente uma relagdo entre imagem, de um lugar e um
escrito. Ela considera o local enquanto se relaciona entdo a uma pessoa, seja porque
esta o tenha demarcado com balizas e cercas, seja porque ali reside habitualmente,
porque a explora ou mande explorar (Halbwachs, 1990, p. 145).

Nesses termos, a posse nao se configura apenas no documento, mas também no uso que
se faz da terra, na fixacdo do homem na terra. Apesar de ter surgido a partir da compra das
terras, a histéria da lagoa que projetou o interesse pela posse da terra é viva na memoria dos

moradores

O processo de certificacao da comunidade de Antari, inscrito no n® 01420.003580/2013,
datado de 10 de abril de 2013, traz alguma memoria sobre a histéria da tal lagoa. Na entrevista
datada de 20 de mar¢o de 2013, o senhor E. D. da S., 54 anos, na época agricultor, neto de

descendentes das primeiras familias do povoado, conta:

42 1. Cova ou poco em que se junta a dgua paludosa. 2. [Angola] Poco que recebe a dgua pluvial filtrada pelos
terrenos circunjacentes e que € utilizada pelas povoacdes. = MAIANGA 3. [Brasil] Buraco cavado até se encontrar
um lencol de dgua. Disponivel em: https://dicionario.priberam.org/cacimbas. Acesso em: 06 jul. 2024.
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Lembra que tanto seu pai, como seu tio falavam sobre um acontecimento na Lagoa
Saco D'antas, que, segundo relatos de moradores, a partir do descobrimento da lagoa
€ que os moradores foram se acomodando nos arredores, e nessa lagoa, em uma época,
segundo seu pai, houve um estrondo na lagoa e entdo a lagoa secou, e ainda que
quando a lagoa era cheia, havia uma mae d'dgua no local (Fundagdo Palmares, 2013,
p. .5

Para além do mito da “lagoa” comum na regiao, a propriedade juridica da posse de Saco
D’Anta ¢ documentada. As terras chamadas de Saco D’ Anta, que deram origem posteriormente
a comunidade de Antari, podem ser comprovadas com recibo de compra e venda passado ao
vaqueiro Manoel Lourengo pelo patrdo Raimundo Ferreira da Silva e esposa, Dona Maria
Quintiliana da Silva e também por recibo do pagamento de imposto ao Império pela posse da

terra.*

Comprar uma gleba de terra na mao do patrdo era de costume naqueles tempos, uma vez
que era comum 0S vaqueiros conseguirem juntar recursos a partir do cuidado com o gado do
patrdo. No depoimento registrado no processo de certificacdo de Antari, seu M. J. de S., 77
anos na época, nascido na comunidade de Antari, confirma a afirmativa acima, o registro diz

que ele lembra

[...] que era costume antigamente, os agregados dos fazendeiros adquirir uma pequena
area de terra para uso a qual davam o nome de “1 mirréis de terra”, onde podia plantar
e fazer uso da mesma para criatérios, acostumando ficar depois como propriedade de
quem a tivesse apossiado, pois havia muita terra para pouca gente [...] (Fundacdo
Palmares, 2013, p. 23).

Assim provavelmente foi como Manoel Lourenco conseguiu comprar diversos lotes de
terra para compor sua fazenda: o primeiro lote de terras foi da Fazenda Saco D’ Anta, comprado
de seu patrdo Raimundo Ferreira, em 18 de abril de 1858, no valor de cem mil réis, segundo
relatos. O segundo lote foi comprado em 1864 na Fazenda Lavrado, que ficava nas imediagdes
da Fazenda Saco D’Anta, no valor de cento e vinte mil réis. O terceiro lote foi comprado
novamente da Fazenda Saco D’ Anta, em 30 de janeiro de 1866, por noventa e trés mil réis. De
acordo com relatos, Manoel Lourenco também comprou as terras conhecidas como Queimadas,

para compor sua fazenda.

43 As memérias dos moradores estdo transcritas no processo de certificag@o pelo entrevistador, em terceira
pessoa.
4 Todos os documentos citados nesta pesquisa estdo nos anexos.
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As terras de Lavrado e o segundo lote da Fazenda Saco D’Anta podem sem
comprovadas com os recibos encontrados, porém ndo foi possivel comprovar registro da

compra do Sitio Queimadas, conforme cita L. A. M. de S.:

Manoel Lourengo tomou posse da nova terra que tinha comprado, depois como eu ja
havia dito, ele comprou o Sitio Queimadas junto com o Lavrado. O Lavrado também
€ 14 préximo, ali também, ha recibos. [...] entdo ele fica com essas trés fazendas, esses
trés sitios, essas trés propriedades: o Lavrado, a Queimadas e o Saco D’Anta (L. A.
M. S., 2024, informacgdo verbal, grifo nosso).

Percebemos que a Fazenda Saco D’Anta ja existia, porém sem habitagdo humana. O
encontro da lagoa foi o motivo para o vaqueiro desejar as terras, iSso porque, naquela época,
uma aguada era lugar propicio para se fixar no local. Dessa forma, originou-se a Fazenda Saco
D’ Anta, onde o Senhor Manoel Lourenco criou a familia, num total de nove filhos, dois homens
e sete mulheres. Ali também viveram seus filhos e filhas apds se casarem, construiram suas
casas formando um pequeno arraial, cultivando a terra e criando gado como aprenderam com
seus antepassados, formando a localidade que hoje é conhecida como comunidade de Antari.

Mas por que a mudancga de nome? Veremos a seguir.

3.1.2.1 De Saco D’Anta a Antari: a mudan¢a no toponimo

Nomear lugares é importante para a organiza¢do, a comunicagdo e a compreensao do
espaco geografico e social. Os nomes dos lugares desempenham diversas funcdes como
referenciar em documentos, localizar no mapa, orientar no espago etc., € ha significados que
vao além da simples identificacdo de uma localiza¢do. Por exemplo, podem carregar histérias
e memorias das comunidades que os habitam, eventos histéricos que desejam ser lembrados,
figuras histéricas importantes (locais, nacionais ou estrangeiros), caracteristicas geograficas ou

culturais.

O topdnimo de Fazenda Saco D’Anta permaneceu provavelmente até¢ 1928, conforme
observamos no recibo de compra de mercadorias na comunidade de Minas do Espirito Santo,
povoado que existe até os dias atuais, por moradores de Saco D’ Anta, naquele ano. Em abril de
1929, com recibo da mesma loja, a ficha de anotacdes ja registra o povoado com topéonimo de

Antary.
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N3ao se sabe ao certo o porqué da mudanga no nome da povoacdo. H4 trés versdes para
o fato. A primeira mudanca seria por conta do mito de fundagdo, ja que os animais encontrados
na “lagoa” eram antas. A Tapirus terrestres (Linneaus,1758)%, também conhecida por tapir,
anta-brasileira ou apenas anta, € um animal mamifero, herbivoro, com tempo de vida médio de
22 anos, pode chegar a dois metros de comprimento e pesar 170 quilos, pode ser encontrada
além do Brasil, também na Argentina, Bolivia, Colombia, Equador, Guiana, Guiana Francesa,
Paraguai, Peru, Suriname e Venezuela. Foi descrita ainda no século XVI por Carlos Lineu, pai

da sistemdtica — parte da biologia que descreve a diversidade bioldgica.

A espécie € encontrada nos biomas da Amazo6nia, Mata Atlantica, Cerrado, Caatinga e
Pantanal. A cacga predatdria pelos nativos e pelos sertanejos, durante muito tempo, levou a uma
suposta extin¢cdo da espécie na caatinga. Entretanto, em abril de 2024, a engenheira florestal
Patricia Médici*®, fundadora da Iniciativa Nacional para a Conservacdo da Anta Brasileira do
Instituto de Pesquisas Ecoldgicas (Incab/Ipé), realizou expedi¢des a caatinga, onde encontrou
vestigios em 38 localidades em que houve a presenca da anta no passado, inclusive
representacao em pintura rupestre, e coletaram 53 localizacdes de vestigios recentes dessa

espécie.

De acordo com a reportagem da BBC News Brasil (2024), h4 registros histéricos da
existéncia do animal provenientes de moradores muito antigos no Boqueirdo da Onca, préximo
a Represa de Sobradinho, e também na regido do Morro do Chapéu e Chapada Diamantina,
todas areas no norte do estado da Bahia. Na regido do Boqueirdo da Ongca, existe até um
povoado que se chama Queixo D"Anta. Assim como o vilarejo Queixo D’Anta, Saco D’Anta

originou-se da presenca desse animal na regido.

Mas o batismo do lugar de Saco D’ Anta, ¢ a historia oral que nos conta. No registro do
depoimento de seu L. B. dos S., 86 anos, diz que “0 nome de Antari no passado até 1929,
chamava-se Saco D’Anta por conta da castragdo de uma anta macho da qual arrancaram até o

saco” (Fundacao Palmares, 2013, p. 37).

J4 o toponimo Antary, segundo o historiador entrevistado, a troca do nome do povoado

teria ocorrido porque Saco D’Anta seria um nome “grosseiro”. Ele atribuiu a possibilidade

45 Ver: ANTA BRASILEIRA — Tapirus terrestris: caracteristicas gerais, mitolégicas e seu conhecimento
popular nas regides do Noroeste e do Alto Paranaiba em Minas Gerais. Revista de Pesquisa Interdisciplinar - Fluxo
Continuo. v. 5 (2020).

46 Ver: “Em busca da anta perdida”: a expedicdo que “reencontrou” animal considerado extinto da
Caatinga. Disponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/articles/c72peggn4ezo. Acesso em: 07 jul. 2024.



https://cfp.revistas.ufcg.edu.br/cfp/index.php/pesquisainterdisciplinar/article/view/1476
https://cfp.revistas.ufcg.edu.br/cfp/index.php/pesquisainterdisciplinar/article/view/1476
https://cfp.revistas.ufcg.edu.br/cfp/index.php/pesquisainterdisciplinar/article/view/1476
https://cfp.revistas.ufcg.edu.br/cfp/index.php/pesquisainterdisciplinar/article/view/1476
https://www.bbc.com/portuguese/articles/c72peggn4ezo
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dessa mudancga ao padre Crescenciano Alves Carrilho, responsédvel pela Par6quia de Brotas de
Macaibas, pertencente a arquidiocese de Cidade da Barra. Padre Carrilho, como era conhecido,

foi o responsavel pelos fiéis catdlicos naquela época, nessa regiao.

Em 1929, padre Crescenciano Alves Carrilho inaugurou a Capela de Sdo Jodo Batista
no povoado. A constru¢do da capela sé foi possivel porque descendentes diretos de Manoel
Lourenco doaram o terreno. Na escritura de doagdo do terreno a Sao Jodao Batista, padroeiro, o
toponimo da comunidade consta “Antary”. A questao “grosseira” do nome “Saco D’ Anta” pode
ser, talvez, pelo sentido atribuido a palavra “saco”, como parte do 6rgdo reprodutor da anta
macho, o saco escrotal onde ficam os testiculos do animal, ou por conta da histéria de castragdo

do animal contada na comunidade.

Segundo o historiador, foi o Senhor Marciano José de Souza, descendente direto do
fundador, quarta geracdo de Manoel Lourengo, que havia falado sobre a mudanca de nome da
comunidade, porém “Seu Marciano ndo deu total certeza. Na entrevista ele foi impreciso, dizia:
Olha foi assim! Meu pai dizia que foi assim, meu avd dizia que foi assim! Ele falou uma coisa
muito espessa, mas € a unica coisa que temos com relacdo a mudanca de nome” (L. A. M. S.,

2024, informacgao verbal).

Quando ainda Saco D’ Anta, o vaqueiro Manoel Lourenco dos Santos e sua esposa Dona
Prima Ferreira dos Santos constituiram uma familia relativamente grande como o costume da
época, foram dois homens e sete mulheres. Observando o nome da esposa de Manoel Lourengo,
€ possivel afirmar que ela poderia fazer parte da familia do seu antigo patrao Raimundo Ferreira
da Silva, pois carrega o sobrenome deste. Nao foi possivel saber o grau de parentesco. Talvez
por esse fato, o vaqueiro tenha tido preferéncias na compra de tantos lotes de uma mesma

fazenda.

O patriarca da familia morreu na Fazenda Saco D’ Anta em 28 de janeiro de 1872, porém

sua descendéncia vive até hoje no povoado de Antari.

3.1.3 O Processo de Certificacio Quilombola

A colonizagdo do Brasil foi marcada por um sistema econdmico escravista as custas da
dominacdo dos nativos e principalmente dos africanos. Com a vida degradante a que foram
submetidos, tentaram de todas as formas resistir ao sistema explorador e desumano imposto

pelos seus senhores. De acordo com Jodo Reis e Flavio Gomes (2012, p. 9), “onde houve
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escravidao, houve resisténcia”. Assim, fugas, insurreigdes, assassinatos, suicidios, quebra de
ferramentas, incéndios, quilombos, entre outras, constituiram formas de luta e resisténcia

perante o sistema.

“O quilombo ¢ seguramente uma palavra originaria dos povos de linguas bantu
(kilombo, aportuguesado: quilombo)” (Munanga,1996, p. 58). Segundo o autor, a Africa seria
uma institui¢ao sociopolitica e militar formada pelas migracdes e mesticagens tanto biolégicas

quanto culturais, com processo de iniciagao.

Afirma ainda que o quilombo brasileiro € uma cépia do quilombo africano reconstruido
a partir das fugas das senzalas e das plantacdes, e ocupou partes de territdrios brasileiros nao
povoados, com uma outra estrutura politica na qual se encontraram todos, negros, indios e
brancos, oprimidos pelo sistema escravista, formando um modelo de democracia com todas as

ragas.

Reis e Gomes (2012) confirmam o que Munanga (1995) traz sobre a formacao
pluriétnica dos quilombos no Brasil, quando afirmam que a sociedade do quilombo apresentava
“[...] trocas e aliangas sociais [..] entre o proprio povo africano, oriundos de diversas regides da
Africa [..] em toda parte esse processo se deu segundo ritmos e criando combinacdes que

variavam na imensidao territorial do Brasil escravocrata” (Reis; Gomes, 2012, p. 12).

Historicamente, o termo “quilombo” teve diversas semanticas. Xavier Filho (2020) traz
uma cronologia a esse respeito. Em 1740, o Conselho Ultramarino definiu quilombo como “[...]
toda habitacdo de negros fugidos, que passem de cinco, em parte despovoada, ainda que nao
tenham ranchos levantados e nem se achem pildes nele” (Moura, 1981, p.16 apud Xavier Flho,

2020, p. 2).

No periodo colonial, o termo foi usado para referir a um lugar perigoso, habitado por
ladroes e assassinos. Ja a partir de 1930, século XX, o quilombo era lugar de gente rebelde,
resistente a aculturagdo impositiva da cultura branca europeia; nos anos 1960 a 1970, a
historiografia brasileira associou o termo a resisténcia contra a opressio do senhor, devido aos
castigos e maus-tratos sofridos pelos negros. A partir dos anos 1970 e 1980, com a descoberta
de novas comunidades quilombolas, a estrutura e organizacdo de Palmares ganha destaque por

conta da omissdo e distorcdo na historia oficial de luta do povo negro. Zumbi passa a ser

considerado como heréi da resisténcia.
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Com a criacdo, em 1978, do Movimento Negro Unificado (MNU)*, o termo

“quilombo” passa a ser utilizado como significado e simbolo de resisténcia e luta.

Diante desse contexto, Gomes (2015) afirma que, no século XX, as comunidades negras
eram invisiveis para o poder publico e estigmatizadas pela sociedade de modo geral. Esse
processo de invisibilidade € histérico, iniciou-se com as politicas publicas ou a falta delas no
pos-abolicdo e vieram perdurando ao longo do tempo, pois seus habitantes ndo eram
recenseados como negros ou afrodescendentes; nesse interim, “camponeses negros — parte dos
quais quilombolas do passado — foram transformados em caboclos, caicaras, pescadores e

retirantes” (Gomes, 2015, p. 120).

Apesar de, entre 1970 e 1990, j4 existirem alguns estudos sobre o negro no meio rural,
a exemplo dos trabalhos desenvolvidos na USP, no Departamento de Antropologia, nas
comunidades de Ivaporunduva e Cafund6 (Sdao Paulo), Castainho (Pernambuco), Cedro
(Goids), o povo negro rural era invisibilizado nos estudos académicos, ndo era visto como
sujeito politico, e a condicdo racial era vista como secunddria ou complementar. Porém em
1981, o professor Borges Pereira, da USP, afirma que a “categoria quilombo”, por sua dimensao
historica, a eles ndo se aplicava. Isso, segundo o professor, s seria possivel se a categoria

quilombo assumisse outros significados (Gusmao, 2023).

Ainda de acordo com Xavier Filho (2020), a Associacdo Brasileira de Antropologia
(ABA) teve participacdo importante na redefinicao do conceito de quilombo. Em 1994, afirmou
que, na contemporaneidade, o termo nao poderia mais se referir a restos arqueoldgicos de
ocupagao temporal ou comprovagdo bioldgica. Portanto, “o quilombo ndo é mais algo isolado
e de populagdo homogénea. Outrossim, estabelece relagcdes com a cidade e sua populacdo é

diversa, habitando na comunidade pessoas de varias origens” (Xavier Filho, 2020, p. 5).

Um conceito mais contemporaneo para o termo ¢é: “toda comunidade negra rural que
agrupe descendentes de escravos vivendo da cultura de subsisténcia, e onde as manifestacoes
culturais tém forte vinculo com o passado” (Fabiani, 2005, p. 205 apud Xavier Filho, 2020, p.
5).

4TEm 1978, inicia-se, em Sao Paulo, o Movimento Negro Unificado Contra a Discrimina¢do Racial (MNUCDR).
Esse movimento reunia em si e em sua denominag@o outros movimentos sociais negros e/ou antirracismo. Mais
tarde, denominado apenas Movimento Negro Unificado (MNU), serd referéncia para a luta antirracista em todo o
Brasil (TRAPP, Rafael; SILVA, Mozart. Movimento negro no Brasil contemporaneo: estratégias identitdrias e
acdo politica. Revista Jovem Pesquisador, Santa Cruz do Sul, v. 1, 2010, p. 91 apud Xavier Filho, 2020, p. 4).
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Dessa forma, o territério historicamente ocupado pelos negros e seu sentimento de
pertencimento ao espago e a cultura, sdo as bases fundamentais para conceber um quilombo ou
uma comunidade como remanescente de quilombo nos dias atuais. Essas comunidades negras
surgiram desde os primoérdios por diferentes etnias ocupando um espago, um territério, obtido
de diferentes maneiras ao longo do tempo: por invasdo de terras devolutas, por doacdo de
senhores a ex-escravos, por doaciao pela Coroa Portuguesa, por participacdo em guerras e até

mesmo terras compradas por negros escravos ou libertos.

As lutas e reivindica¢des dos movimentos negros organizados foram se configurando
como diretio, na Assembleia Constituinte, com a promulgag¢do da Constituicio Federal em
1988. Apesar de ndo trazer no corpo da Carta Magna capitulo ou se¢ado especifica, o artigo 68
do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitérias d4 aos remanescentes das comunidades

dos quilombos o direito a posse da terra, iniciando com marco legal a visibilidade social

necessdria para a mudancga de rumos como reparagdo para o povo negro quilombola.

Porém, foi com o Decreto Federal n° 4.887/2003 que foram regulamentados o
reconhecimento, identifica¢do, delimita¢do, demarcacdo e titulacdo das terras ocupadas por
remanescentes quilombolas. Em 2003, a visibilidade comecgou a se configurar como possivel,
mesmo que ndo de forma universalizada, diante das dificuldades encontradas na busca de

vestigios ou até mesmo da recusa de se identificar como quilombola.

O artigo 2° do Decreto Federal n° 4.887/2003 reconhece que:

[...] consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para os fins deste
Decreto, os grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-atribui¢do [sic], com
trajetoria histérica propria, dotados de relagdes territoriais especificas, com presuncao
de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressdo histérica sofrida
(Brasil, 2003, p. 56).

Sendo assim, € preciso considerar, além do territério ocupado e em uso, o
autorreconhecimento como aceitacdo da identidade forjada na cultura e tradi¢do dos
antepassados. O espaco vivido, as pessoas, a terra sdo considerados nao somente na dimensao
fisica, mas também espiritual, no sentido de heranca ancestral, repassada de geracdo em

geracgao.

Dessa forma, asseguram que a formagdo de quilombo no nosso territério tem
semelhancas e também diferencas, diante da forma de escraviddo existente na época, pois ja é

sabido que no sertdo a escraviddo teve moldes diferenciados do litoral. Portanto, diferem em
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tamanho, composi¢do, quantidade de negros, entre outros aspectos. Mas “[...] foi a partir do
quilombo que os afrodescendentes puderam desempenhar ou readquirir o papel de sujeito na

formacao social brasileira” (Xavier Filho, 2020, p. 4).

Nos estudos realizados no sertdo da Bahia, Sampaio (2024) assevera que € preciso
analisar em detalhes a dindmica desses lugares ao longo do tempo em suas caracteristicas e
transformacoes sociais, culturais e econdmicas ocorridas desde a época da escravidao até hoje.
Outrossim, considera-se o fato de o sistema escravista no sertdo ter suas peculiaridades em
relacdo a forma de escravidao litordnea, que era voltada para o mercado externo da cana-de-
acucar. A escraviddo no sertdo foi marcada pela atividade pecuarista para suprir o mercado
interno, com uma certa liberdade para o escravo. Porém, nido era menos aviltante que a do
litoral. Importante perceber que essas comunidades quilombolas sdo herdeiras desse sistema
excludente que estereotipa e pune os descendentes com a falta de acesso a bens culturais,

desigualdades de todos os géneros e a marginalizacgao.

As pesquisas sobre os povoados no municipio de Barra do Mendes, cuja descendéncia
poderia ser de escravos, iniciou por volta de 2006, quando L. A. M. de S. interessou-se pela
tematica e resolveu, por conta propria, ouvir as memorias dos mais velhos de Canarina e Antari,
bem como buscar por documentos que pudessem comprovar a descendéncia escrava. Nessa
época era apenas um memorialista sem a formag¢ao académica em Histdria. Porém, em 2013, ja
estudante de Historia pela Universidade Norte do Parand, exercia o cargo de Secretdrio de
Cultura, sendo indicado pela Prefeitura Municipal de Barra do Mendes para efetuar as
diligéncias em busca de informacdes mais precisas para a certificacao de algumas comunidades

como descendentes de quilombolas. Nas palavras dele,

[...] para fazer o processo de certificagio das Comunidades Quilombolas do
municipio, Canarina primeiro, fizemos a pré-selecdo do que a gente achava, que ja
tinha alguma nogdo, segundo os documentos que seria, né?, remanescente de
quilombos, porque quilombo propriamente dito sé quem reconhece ¢ Canarina.
Porque Canarina, eles dizem que 14 realmente tinham os escravos que vieram fugidos
de Macauba, daquela regido 1a. Entdo, para todos os efeitos, a Canarina era um
quilombo, né? Porque os moradores de Canarina ficavam mais adiante na Fazenda
Roca Grande, que é hoje um pequeno Arraial, o Arraial de Roca Grande, que era onde
era a fazenda e c4 mais embaixo, na Canabrava das Almas, € que eles diziam que tinha
os negros que tinha vindo fugido de Rio de Contas, de Macaiba, segundo eles
contavam, né? [...] (L. A. M. S., 2024, informacao verbal).

A memoria oral dos entrevistados coincide com o que a literatura sobre o povoamento

do sertdo nos traz. Quando falam de escravos vindos de Rio de Contas e Macatbas, hd a
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possibilidade de escravos da pecudria terem migrado para as serras de Canabrava das Almas,
atual Canarina. Assim, Neves (2003) traz a confirmacgdo de 24 livros de tombo, das terras do
Conde da Ponte, mas adverte que, até aquele momento, apenas se conheciam os de “[...] Santo
Antbénio do Urubu, encontrado em um cartério da cidade baiana de Macatbas e de Rio Pardo,

na mineira de Espinosa, ambos [...] de 5 de fevereiro de 1819 (Neves, 2003, p. 181).

Em meados do século XVIII, o sertdo nordestino foi transformado no reino dos homens
encourados, que viviam sobre o lombo de seus cavalos. “Homens que se chamavam criadores,
vaqueiros, passadores, tropeiros, agregados, gente toda que vivia na dependéncia da criacdo de

gado” (Santos Filho, 2012, p. 206).

Outrossim, a tabela abaixo € uma reproducao de parte da tabela original em que Neves
(2003) apresenta as terras da Casa da Ponte, descritas nos livros de tombo, em Santo Antonio
do Urubu. Reajustei para demonstrar a possibilidade de escravos terem vindo para essas
paragens devido a quantidade de sitios ou currais de gado, onde hoje € o municipio de Macaibas

e a relativa proximidade dos territorios.

Quadro 1 — Reproducdo de parte do quadro original das terras da Casa da Ponte descritas nos

livros de tombo, em Santo Anténio do Urubu, em 1819

N° DO REGISTRO TOPONIMO MUNICIPIO ATUAL
50 Gado Bravo Macatbas
51 Cambaité Macatbas
58 Aguada Macatibas
59 Catulés Macatbas
60 Curralinho Macatbas
77 Boqueirdo Macatbas
78 Umbuzeiro Macatbas
79 Malhada Macatbas
82 Buritis Macatbas
86 Brej N S Cons Macatibas
89 Brejo Macatbas
91 Lagoa Clara Macatibas
92 Curral Velho Macatbas
94 Caraibas Macatbas
95 Araras Macatbas
97 Curralinho Macatbas
99 Riacho do Peixe Macatbas

Fonte: Neves (2003, p. 184).
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Encontrei dezessete possibilidades de migracdo de escravos do territério de Macatbas.
Se essa possibilidade for verdadeira, de ter havido essa migracdo para as terras de Canabrava
da Almas, atual Canarina, coincide com a memoria oral da regido, em que os mais velhos
afirmavam a existéncia de um quilombo, cujos descendentes povoaram as comunidades de

Volta do Abdon, Antari e Queimada do Rufino — antiga Queimada de Manoel Lourenco.

Outra situacdo que colabora com a memodria oral do povoamento dessa drea por
escravos, ex-escravos, libertos e portugueses, foi a mineracdo de diamantes ocorrida nas
primeiras décadas de 1800, na Chapada Velha, na Serra das Mangabeiras, localizada na por¢ao
ocidental da Chapada Diamantina. Nessa €poca, a vila de Chapada Velha viveu periodo dureo
com grande movimento de pessoas. Os territérios da Chapada Velha e de Barra do Mendes

pertenciam a Brotas de Macaubas nessa época.

Em depoimento para a certificagdo de Antari, o Senhor L. B. dos S. conta que “seu pai
J. B. dos S. era garimpeiro que nasceu aqui em Antari. [...] Garimpavam na Chapada Velha,
que passou a se chamar Pau Mole, Barrocao e Solidao” (Fundacao Palmares, 2013, p. 37,

informacao verbal).

Em outra descricdo do depoimento, hd registro da memoria do Senhor F. A. da S.,

agricultor, 68 anos na época, o qual contou que

[...] seu avd Cassiano era garimpeiro e fazia escavagdes em busca de diamantes aqui
proximo, no lugar chamado Pau Mole, local este que chegou a um certo grau de
crescimento em decorréncia do garimpo, houve época de aglutinar 5000 (cinco mil)
garimpeiros, e havia uma pequena infraestrutura como; cartério, cadeia publica, lojas
e até casas de prostitui¢do. Conta que 14 pelos anos de 1845, o local atraiu muitos
negros foragidos e descendentes de indios (Fundacdo Palmares, 2013, p. 27,
informacao verbal).

Além do garimpo da Chapada Velha, outros focos de mineracdo na Chapada
Diamantina, ocorrida também no século XIX, foram Andarai e Lencéis. A partir de 1845,
Lengois ficou conhecido como a “Capital das Lavras”, por conta da abundancia de diamantes.
Nesse periodo, a regido recebeu uma multidao de pessoas em busca de riqueza, fazendo surgir
garimpos de diferentes dimensdes, favorecendo o crescimento de povoacdes, vilas e cidades

nos seus arredores. O movimento de pessoas entre Chapada Velha e as Lavras Diamantinas
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favoreceu a invasdo e posse de terras devolutas, formando pequenos povoados existentes até

hoje na regido.

Esses depoimentos nos trazem, a partir da memoria oral, a evidéncia da existéncia de
povoacdes na regido serrana do municipio de Barra do Mendes e sua relacdo com a
garimpagem, assim como os dados historiograficos nos permitem compreender que, no periodo
da mineracdo diamantina, tanto da Chapada Velha quanto das Lavras Diamantinas, a migracao
de aventureiros, escravos, libertos e livres foi intensa para nosso territorio, colaborando para a
formacdo ou aumento de pessoas nos pequenos povoados da regido, como € o caso de Canarina,
Antari e Minas do Espirito Santo, povoado localizado bem préximo dos antigos garimpos

conhecidos como Pau Mole ou Solidao.

Sem duvida, os povoados serranos de Canarina e Antarf tiveram contato com escravos,
libertos e livres, tanto quanto com portugueses durante sua histéria nos séculos XVIII e XIX.
Os tragos da populacdo como a cor da pele, os costumes e as tradicdes conferem a esse povo a
legitimacdo de suas herancas ancestrais africanas, o que colaborou para se identificarem como

quilombolas.

Conforme o Decreto n® 4.887, de 20 de novembro de 2003, no paragrafo primeiro a
caracterizacdo dos remanescentes das comunidades dos quilombos serd atestada mediante
autodefini¢do da prépria comunidade; e no pardgrafo segundo, sdo terras ocupadas por
remanescentes as utilizadas para a garantia de sua reproducgdo fisica, social, econdmica e
cultural. A letra da Lei, o historiador L. A. M. de S. nos conta sobre o modus operandi e os

fatores principais para a conclusdo da certificagao. Segundo ele,

A questdo da certificagdo das quatro comunidades, como comunidades quilombolas,
baseou-se no relato e na autoidentificacdo, né? Vocé€s se reconhecem como
comunidades quilombolas e tal? [...] na época ndo era suficiente, precisava ter uma
parte de documentos que corroborasse com os relatos [...] entdo nds juntamos algum
documento, como essa questdo dos recibos, né?, de Manoel Lourengo [...] E, veio a
questdo também da construcdo da igreja de Canarina, né? Porque eles foram bastante
firmes ao dizer [...] Dona Ana da Canarina, a mae do Senhorzinho, j4 conheci com
mais de 100, bastante licida [...] que a avé dela contava, olha s6, a v6 dela contava
que carregou pedra crianca e ia junto com 0s pais carregar a pedra para constru¢io da
igreja de Canarina, né?, que era de palha. Af resolveu, quer dizer, quanto tempo ela
pode, ela deve ter ficado sendo de palha e ndo sei se taipa, ou palha, ou néo era? [...]
entdo isso € algo muito, muito longe, uma data que tinha em uma das linhas do telhado
marcava 1826 (L. A. M. de S., 2024, informacao verbal).
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Verificamos, entdo, que toda a descendéncia de Antari decorre de Canabrava das Almas,
suposto quilombo, que hoje se chama Canarina. Além da memdria oral, um dos documentos
referidos por L. A. M. de S. € o imposto da época colonial apresentado no tépico anterior. Em
entrevista recente, seu E. D. da S., que participou da busca por documentagdo para a certificagdao
da comunidade de Antari, juntamente com o referido historiador, também faz referéncia a esse
documento como sendo o que salvou todo o processo de Antari, que, por conta de uma suposta

fraude, baixaram de 100% para 70% a possibilidade da certificacdo. Afirma:

[...] ndis ia subindo la pra caixa d’agua, e L. perguntou em quantos por cento nois
estava, ele [representante da Fundagdo Palmares] respondeu que tava com 70%. E
agora, pra arrumar esses 30%? Mais ndis tinha aqui um documento do tempo do
Império, entdo mandaram me chamar, porque eu tava fazendo umas mudas (de café),
entdo eu fui mostrar. O rapaz perguntou se o documento tava em Brasilia junto com
os outros, eu disse que tava tudo 14. Entao, o rapaz disse que ele ia olhar 14 em Brasilia
e dava uma resposta. Quando foi na segunda-feira, ele mandou a resposta que néis
tinha atingido os 100%, por causa desse documento, que € o recibo da compra das
terras daqui do Antarf (E. D. de S., 2024, informacdo verbal).

No percurso do texto, falo sempre em Canarina, pois, conforme o historiador
entrevistado, Canarina € a “mae” de mais trés comunidades reconhecidas como quilombola em

Barra do Mendes. Segundo ele,

[...] Antari, Volta do Abdon e Queimada do Rufino é considerada remanescente de
quilombo. E porque os fundadores dos trés lugares sairam de Canarina. Entdo
Canarina pariu quem fundou Volta do Abdon, quem fundou Antari e quem fundou a
Queimada do Rufino (L. A. M. da S., 2024, informacao verbal).

Para Candau (2012), existem regides-memoria, cidade-memoria e até bairro-memoria,
cuja afirmacdo destes € a identidade regional ou local. O lugar de memodria, no sentido de
territorio de identidade de um grupo, ¢ forjado por diversos lugares cuja “[...] memoria € ligada
a uma sucessao de lugares de uso e habitagao” (Candau, 2012, p. 158). Nesse sentido, Antari,
Volta do Abdon e Queimada do Rufino sdo territérios de memoria. Todas as transformacdes
ocorridas nesse espaco vivido que originou as trés comunidades, desde o mito de fundagdo de
Antari, forjaram a memoria individual e coletiva, constituindo a identidade local e étnica de

seus habitantes, pois o nucleo familiar é um s6.
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[...] todas as pessoas de Antari, os tradicionais de Antari, sdo descendentes de Manoel
Lourenco. Todos! Todos! Ou diretamente ou por afinidade, ou porque casou [...] assim
como 14 na Canarina, né?, também praticamente todos sao descendentes do Raimundo
Ferreira e dos outros que chegaram depois, né?, os Santana, o Angelo Bispo de
Santana [...] ndo tem como dissociar Antari de Canarina [...] (L. A. M. da S., 2024,
informac@o verbal).

Segundo seu E. D. da S., morador de Antari, 65 anos, e participante do processo de
busca documental que comprovasse a identidade quilombola da comunidade, os fundadores

descendiam de escravos. Para ele, os antepassados do povoado

[...] era descendente de escravos, mas o foco mesmo dos escravos foi em Canarina,
nds aqui [Antari] somos remanescentes, eu sempre digo, queira ou ndo queira nds
somos filhos de Canarina. Nds conseguimos juntar documentos e a assessoria
comprovou que aqui era remanescente de quilombo (E. D. S, 2024, grifo nosso).

Para conclusdo do processo e futura certificacdo de Antari, o historiador L. A. M. de S.
e o Secretario de Desenvolvimento e Extensdo Rural E. M. R. ouviram as pessoas da
comunidade no dia 23 do més de marco de 2013, as 18 horas, na sede da Associacdo
Comunitdria, ressaltando o interesse do prefeito da época em realizar os tramites da politica
publica do Programa Brasil Quilombola, beneficiando as comunidades que fossem certificadas.
Foram entrevistadas sete pessoas, seis homens e uma mulher, com idade entre 54 e 86 anos de
idade. Na ata da reunido na Associagdo Comunitdria, consta a assinatura de 49 pessoas

presentes no momento de se declararem remanescentes de quilombolas.

Ecléa Bosi (1994) diz que memdria coletiva € importante, mas € o individuo que recorda
e guarda o que tem valor, sendo o memorizador essencial nesse processo. O grupo oferece
suporte a memoria quando nos identificamos com ele, transpondo seu passado como se fosse o
nosso. Observa que o tempo na memoria € constituido por marcos ou pontos significativos,

sendo “[...] a memoria a faculdade épica por exceléncia” (Bosi, 1994, p. 90).

Assim, as memorias individuais e coletivas que contaram o que ouviram de seus avos e
pais, da materialidade da igreja com caracteristicas de construcdes feitas por escravizados,
inclusive com uma data (08.07.1828) inscrita em uma das linhas antiga da cobertura e provas
documentais, ajudaram a concluir o processo, além da autodefinicdo como descendentes de
escravos africanos. Tudo isso colaborou para tanto Canarina quanto Antari fossem consideradas

quilombolas, na mesma data, dia 21 de outubro de 2013.
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Sabemos que todo esse processo vivido pela comunidade de Antari e demais
comunidades quilombolas da regido pela certificacdo é uma forma de reparacdo do Estado as
consequéncias do sistema escravista que relegou os negros africanos e brasileiros a propria sorte
no poés-abolicdo, perpetuando até nossos dias formas de exclusdo e discriminagdo do povo

negro.
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4 CONCLUSAO

Com o compromisso de pesquisar como a trajetéria do Terno de Reis colabora para a
manutencao do catolicismo popular nos tltimos 30 anos, na comunidade quilombola de Antari,
em Barra do Mendes, Bahia, busquei nas memorias e acdes dos devotos dos Santos Reis os

indicios e respostas para as perguntas geradoras desta pesquisa.

Encontrei mais que respostas, encontrei inspiracao na religiosidade de um povo simples
e acolhedor que promove a manutengao da tradi¢do religiosa como se fosse uma missao enviada

por Deus.

Inspirada na trajetéria do Terno de Reis, observei que ndo s6 essa manifestacao cultural
e religiosa existe na comunidade, mas muitas outras expressdes de fé estdo presentes no

cotidiano daquela gente, fortalecendo lagos familiares, religiosos e identitarios do grupo.

Quanto aos achados da pesquisa, encontrei, nas memorias € em documentos, a base para
afirmar que Antari é um lugar de religiosidade latente, onde o catolicismo popular tem raizes
fortes, trazidas de seus antepassados e conservadas ao longo do tempo. E um catolicismo cheio
de rituais simbolicos e litdrgicos criados pelos devotos, que transitam entre os rituais e liturgias
oficiais catélicas romanas sem que isso desvirtue a forma de viverem o popular como acreditam

que deva acontecer.

Decerto que mudancas ocorreram, pois a tradicdo € feita de gente e, como tal, muda de
acordo com a evolugdo das sociedades e dos grupos humanos a elas vinculadas. No modo de
vivenciar o catolicismo popular hoje em Antari, a partir da devog@o aos Santos Reis, pude
perceber semelhangas deste com o praticado pelas irmandades do século XIX. Entre eles, a
devocdo pertencente a um nucleo familiar; o uso de fogos de artificios no inicio e no final dos
festejos; os rituais solenes, as regras do grupo e principalmente a comilanga no dia 6 de janeiro

para festejar os Santos de devogao.

Nos séculos XVIII e XIX, o primeiro passo para fundar uma irmandade era encontrar
uma igreja que os acolhesse, tal qual em Antari, desde 1929, quando foi inaugurada a Igreja de
Sao Jodo Batista, em que os devotos dos Santos Reis sdo acolhidos para homenaged-los no dia
6 de janeiro. Esses mesmos devotos de Reis sdo os participantes que colaboram para que outras
expressoes de fé continuem presentes como, por exemplo, a via sacra em torno da igreja e a
reza do terco para as almas. E uma espécie de solidariedade organica que envolve todos os

catdlicos independentemente do santo de devog¢do individual.
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Ao analisar como a religiosidade se expressa na memoria e agdes dos devotos de Santos
Reis, as entrevistas e observagdes participantes mostraram que a memoria dos devotos guarda
a religiosidade como uma missdo, um dom de Deus, que devem cumprir até o corpo fisico
demonstrar que nao tem mais condi¢des de realizar as acdes pretendidas. Isso foi demonstrado
sempre que se referiam a um mestre Terno de Reis anterior. Sempre dizem: “Quando ele ndo
aguentou mais passou para ...”. O ndo aguentar mais sdo justamente as dificuldades impostas
pela idade; inclusive o atual mestre, nos seus 82 anos, demonstra cansago e tremor nas maos e
na voz, ndo na devocao. No final de seu discurso na igreja e na casa do santo, finaliza dizendo:
“Se Deus permitir, quero estar aqui ano que vem!”. Ele j& passou a obriga¢ao de continuar com
o Terno de Reis para outra pessoa, um sobrinho, que hd um ano estéd sob o olhar atento do tio,
aprendendo a ser mestre. Ele faz as honras de carregar a Bandeira no Giro, e o tio (atual mestre)

organiza a festa.

Todos os festejos, desde os mais remotos, guardam a linguagem e as experiéncias
praticadas no cotidiano das pessoas e dos grupos aos quais pertencem. Essas praticas estdo
imbricadas de regras que revelam as relagdes sociais e identitarias dos grupos. Desse modo, o
grupo do Terno ndo foge a regra; enquanto grupo religioso, criaram regras internas a serem
cumpridas por todos, tendo os mais velhos como professores a exemplificar, caso o mais jovem
venha cometer um erro ou ndo tenha aprendido a regra como, por exemplo, cantar o Reis de
porta, em pé, ndo ir a festa profana com a “farda” ou a proibicao de dormir com a esposa. Além
desse tipo de regra comum a todos, as relacdes de sociabilidade comunitdria sdo muito
presentes, demonstrando que, apesar da mudanca ocorrida em relagdo as mulheres dos
romeiros, que antigamente eram as enfrentantes da cozinha, hoje nem todas participam, mas
outras mulheres cujos filhos sdo reiseiros, ou aquelas que s@o amigas ou parentes, sempre se
colocam a disposi¢do para ajudar na cozinha no dia de Reis, tornando a festa um evento

comunitario e social.

Sendo assim, o Terno de Reis de Antari é fonte e lugar de muitas memdorias sempre
calcadas na religiosidade e no respeito a devo¢do. Um lugar de memoria no sentido de guardar
momentos vividos, lembrancas de situagdes, causos, pessoas e lugares geogrificos que
cruzaram a trajetéria temporal dos reiseiros, deixando suas marcas sendo retransmitidas
oralmente. E, ao retransmitir aos mais jovens o que guardaram na memoria aprendido com os
mais antigos sobre a devocao, seus rituais e religiosidade, eles buscam manter a tradi¢do sempre

viva na comunidade.
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Posso dizer, neste momento, que esta pesquisa atingiu seu objetivo e que as hipdteses
levantadas foram confirmadas, pois as memdrias revelaram que as mudancas e adaptacdes
ocorridas nao interferiram na forma de o povo de Antari vivenciar a religiosidade; que as
transformacoes sociais e culturais, como o uso da internet e do celular, agregaram valor a
tradigdo a partir do novo, sem que esse “novo” fosse motivo de conflitos entre o chefe e os
reiseiros. Do mesmo modo, que a preservacdo da cultura local serve como afirmacao identitaria
quilombola e resisténcia cultural, uma vez que, mesmo convivendo com o catolicismo oficial
romanizado com suas liturgias obrigatorias, as pessoas mantiveram firmes em sua religiosidade

aprendida com e na vida cotidiana com seus antepassados.

Toda pesquisa busca atingir um nivel de relevancia que desperte interesse pelo tema
estudado. No caso em questdo, uma investigacdo sobre o catolicismo popular, sob uma
perspectiva historica e cultural, contribui significativamente para as Ciéncias Humanas, como
a Histdria, a Antropologia e Sociologia, entre outras, pois envolve o estudo das acdes humanas
ao longo do tempo e no espaco. Além disso, o trabalho resgata a trajetéria do Terno de Reis de
Antari, uma expressao cultural ainda presente na Chapada Diamantina, fortalecendo a
preservacdo das tradi¢des quilombolas na Bahia e no Brasil. A importancia desta pesquisa
reside na andlise da vivéncia religiosa dos devotos de Santos Reis, tendo o Terno de Reis como
uma representac¢do do catolicismo popular brasileiro, pois, por ser uma pratica historicamente
marginalizada por estar associada a grupos socialmente excluidos, como negros e pobres, a
pesquisa coloca as acdes desses sujeitos como fonte permanente de cultura popular e

preservacao identitdria.

Por fim, é possivel elevar a dimensdo desta pesquisa a outros patamares como a
continuagdo da pesquisa em futuro doutorado, ampliando a discussdo religiosa e cultural para
outras partes do municipio, como um mapeamento das expressoes exteriores da fé ainda latentes
no sertanejo, comparando com outros espacos da regido da Chapada Diamantina, ou até mesmo

aprofundando estudos na comunidade de Antari em relacdo aos reais vinculos com a escravidao.
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