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RESUMO

Essa pesquisa tem por objetivo central dar conledonsobre as praticas religiosas do
cotidiano, nas fazendas de cacau da microrregié@ueara da Bahia. Essa investigagédo parte
do principio de que essa regido possui uma idefgidaarcada por uma atividade agricola: a
monocultura cacaueira, e que esse fator foi regpehpor instituir um paradigma dominante
para a interpretacdo da realidade cultural, o pgrealeconomicista. Esse excesso de historia,
no sentido econémico, construiu na memoaria sogiag representacao “gloriosa” dos tempos
aureos, nos quais os coronéis formaram a “civiéimagacaueira” e isso colocou a cultura a
sombra do cacau. Compreende-se que 0 cacau passuimportancia elementar para a
configuracdo territorial dessa regido, mas, entsedgue ndo Sdo apenas as atividades
econdmicas que norteiam a vida social. Com basem@essuposto, essa pesquisa convida o
leitor a adentrar o universo das praticas religioggenciadas no cotidiano das fazendas de
cacau, esse percurso € iluminado pela perspeaiaca de Michel de Certeau ef
Invencéo do Cotidianag, principalmente, pela memadria que emerge dastnas orais dos
agentes sociais que habitavam as fazendas. Asainmtarface entre cotidiano, memoria e
religido serd possivel compreender que a micr@oegcacaueira era um espago
predominantemente catolico, mas que na realidadevidka cotidiana o catolicismo foi

ressignificado a partir da incorporacéo de elensedéocosmovisdo africana e indigena.

PALAVRAS- CHAVE
Memoaria — cotidiano — religido — fazendas de cacau
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ABSTRACT

This research has as its central aim to offer kedgd about religious practices of the
everyday life in the cocoa beans’ farms from theroregion called ¢acaueird of Bahia.
This investigation begins with the principle thhat area owns an identity marked by an
agricultural activity: thecacaueira monoculture and that that factor was responsible f
instituting a dominant paradigm for the interpretatof the cultural reality, the economic
paradigm.This excess of history, in the economical sensestcocted in the social memory a
"glorious” representation of the golden times, inich the colonels formed thedcaueira
civilization" and that put the culture at the shaduf the cocoa beans. It is understood that the
cocoa beans has an elementary importance for th®tial configuration of that region, but
we understand that are not just the economicaliaes that orientate the social life. Based in
that presupposition, this research invites the eesal penetrate the universe of the religious
practices lived in the daily life on the cocoa &@darms. This course is illuminated by the
theoretical perspective of Michel de Certeau inThis Practice of Everyday Lifand mainly
for the memory from the oral narratives performedtlioe social agents who inhabited the
farms. So, in the interface between daily, memary ieligion will be possible to understand
that the tacaueird microregion was predominantly a Catholic spaad, that in the reality
of the daily life the Catholicism assumed anotheamning starting from the incorporation of

elements from African and indigenoleltanschauung

KEY WORDS
Memory, Daily, Religion, Cocoa Beans’ Farms
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1 INTRODUCAO

1.1 CONSIDERACOES INICIAIS

No ano de 2006, quando estava na especializacdangwpologia com énfase em
cultura afro-brasileira, o trabalho de campo mesibagou visitar muitos terreiros de
candomblé na microrregido cacaueira da Bahia, esgiscificamente da cidade de Ubata. Tal
trabalho me revelou uma realidade distante dasigbesl de liberdade religiosa que a
constituicdo brasileira sugere. Constatei que aomaarte das pessoas que frequentava o
terreiro — fosse como adepto ou como cliente -derautras cidades. Também era grande o
namero de pessoas de Ubata que participava dedsuttandomblé fora da cidade.

Movida por essa constatacdo, comecei a investigaptmiano de um grupo de
candomblecistas da cidade de Ubatd, que frequenttaraeiros em cidades como Nazaré das
Farinhas, Teixeira de Freitas, Gongogi e, prinanegite festas de carurus nas fazendas de
cacau, no entorno da cidade. Percebi que haviaudoonstrangimento social, que impedia
as pessoas de expressarem livremente sua fé ma8a®lde matriz africana. Esse controle
social levava as pessoas a silenciarem sobre sungagrnesse interim, as viagens serviam
como mecanismo para burlar a vigilancia de vizintasigos e colegas de trabalho. As
pessoas que buscavam candomblé fora da cidadengetal faziam isso em funcdo de uma
crenca antiga, construida historicamente, maiscdgy@@mente nas fazendas de cacau.

Assim, o trabalho de campo me fez perceber questaatégias desenvolvidas pelas
pessoas para vivenciarem o candomblé eram revakderuma problematica que, a meu ver,
tinha raizes em um passado mais remoto, quandopaigregido foi configurada enquanto
especializada no cultivo de cacau. Havia na condatuelas pessoas a sugestdo sobre
costumes, valores, representacbes sociais que fataimorados historicamente pela
experiéncia da vida no cotidiano das fazendas daucaPor essa razao, resolvi prosseguir
com a pesquisa em nivel de mestrado, dessa veerdoanedo atencdo na relacdo entre
memoria e religido, revelada pelas praticas cufiuras antigas fazendas de cacau do sul da

Bahia, tendo por base metodolégica a historia oral.
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Assim, para o presente trabalho de pesquisa estalmmo objetivo analisar as
praticas religiosas vivenciadas no cotidiano d@ntgs sociais que habitavam as fazendas de
cacau da microrregi&o cacaueira da Bakiatre1950 e 1980.

A regido em questdo tem uma historia marcada pgecealizacdo a atividade
cacaueira, pois, entre 1890 e 1930, foi grandelytoova e exportadora de cacau. Esse
momento foi representado pela historiografia tiad@l regional como os tempos aureos, nos
quais viveram os chamados “donos dos frutos de’oasocoronéis do cacau. Esses tempos
“gloriosos” foram narrados como uma suposta origestorica e delinearam, na memoria
social, a identidade dessa regidao como a conhepgggéo do cacau.

O interesse pelo tema emergiu da observancia, demgusua histéria o argumento
economicista foi tomado dominantemente como o magt@rencial interpretativo sobre a
realidade da regido. Ha uma recorréncia de enurique identificam o cacau como o “fruto
de ouro”, uma “dadiva dos deuses”, ou ainda, “alitdedos deuses”. Esses termos, que
circulam em textos e nasedia,constituiram um conhecimento dessa regido pautetio p
esfera econdémica, obscurecendo as importantesgdes sociais do cotidiano, tais como as
praticas religiosas. Destaca-se, nesse sentidapel mlo escritor Adonias Filho (1976),
responsavel por afirmar que os coronéis criaram‘givéizacdo do cacau”, & sombra da qual
a cultura se desenvolvia.

Esse superdimensionamento da esfera econOmiea hpetioriografia tradicional
constituiu uma idéia persistente, até hoje, na mensdcial de que as interacdes sociais do
cotidiano nas fazendas se deram apenas pelo aspattoial. Desde essa perspectiva, a
socializagdo estaria coadunada a producgdo cacameraotidiano seria algo homogéneo,
reduzido ao trabalho na lavoura. Foi assim quesadu uma sombra em torno das praticas
religiosas nas fazendas, uma sombra que vinhandamento econémico dos pés de cacau.

Com base nesse pressuposto, esta pesquisa deditavestigar as fazendas de cacau
na perspectiva da religido, do cotidiano e da mané&ntendemos que a vida cotidiana €
heterogénea e envolve a producgéo tanto materiatg@anbdlica. Na busca por compreender
essas formas simbdlicas com as quais as pesseapressavam religiosamente, optamos por
comecar pelas praticas cotidianas e, por consegpeta perspectiva teodrica de Michel de
Certeau, no livreA invencdo do cotidiano (2008)Esse livro constitui-se em fundamental
apoio tedrico para analisar pessoas comuns enpsatasas singulares de producao cultural.

! A pesquisa foi realizada com moradores da cidaddlzhtd-Ba que entre 1950 e 1980 moravam em fagend
de cacau da microrregido cacaueira. Estas fazestis localizadas em areas que pertencem aos piaside
Ubatd, Ubaitaba, e Ibirapitanga por isso o termmraniegido € utilizado ao invés de citar apenadade Ubata.
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Certeau aborda a producao cultural sob a perspediqueles que nao fabricam a
cultura, mas estdo sujeitos a ela. Segundo elsteemima ordem econdmica dominante e,
aliado a isso, instituicbes de poder que organizeomicamente espacos impondo seus
produtos culturais para homogeneizar a vida dasopss Nessa perspectiva, 0 mérito de
Certeau consiste em evidenciar que os sujeitogisa@o dominados, mas ndo sdo passivos
nem submissos. Eles sdoussiarios, consumidoretos produtos culturais; mas esse consumo
nao se da de forma passiva, porque enquanto “usarodnteudo cultural, os sujeitos
transformam o que lhes é imposto, de forma siles@agiaoo cotidiano. Essa transformacao se
faz notar quando nos atemos as “maneiras de famsto’,é, as préaticas cotidianas desses
sujeitos, pois, quando olhadas mais de perto,pi@dicas ndao correspondem ao conteddo
idealizado pelas instituicbes de poder.

O pensamento de Certeau exorta a ver a realidai desde a perspectiva do mais
fraco, do sujeito “simples”, “ordinario”. Além digsfica claro que esses sujeitos “ordinarios”,
mesmo tendo seu espaco social controlado poruitétéds de poder, subvertem o conteudo
cultural, através de procedimentos de “invencdeséneiras de fazer”, “artes” que compdem
as manobras “taticas” e tém seu lugar no cotidiano.

Em consonancia com sua perspectiva teorica, igaestnos as praticas religiosas
cotidianas que 0s sujeitos sociais produziram ena wegido cujo espaco religioso foi
tecnicamente organizado pelo catolicismo. Os fgesbciais viviam nas fazendas de cacau
sob a égide da Igreja Catdlica que, entretanto,cofigeguiu instituir uma homogeneidade
sobre as condutas religiosas locais. Isso € péeépho modo como as pessoas se
apropriaram do catolicismo e alteraram o seu furaitento, através da introducdo de
praticas religiosas do candomblé. Esse fato demsogse a populacdo das fazendas nédo era
composta por sujeitos passivos, uma vez que est@gam no cotidiano, com procedimentos
silenciosos e astuciosos, no sentido de fazeritlgsr e da doutrina catolica que lhes eram
ensinados “outra coisa”, diferente daquela que fbiesnposta; eles agiam de acordo com o
gue Certeau chama de antidisciplina. Nesse candrhuso e desvio da doutrina catdlica, a
analise do cotidiano tornara possivel perceber @esa religiosas dos sujeitos como
“operacoes taticas”, a partir das quais a ordedlicaté subvertida e os elementos dos rituais
litrgicos apropriados e transformados pelos sagesegundo sua vivéncia cotidiana.

O grupo social que habitava as fazendas de cacdorfioado a partir de um quadro
étnico heteroclito: agricultores migrantes, vingomcipalmente do nordeste do Brasil e do
norte da Bahia, e amerindios locais. Esse quadrbietierogeneidade étnico-cultural foi

responsavel por conformar uma tessitura social adarcpela intersecdo de memorias.
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Configurou-se, assim, uma cultura polifénica, ene gujeitos com identidades multiplas
compartilhavam o espaco do cotidiano e produzianprasicas religiosas com as quais
singularizaram culturalmente o lugar.

Considerando o exposto, o problema que nortea pestquisa € saber qual o papel
das préticas religiosas na formacdo das interasdesais nas fazendas de cacau da
microrregido cacaueira da Bahia. A hipétese quéermesta pesquisa € a de que as praticas
religiosas - formadas por matrizes que antecruzavaatolicismo as cosmologias nativas e
africanas - teriam condicionado um tipo de intevagdcial fundamentalmente definida pela
ascendéncia do primado mistico sobre as demaisirasude orientagéo da conduta.

No que tange a memodria, nesta pesquisa, defendeormod,.e Goff (2003), que ela tem
uma participacdo ativa no fendmeno religioso. Quanadalisa a memoria medieval no
ocidente, Le Goff constata que o judaico-cristiammisacrescenta algo diverso a relagdo entre
memoria e religido; segundo ele, essa religidoaticada na histéria, pois os feitos de Jeova
estdo inscritos no passado e formam o contetdé.danf razdo disso, o culto judaico-cristdo
exorta o fiel a lembrar permanentemente esse passadBiblia, ha varios versiculos em que
ha referéncia ao dever de recordar, ou seja, &%satade de lembrar como tarefa religiosa
fundamental” (LE GOFF, 2003, p 438).

Nesta pesquisa, a memoria € o eixo de articulag&opgssibilita compreender as
interacdes sociais orientadas pela religido. Partot se faz necessario interpretar as acdes
simbdlicas e identificar os significados que coaedl@am tais interacdes e, sobretudo o papel
da memdria na manutencdo, compartilhamento e bexglgdo desses significados. Assim, no
que tange acorpustextual desta pesquisa, a memaria esté inscrit@eguintes acepcodes: a)
€ uma fonte metodoldgica para alcancar o conhetimsrbre o objeto religioso; b) é o
elemento que atua através dos ritos para mantéal@ade das crencgas; c) é responsavel por
transmitir e preservar os elementos dos conhecoremligiosos; d) tem participacdo na
incorporacéo dos saberes necessarios aos rituais.

A religido enquanto “sistema cultural” ser4 anal&sa partir do apoio tedrico de
Clifford Geertz (1997). Em sua perspectiva semadtota cultura, Geertz recupera 0s
postulados tedricos de Max Weber, para quem a sanala religido deve priorizar
principalmente “as vivéncias, representacoes esfiligetivos dos individuos” (2000, p. 279).
A seu ver, a religido deve ser pesquisada pri@aitente através dos sentidos que o préprio
grupo atribui as suas acoes.

Sob a orientacdo tedrica de Max Weber, a andliseuttara por Clifford Geertz

evidencia a forma como esse antropélogo concebdividuo como um ser apto a produzir
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significados, que sao transmitidos historicamentgue modulam o comportamento do
sujeito. Segundo Geertz, o homem é o Unico animal mA0 nasce com um padrdao de
comportamento definido, dependente sempre de fosmnasolicas para orientar a sua vida;
tais formas ja estdo postas socialmente porquenfeanstruidas historicamente, através da
heranca de geragOes anteriores. Essa perspeéticaltira com um controle das agbes
humanas levou Geertz a afirmar que “o0 homem é umakmmarrado a teias de significados
que ele mesmo teceu”. Ou seja, 0s simbolos saotwesitios, mas sao, principalmente,
estruturantes das a¢fes sociais.

As teorizacOes de Geertz sobre a cultura forameadaras para esta pesquisa, pois
permitiram observar a funcéo simbolizante no cafidi das fazendas de cacau, alcancgar as
ressignificacdes que foram inventadas sob a im@ogip catolicismo e, sobretudo, desvelar
como as interacdes sociais do cotidiano eram rdoeda de uma trama de significados
elaborados pela vivéncia dos sujeitos naquele espag

Em convergéncia com o conceito de cultura, comotrolen e modulacdo do
comportamento, Geertz formulou um conceito de iBigomo sistema cultural, ou seja, 0s
simbolos sagrados revelamethosde um povo. A seu ver, pelo sistema religiosaaese
possivel perceber os significados partilhados gelpo, pois, segundo ele, a religido ajusta a
vida das pessoas a uma ordem comum.

Assim, foi possivel perceber, nas fazendas de capal as interacdes sociais de
cunho religioso modulavam o comportamento das pss$ais como: solidariedade, caridade,
compadrios, reciprocidade social. Tais formalizagde comportamento sdo demonstradas na
relacdo domeéstica com o0s santos e com 0s curasdeue ndo cobravam pelos servicos;
estes antes de serem religiosos, eram vizinhospadms que mantinham lagcos de
reciprocidade social com a comunidade. Em razasodisambém o candomblé foi
simbolizado como algo domiciliar, sem as solenidads grandes templos arquitetdnfces
0S postos hierarquicos que caracterizam os grdadegos.

Salientamos que ndo € nosso proposito interroghresas origens das praticas
religiosas elaboradas no cotidiano das fazendasad®u. Ndo ha como afirmar sobre uma
origem auténtica da cosmovisdo amerindia e afrioar@a religido catolica. Entende-se que a
cultura no sul da Bahia foi gestada a partir de nomdluéncia de memorias, uma diversidade

identitaria de colonos portugueses, amerindiosjtgs desbravadores, migrantes nacionais e

2 Esta constacdo de que ndo havia uma comunidaeédezstruturada para o candomblé advém da
conformacdo histoérica que tornava impossivel unmsttocao dessa natureza na fazenda de cacau. .
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estrangeiros. Foram muitos e, sobretudo, multipkbsujeitos que emolduraram as praticas
religiosas na regido cacaueira.

Nesse sentido, tomando por base essa diversidadeetdacdo cultural constitutiva
das praticas religiosas no sul da Bahia, defendemesela foi fundamentada a partir de um
primado memorialistico multiplo e que, por ess@oazapresenta um carater multifacetado.

Assim, no primeiro capitulo intitulado “Religido, evhéria e Sociedade”
demonstramos, inicialmente, que na historiogradtares a regidao sul da Bahia, temas como o
cotidiano e a cultura foram colocados a sombraadaw. Esse “esquecimento” da cultura foi
constituido a partir do aspecto a@eonumentalidadepresente na histéria da regido. A
veneracdo doempos aureofez com que houvesse um excesso de lembrancaaobigdes
materiais e uma escassez de conhecimentos sohgdes simbdlicas nas fazendas de cacau.
Um panorama sobre a historia da regido possildlitaompreender a trajetoria da
configuracdo do espaco sOcio-territorial da reg@mwaueira cuja origem remonta aos
chamados tempos &ureos. Nessa dinamica de cagfiqusaicio-territorial, a Igreja catélica
estabeleceu um dominio sobre o sul da Bahia, gastsedeu entre os séculos XVI e XVIII —
um longo periodo de dominio que deixou marcas madria social da regiéo.

No segundo capitulo, “Entre Cultivar a Fé e ColbeCacau”, demonstramos que a
regido do cacau foi um espaco dominado e moldaldoga¢olicismo, o qual, entretanto, n&o
formou uma uniformidade de condutas, pois comoedi®s 0s habitantes locais ndo eram
passivos a esse dominio. Todos se diziam cat@cpadre fazia diligéncias anuais para ver
0 que a populacdo estava fazendo; mas, no interstés suas visitas, havia a pratica do
candomblé no espaco religioso catolico. Um indigiaespeito da ténue presenca das
injuncdes oficiais do catolicismo era que as figude Deus e Jesus tiveram seus papéis
deslocados em importancia; os santos possuiam pel pancipal no altar, no centro das
casas, onde se faziam os cultos domésticos. Hanaaquiantidade grande de cultos, romaria,
rezas e novenas em homenagem a Sao José, Sao Sangdpao, Santo Antbnio, Santa
Béarbara etc. Santos que ajudavam na resolucaootdepras praticos, tais como: doengas,
dividas, condi¢cbes climaticas, matrimbénio etc. Essaltos eram feitos com amparo nos
saberes dos mais velhos, que conheciam, pelaarascrituais que deviam ser realizados
para cada santo. As celebracOes realizadas em hgemeha esses santos formavam uma
espécie de calendario devocional no qual as sigigiies de sagrado e profano, fé e festa
imbricavam-se.

Como os padres faziam visitas apenas esporadisasyrandeiros ocupavam um

espaco vacante no ambito religioso e no amparoametiiao povo e, com isso, constituiam
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reconhecimento e representatividade junto ao gr@p®.curandeiros, as benzedeiras e
parteiras ndo cobravam pelos servigos, faziam plafasiedade, o queaos permite refletir
sobre as especificidades dos vinculos que foramados através da troca de favores, bem
como da formacao de lacos de solidariedade e oeiifade através da religido. As aliancas
possiveis de serem formadas com o povo atravédedtas religiosas se fizeram sentir,
inclusive, no ambito politico.

O terceiro capitulo — “Das Fazendas de Cacau P@idaale: Memorias em Siléncio”

— tem inicio a partir de depoimentos coletados laedees de como alguns fazendeiros
realizavam festas de carurus lendarias, que durat@mnés dias, e para as quais toda a toda a
regido era convidada. Esses eventos criavam efeitonemoria coletiva quanto ao poderio
econdbmico dos fazendeiros e ainda reforcavam ass lde reciprocidade, formando uma
espécie de alianca, ndo sO na esfera pessoalambém politica. Ndo é sem razao, portanto,
gue vamos encontrar esses fazendeiros apoiandmlatwivitoriosos nas elei¢des.

Como se vé a festa produzida pelo fazendeiro jésaptava elementos religiosos
heterogéneos. Essa natureza heterogénea da f@ataph a perspectiva de Certeau (2008),
como “subversdo”, “invencdes”, “artes”, tornou imgié&va a necessidade de conhecer o
estatuto das praticas. Somando-se a isso, comosgatges de Clifford Geertz (1997),
concluimos que as praticas formavam um sistemgiast porque eram gestadas a partir de
significacdes partilhadas historicamente e que woaehm com as acdes do grupo.

Na década de 196@ Jornal de Ipiad Uma imprensa livre para um povo livre
noticiava o embate retorico entre catolicos e gtatdges pelo espaco religioso local. No final
da década de 80, um fungo atingiu as fazendas daucadornando-as improdutivas e
promovendo uma rapida evasao da populacdo do cparpas cidades da regido cacaueira e
do resto do pais.

Esse processo migratorio resultou na dissolucacettios comunitario que dava
sustentacdo as praticas cotidianas realizadas gea Mo espaco religioso das cidades,
catolicos e protestantes lutavam pela imposi¢césuds verdades; nesse interim, a populacao
gque migrou do campo ndo conseguiu que suas praticesbretudo as relacionadas ao
candomblé — fossem aceitas. Todo um corpo profiakidedicado as funcdes religiosas na
roca (os mais velhos, os curandeiros, os santdogjefdituido de poder e as suas praticas

foram guardadas em zonas de siléncio da memoria.
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2 PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

Esta pesquisa foi realizada a partir de uma a#péd metodologica entre cotidiano,
historia oral e memoria coletiva.

A inspiracdo para pensar a pratica religiosa, &érpdo cotidiano como terreno de
investigacdo, vem de Michel de Certeau, &invencédo do Cotidian¢2008. Nessdlivro, o
autor toma o cotidiano como um campo privilegiado de iaeak traz para o amago das
discussbes académicas atividades comuns, tais ogesbr, comer, morar, enfim, praticas
consideradas ordinarias, desimportantes para arnpEde dos pesquisadores. Nessas
atividades, Certeau captou a forca ativa dos sgjesbciais que, em seus movimentos
microscopicos e silenciosos formavam um conteddosweversdo e transformacédo dos
produtos culturais. Em suma, ele percebeu que idimod € um lugar vivido de praticas,
artes, maneiras, invenc@esujos significados séo passiveis de serem irg&gos pelo olhar
atento do pesquisador.

A fonte principal para realizacdo desta pesquisaasénarrativas orais obtidas através
do método da histéria oral. Maria Isaura Pereir@deiroz define esse recurso metodoldgico

da seguinte forma:

“Historia oral” € termo amplo que recobre uma qigaae de relatos a
respeito de fatos néo registrados por outro tipaaimentacéo, ou cuja
documentacdo se quer completar. Colhida por meicertteevistas de
variada forma, ela registra a experiéncia de umndi®iduo ou de diversos
individuos de uma mesma coletividade. (1988, p. 15)

Esse procedimento de coleta de relatos dados pissilcessar conhecimentos sobre
0 passado, principalmente junto a populacdes datizem que a oralidade é a forma principal
de transmissdo de conhecimentos, como € o casmo@lores das fazendas de cacau. A
opcdo por essa metodologia justifica-se porque mtecolo das praticas religiosas nas
fazendas de cacau sobrevive apenas como acerverdéria coletiva.

A amostra de depoentes foi composta, principalmeyie pessoas que, de alguma
forma, tinham relacdo com a vida religiosa nasrfdas de cacau. Romeiros e catolicos, como
dona Carmita Linda e Balbina Rosa, dona Elza Caovabrque foi curandeira de grande

prestigio; candomblecistas e catdlicos, como doalaélice Ferreira e Cassimiro Conrado,
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através do depoimento de sua filha, e protestarte® o senhor Domingos Nascimento,
Jeova Benjoino, dentre outros.

Como meio de acesso a esse passado, as entréorstasconduzidas por questdes
semi-estruturadas, orientadas pelo objetivo egpedit saber sobre o cotidiano nas fazendas
de cacau e sobre os eventos religiosos. De acamioocque é apontado por Maria Isaura
Pereira de Queiroz (1998, p. 21), “a entrevistabsupma conversagcdo continuada entre
informantes e pesquisador; o tema ou o acontecorsotire o que versa foi escolhido por
este Ultimo por convir a seu trabalho”.

Das entrevistas, baseadas nesse principio da cag@er, emergem recordagdes dos
personagens dessa regido que antecruzam todgoos textuada pesquisa dando um nexo
dialégico ao texto. Tais recordacdes sobre asapbes religiosas vivenciadas no cotidiano
possibilitaram conhecer os significados que se@jam as praticas religiosas das pessoas. E
importante notar que, se ndo fosse pelo pela addiddos relatos, todo esse acervo do
cotidiano religioso da memoria ficaria imerso nquesimento.

Esta pesquisa privilegia a percepcdo dos sujeibbsesa realidade e efetiva um
exercicio epistemolégico que ainda é visto com algfsnca no meio académico, uma vez
gue, durante muito tempo, prevaleceu a maxima de'sfuha historia onde ha documentos”.
Os adeptos do paradigma textual acusam a histéslade construir narrativas ficcionais
baseadas em relatos que estdo permeados de sdbgiivjuizos e valores. Pensando nessas
criticas que sao dirigidas a historia oral percai®que elas também podem ser dirigidas a
documentos de qualquer outra natureza, uma ve¥gueBloch (2001) nos assegura que 0S
documentos histéricos ndo falam sendo quando sabeémberroga-los. O texto de um
documento s6 ganha sentido quando interpretado lustoriador, o qual — imbuido de
intencionalidade e subjetividade no ato de suaprgéacao — interroga o texto com perguntas
que pertencem ao seu tempo.

O interesse dos historiadores pela memodria foi,geamde medida, inspirado pela
historiografia francesa, com o movimento désnalese, sobretudo, com a histéria das
mentalidades que emergiu na década de 1960, e begheua sua herdeira, a nova historia
cultural. Esses trabalhos focaram principalmenteotidiano, a cultura popular, a vida
familiar, os habitos locais, a religiosidade. Nesaadlises, a histdria oral emergiu como um
importante instrumento de coleta de dados, perdatuima mudanca de angulo no que diz
respeito aos sujeitos que nédo tinham voz dentrbigtaria: os trabalhadores, os indios, os
negros, as mulheres, enfim, os atores sociais iqgagaim em lugares obscuros do discurso

histérico, escondidos pelas a¢bes grandiosas doshe
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Os documentos escritos tém um mérito incontes&wglianto ferramenta de trabalho
para 0 pesquisador; entretanto, ndo constitui aaupossibilidade para a elaboracdo do
conhecimento, uma vez que o alcance desse méttidotado, principalmente quando se
trata de comunidades rurais, ndo letradas, cujpsri&acias culturais ficaram registradas
apenas na memoria. Se mantivéssemos a proposicaguelesé se faz histéria com
documentos, teriamos que acreditar que tais comdesdndo tém histéria.

Paul Thompson em seu livloVoz do Passadd 992 sublinha que a histéria oral traz
evidéncias sobre o passado; dessa maneira, asstale@nvertem em instrumentos com 0s
quais podemos interpretar e escrever a historgurlo ele, a histéria oral € um instrumento
dotado de certa dose de democratismo, uma veadoue jossivel convocar testemunhas das
classes subalternas, trazendo-as para o centimpdteaimento histérico.

O uso da historia oral como método relaciona-se copensamento de que, nas
fazendas de cacau, existia umamoria coletivatal qual referido por Maurice Halbwachs
(2006), acreditamos que o conceito de memoria icalet apropriado para esta pesquisa
porque os moradores das fazendas de cacau apwesenten modo de vida tradicional,
viveram muito tempo em um mesmo ambiente, em c@m@@N 0 Mesmo grupo, portanto,
dentro de uma rede de solidariedade e reciprogidadal .

Maurice Halbwachs dedicou grande parte de sua vemi@o pesquisador para
investigar a acdo de uma consciéncia coletiva. iBspiracdo veio de Emile Durkheim
(2003), em seu livro classideormaselementares da vida religiosdlessa obra, as crencas
religiosas sdo tomadas como algo essencialmenta&,gporque constituem representacdes
coletivas, que, por sua vez concorrem para maniardade do grupo. Halbwachs recupera o
tratamento tedrico durkheimiano dado a religid@orstrucido da sua teoria sobre a memoria
coletiva, porque relaciona a existéncia da memdria a insed@andividuo em uma
comunidade afetiva, ou seja, a memoria teria adwoinge manter a identidade, e, por
conseguinte, a unidade do grupo. Segundo Halbwaélostemos memdria “enquanto ainda
nao nos tornamos um ser social”; dizendo issocc@b@erge com o primado Durkheimiano de
que “a sociedade é a alma da religiao”.

Para Halbwachs, a memoria individual é formadarérpdas interacdes sociais dos
individuos, ou seja, nasce do convivio e das waseciprocidade social que os individuos
estabelecem em sociedade; portanto, ela € resuleadma operacao coletiva e, sobretudo, da
selecédo que o grupo faz sobre os acontecimentpasiado e que cultiva como sua imagem,
sua identidade. Ele sublinha o carater poliféniaomtemoria, enfatizando a participacdo do

grupo na elaboracdo das lembrancas, pois paraaacgasconjunto de memdarias sempre nos
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apoiamos no testemunho dos outros. Em suas paldséaembramos se nos colocamos no
ponto de vista de um ou muitos grupos e nos sitsaem uma ou muitas correntes e
pensamento coletivo” (HALBWACHS, 2006, p. 41).

Dessa maneira, Halbwachs destaca a importanciarugm gocial para a memoria,
formada pelas vozes dos individuos que compdenupogsocial. A seu ver, “é como se
estivéssemos diante de muitos testemunhos”; nessiels as pessoas se lembram enquanto
participantes de uma comunidade afetiva, e se esquaa medida em que se distanciam do
grupo porque deixam de compartilhar uma memaorig@mum.

Os pressupostos tedricos de Halbwachs possibibtzssar, através da Histdria Oral,
uma memoria que é compartilhada por um grupo,gudhderivam similaridades e pontos de
intersecdo. No caso especifico dessa pesquisagcheenos que as praticas religiosas
possibilitaram a formacdo de uma rede de interagdesais, razdo pela qual, muitos
testemunhos se conectam, se antecruzam, a papondes que sdo marcos de uma vida em
comum.

O texto desta pesquisa € uma narrativa construilee siarrativas. Trata-se de um
trabalho etnografico, pautado na metodologia d€o@di Geertz (1997). Embora o autor
pressuponha, para a constituicdo da pesquisa éfitagra necessidade de um trabalho de
campo no presente das praticas que estuda, clarges essa etapa da pesquisa nao foi por
noés realizada.

Por outro lado, fomos a campo a fim de coletar dagor meio de fotografias e,
principalmente, de entrevistas e conversas comopssiyadas ao universo religioso das
fazendas de cacau. A partir desse material, compam@ “descricdo densa”, entendendo
gue muito embora os dados digam respeito ao passkdoainda estdo presentes tanto na
memoria dessas pessoas quanto em atividades sabgi@nda hoje praticadas. Trata-se,
assim, de um trabalho etnografico, mas tambémriustporque o balizamento cronolégico
esta no passado, ndo sendo mais possivel coletkdos através do trabalho de campo e da
observacéo participativa.

A amostra de entrevistas € composta, em sua mapaigpessoas idosas que moram
na cidade de Ubata-Ba e, que entre 1950 e 198&avivem fazendas de cacau. A area de
localizacdo geogréfica dessas fazendas, no entaettence aos municipios de Ubat,
Ibirapitanga e Ubaitaba, o que nos impele a utiliziermo microrregido cacaueira da Bahia.

Estimamos que o conteudo que emerge das narratieasas pessoas nao €
exclusivamente objetivo, de modo que o materiasisuizial dessa pesquisa é constituido por

recordagdes e lembrancas. Pretendemos dar conimgisabre as praticas religiosas dessas
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pessoas, substancialmente a partir da memoriaatosdores. Esse € um material no qual a
tbnica esta no mundo sob a perspectiva dos sujgjtes sao principalmente atores sociais;
nessa perspectiva representam, interpretam, sedevio Lidamos, portanto, com as
representacdes que 0s sujeitos fazem sobre o ssadoa

Por fim, é preciso salientar que esta pesquisarfmulada através de uma pluralidade
de vozes. Um dialogo com as narrativas orais, quidrico, orientadores. Em vista disso, na
maior parte do tempo, ndo me sinto a vontade pargnonunciar usando a primeira pessoa
do singular. Entendo que, mesmo quando me sent@sa Ipara escrever, ndo estou soO.
Sobrevive em minha memodria, narrativas, citacoesntacdes que deram materialidade a

este trabalho.
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2 RELIGIAO, MEMORIA E SOCIEDADE CACAUEIRA

2.1 A CULTURA A SOMBRA DO CACAU

Esta pesquisa tem como objetivo investigar asgastieligiosas que foram constituidas
pelo grupo social das fazendas da microrregidoueseada Bahig entre 1950 e 1990. O
estudo dessas praticas sera importante para dessanificados que eram partilhados pelo
grupo e gue norteavam a sua conduta religiosaa-Beatde uma pesquisa com abordagem
regional e que, portanto, toma como ponto de Eadglaspectos que conferem singularidade
a esse espaco. A regido em questao foi configuesdtorialmente através da especializacéo
agricola em cultivo de cacau, que teve seu meltmnento entre os anos de 1890 e 1930,
época esta configurada no campo da historiogradjemnal comdempos aureos

Nesse periodo, em que a riqueza gerada pelo eagaomparada ao ouro viveram 0S
ja lendarios coronéis do cacau. A dindmica histddessa regido ficou conhecida ndo so6
nacionalmente, como internacionalmente, atravétdao de Jorge Amado, em livros como
Terras do Sem Fir(ll943),Gabriela, Cravo e Canel@l958),Tocaia Grandg1988) eCacau
(1933). Além da literatura, telenovelageatro, pinturas, musicas, bem como pesquisas
académicas contribuiram para difundir tanto o imé&gd quanto a historia desse lugar.

Dentre as pesquisas académicas que se dedicardereatar essa regido, destacam-se
autores classicos, tais como: Anténio Fernando 1@uerde Freitas e Maria Hilda Baqueiro
com o livro,Caminhos ao encontro do mundo: a capitania, oofute ouro e a princesa do
sul - Ilhéus 1534-194(02001); Angelina Rolim GarcezMecanismos dd€ormacgdo da
propriedade cacaueira no Eixo llhéus-l1tabun&l1890/1930); Gustavo Falcon e s@s
coronéis docacau (1995) Maria Hilda Baqueiro Paraiso comAoCapitanig os frutos de
ouro e a Princesa do Sutaminhos de ir e vir e caminhos sewpita: indios, estradas Bos
no sul da BahiaAndré Luis Rosa Ribeiro e sélemoria e IdentidadeReformas urbanas e
arquitetura cemiterial na regido cacaueira - 188950, (2005) d.urdes Bertol Rocha com o

A Regido cacaueira da Bahia — dos coronéis a vassde-bruxa (2008).

% As fazendas de cacau abordadas nesta pesquisdoestiizadas numa area que correspondia aos migsci
de Ubatd, Ubaitaba e Ibirapitanga, estes compurhanerorregido cacaueira, que ao todo contava @m 1
municipios.

“ Gabriela e Renascer foram telenovelas exibidasrneele globo de televisdo nos anos (1975) e (1993)
respectivamente.
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O conjunto dessas pesquisas tem como tragco comaditasr a peculiaridade dos
processos histdricos dessa regido dominantemerftgaa@conémico que envolveu a cultura
agricola do cacau. Claro esta que ndo visamos aspr a importancia do fator
econdmico; tal ndo é esta a perspectiva destdhml@orque, de antemao, concordamos com

Freitas; Paraiso, quando afirmam:

E mais do que compreensivel admitir o papel essermpie teve a
cacauicultura para a transformacdo daquele espagoldando-o,
estruturando-o de acordo com o seu desenvolvimegmm o0 conjunto de
interesses por ele gerados (2001, p.167).

A relevancia da monocultura cacaueira no povoamerdesenvolvimento da regido
Sul da Bahia é incontestavel. Nao se pode e nermmss pretende, aqui, destituir o cacau e
seu rendimento econémico de seu lugar de impodanai configuracdo territorial dessa
regido. O que se propde, nesta pesquisa, € umcdesoto em relacdo ao argumento
economicista, em virtude de nédo se acreditar queEém do homem pelo trabalho seja
determinante na organizacdo das interacOes sodhieditamos que as pessoas que
trabalhavam com o cacau possuiam um modo de vidmurgtirio, no qual vigorava um
sistema de crencas, constituido por uma dinamic@-$dstérica especifica, que emoldurou
as condutas de sociabilidade e reciprocidade. & Ezao, a perspectiva a ser defendida
nesta dissertacdo € a de que, ao lado da prodac@aoeira havia também uma producao
simbdlica, constituida por meio de praticas quarfosumamente importantes para nortear as
interacgdes sociais nas fazendas de cacau.

Esta pesquisa estabelece uma relacdo entre meendelgido, na medida em que
busca circunscrever uma “invencao do cotidiano” fdasndas de cacau, que sobreviveu ao
tempo. Sabendo-se que as fungdes préprias & mes@widembrar e esquecer, vé-se que
existe um excesso de lembranca sobre a produc&éragza no discurso historiografico. Esse
excesso, ao passo que fixou um imaginario de quaetidiano nas fazendas de cacau era
homogéneo, todo dedicado a producéo agricola, rantoatribuiu para o esquecimento das
atividades culturais. Em vista disso, este traballeo pesquisa encaminha-se desde a
perspectiva das interagcdes sociais religiosas siesgagas fazendas, infiltrando-se nas rezas,
nos carurus, romarias, ladainhas e novenas, em: swanapropriacdes de cunho simbalico
que o0s sujeitos sociais empreenderam sobre o llRyatanto, o objetivo central desta

pesquisa é investigar o cotidiano nas fazendasadaucpara conhecer as praticas religiosas



24

vivenciadas pelo grupo, o que se tornara possivearéir do estudo do conteudo e da
formalizagdo dessas agdes simbodlicas.

Ao pensar nas fazendas, freqientemente nos dethos 0os aspectos relacionados a
sua funcionalidade econdmica. Entretanto, a afiflmade Milton Santos (2008, p. 144) de
gue “gente junta cria cultura” nos permite visluarba centralidade dos aspectos culturais
guando da reunido de pessoas com o mesmo fim.nd&mpenas na area agricola destinada ao
plantio de cacau que se passava a coexisténcibaratj a presenca dos grupos sociais alterou
a paisagem da fazenda de cacau, humanizando-aropri@agao territorial e econémica foi,
portanto seguida por uma apropriacéo cultural, pdidi@ em que 0s sujeitos moravam nas
fazendas de cacau, constituindo, nesse lugar, elagip identitaria, relacional e histérica.

Milton Santos (2008), ao analisar as metamorfoseggpaco habitado pelos sujeitos
sociais, lembra que, durante muito tempo, as peagujue se detiveram sobre as regides, de
um modo geral, as conceberam como algo estanqu®) se a criagcdo de suas paisagens
estivesse necessariamente relacionada a um modémeco. Atualmente, o paradigma da
geografia humana possibilita perceber que umaageggéa constantemente se transformando
pela acdo de agentes sociais. Dessa forma, nassév@locompreender o sul da Bahia,
tomando-o tdo somente como um espaco moldado peteomia cacaueira; deve-se atentar
para a sua genealogia descontinua, para a suddiistde e para 0 seu constante realizar-se,
onde 0s sujeitos sociais atuaram por meio de sagupéo tanto imaterial quanto material.

Dentre os intelectuais que foram responsaveis merpretar a regido do cacau, a
partir do argumento economicista, tomamos comaéetea o escritor Adonias Filho (1976).
Interessa-nos principalmente a olsal da Bahia, chdo deacau: uma civilizagdoregional
Trata-se de um estudo socioeconémico, no qual Adaefende a hipotese de que o plantio
de cacau, em carater de monocultura, conformouralittente o Sul da Bahia, estruturando o
que ele denomina de “civilizacao cacaueira”. SewJiescrito em 1976, ocupa uma posi¢ao
central no discurso histoérico e historiogréaficoSld da Bahia.

Para os propésitos desta pesquisa, ele tem um fumdamental na medida em que
serve de contraste para o0 ponto de vista que atarads. “Tudo que importa é saber que o
processo material de cultura também se concredteal 930, a sombra do cacau”, afirma o
autor (1976, p. 86). Nessas palavras, subjaz adsede que o cotidiano das pessoas nas
fazendas era homogéneo, ou seja, todo ele eraita@stpela atividade produtiva; no
conteudo de suas palavras € possivel depreendednayiee uma cultura apenas no sentido

econdmico, porque associa diretamente producaaialagroducao cultural.
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No nosso entendimento, entretanto, a historiognaftponal atribuiu ao cacau uma
importancia tdo grande que sua sombra encobrig algdato existia como atividade cultural
nas fazendas. O termo sombra, na acep¢ao queamnds, pode se referir tanto a producao
cacaueira quanto a prépria historiografia; sejaacton sdo essas sombras que nos movem no
sentido de conhecer as interagdes religiosas ddiaru.

Ao eleger as fazendas de cacau como local paiaae@b desta pesquisa, n0S movemos
pela observancia de que este lugar possui um pagebntdocusmemorialistico sobre o sul
da Bahia. Quem passa pelas estradas da regiamerg§ie em meio a paisagem que circunda
a rodovia, as fazendas de cacau. Estas se afiguwam icones de um tempo, e estdo ali
postas, no seu aspecto precario e disfuncional, iegresentar a chamada época “gloriosa”,
na qual viveram os grandes coronéis do cacau.

As fazendas, que estdo mortas no sentido econbestdn vivas naquilo que trazem de
mais substancial: a materialidade da memoaria. &&d que contém vestigios, sinais, rastros
e que, apesar de terem 0 seu lugar no passadeseatam no presente, um marco dos tempos
aureos, os melhores tempos que essa regido ja. \Hveisso guardam sua forca, pela sua
antiguidade, que esta representada e mumificadaEeim fazendas que tiveram a sua
utilidade econémico-social hum momento histéricdedninado; hoje sdo ruinas que
sobrevivem na memoria porque se alimentam do hgpikoa populagéo sul baiana adquiriu
de venerar e monumentalizar os tempos aureos do.cac

Assim, as fazendas sao, por exceléncia, signossgectb demonumentalidadejue
constitui o sentido da historia para a regido suBdhia. O aspecto monumental da histéria
foi referido por Friederich Nietzsche (2003) em Segunda Consideragdo Intempestiva,
guando trata daDesvantagem e utilidade da histéria para a vid&sse aspecto sera melhor
explorado no decorrer deste capitulo, quando acohapmos a dinamica historica da regido
do cacau; por ora, importa saber que o sul da Batadia um passado de “gléria” em um

presente estagnado, sem crescimento econémic@apiée do cacau.

2.2 UMA “CIVILIZACAO CACAUEIRA” SEM RELIGIAO?

No livro Sul daBahia, chdo de cacawma civilizagdo cacaueitgAdonias Filho utiliza
o termo “civilizagdo do cacau” para se referir @isdade do sul da Bahia. Esse termo é
emblematico porque sinaliza para uma representdeagrandiosidade que os intelectuais
ajudaram a constituir em torno das “glorias” lomgias dos tempos aureos do cacau

populacdo dessa regido vive sob 0s auspicios demseria porque, em verdade, os tempos
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aureos significam a instituicdo de uma origem, wmego “glorioso” e uma espécie de
emblema que constituinte a tradi¢cao regional.

O gue chama atencao nessa tradicdo que apregoaivitizacdo” criada por coronéis
do cacau € a aparéncia de que a populacédo, ndacatiapenas plantava e colhia cacau: ndo

havia religido, ou festas, romarias, rezas, visitmxdomblé, missas, etc. A andlise de

~
b&SalN

Adonias estava focada no fator econémico; por ea , hdo considerava a cultura e o

cotidiano como perspectiva de abordagem, até pandoeera essa a sua preocupacao; no
percurso de seu argumento, ele detectou que, naasuahia, havia uma “civilizacdo”
dedicada a atividade cacaueira e concluiu que @sagdes sociais dos trabalhadores -
cantigas, mitos, poesias — estavam sempre relatasra@m a producdo do cacau.

Como foi ressaltado anteriormente, Adonias afirmgw@ a cultura estava a sombra do
cacau, dando énfase ao papel eminentemente ecangoecas pessoas desempenhavam na
“civilizagdo do cacau”. No entanto, ele foi respred por sedimentar um esquecimento
histérico no que tange a seguinte questao: quemapia o cacau também tinha fé nos santos,
rezava, pegava 0s caminhos pela roca para ver,hessado, casamento, dancar candomblé,
sambar para os caboclos, fazer romaria para a keafiey, quem plantava o cacau era gente
gue produzia cacau e cultura, ao mesmo tempo, apeas cacauicultura.

Ao propor que o cacau foi responséavel por corstitma civilizacdo, Adonias articula
uma origem “gloriosa” para essa regido, uma origgtnlégica, que mobilizou significados
em torno do ouro, do fausto e da fortuna. H4 unano@l mitica que acompanha o cacau
desde os tempos em que os indios Astecas e Mats@ntavantacahualte o consideravam
como um presente dos deuses, um fruto sagradopmé@caso, o cacau é denominado
cientificamente ddheobroma cacaajue significa “manjar dos deuses”, desde os tesngd
México e da América Central (cf. Rocha, 2008).

Esse imaginario estad de tal forma sedimentadamaginario social que a geografa
Lurdes Bertol Rocha, ao investigar a percepgaocendiguracao discursiva sobre o sul da
Bahia, encontrou em esculturas, telas, antncioficgékios, murais, propagandas, indicios

sobre uma representacdo do cacau em associaca&leroentos miticos como ouro e deuses.

Propagandas dos mais diversos tipos de produtosy cosméticos, casas
de compra de cacau, utilizam o fruto de ouro cowowtef inspiradora,

fazendo apelo a sua figura representativa dos sleas€lo ouro, tdo
arraigada no imaginério da populacéo (ROCHA, 2p0894).
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Sua andlise também faz um levantamento de dapadiada percep¢édo fenomenoldgica.
Para tanto, ela entrevista um grupo de jovens esdeidescolar e questiona sobre as
percepcdes que eles tém, atualmente, a respettacdo. A partir de enunciados como “cacau
€ ouro que brota da terra” (ROCHA, 2008, p.174)amda “no comeco, era o alimento dos
deuses, a arvore dos frutos de ouro. Ouro nossfrdboirados e nos bolsos recheados dos
fazendeiros” (ROCHA, 2008, p.168). A autora comstatjue existe ainda uma percepcao
vivida a respeito do cacau em associa¢ao ao ola@oBclui, a partir desses dados, que ha na
constituicdo da identidade regional uma percepcéespeito de quéo extraordinarios foram
aguelegempos aureos)os quais o cacau era um fruto tdo precioso quamiaro. Chama a
atencado o fato, de que, em seu estudo, comparegar@pgdes ainda vividas a respeito dos
tempos aureos protagonizados pelo cacau.

Para compreender como a identidade do sul da BaihiBmensionada tomando como
eixo central a esfera econdbmica, vamos acompanirdp ja historiografia regional, a
trajetoria de configuracdo dessa microrregido ccarem de fronteira agricola cacaueira.
Cumpre observar como a narrativa histérica sobselloda Bahia tomou caminhos que a
aproximam de um modelo, que € a0 mesmo tempo r@uanporque tematiza a saga de
herdis que sobrepujaram a selva e os indios pararem-se donos da arvore dos frutos de
ouro — emonumentaporque glorifica os tempos aureos do cacau conpice istorico dessa
regido. Fazer esse percurso € importante para eemggr como se construiu um
esquecimento em torno das praticas religiosas dest@s sociais que habitavam o sul da
Bahia.

A populacdo do sul da Bahia compartilha de um ps&mn comum, no qual estéo
presentes, personagens, como 0S coronéis, e lugaeegreservam uma memaoria, como as
fazendas de cacau. Michael Pollack (1992), em sadisa sobre a memoria individual e
coletiva, argumenta que a memoria coletiva € cotapgelos acontecimentos vividos
“pessoalmente e os acontecimentos “vividos por taBel@u seja: hA memdérias que sdo
individuais e outras que sédo herdadas e sobreviverseio do grupo. Sao transmitidas de
geracdo a geracao e promovem, através de uma s@n@a no tempo, uma sensacao de
pertencimento entre os sujeitos. Os vinculos sosi@ fortalecidos por meio dessa memoéria
herdada, porque todos se sentem como parte dessslpaainda que ndo tenham vivenciado
0s acontecimentos. Com base nesse argumento,lat®na memdaria coletiva e identidade

social.
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Assim se deu na a regido do cacau, cuja memoria fEbtempos aureos, é evocada,
exaltada, mas é em grande medida, “vivida por &babrque houve uma efervescéncia
econdmica muito restrita ao eixo Illhéus-ltabuna @ronéis fazendeiros. O corpo social da
regido cacaueira era, em sua maioria, compostargioalhadores que nao viram o ouro do
cacau, e que rememoram esses tempos de faustortdeaf como se tivesse havido uma
riqueza homogeneamente distribuida.

Tendo em vista forca que possui essa identidade social cacadeinapossivel falar
do aspecto religioso nessa regido sem explicar essfiguracao territorial. Para tanto,
demonstraremos a formacg&o historica que contrilpaita a estruturacdo de um sistema
religioso préprio ao espaco das fazendas de cdtata-se de observar que existe uma
relacdo entre religido, memoria e sociedade, eaqu@njugacao desses fatores € responsavel

pelas especificidades que a religido possui n&néas de cacau da zona cacaueira.

3.3 A ARVORE DOS FRUTOS DE OURO E SEU TEMPO MITICO

Clifford Geertz, em sudnterpretacdo das culturaszonceitua a cultura a partir dos
seguintes termos:

um padrédo de significados transmitido historicamefcorporando em
simbolos, um sistema de concepg¢fes herdadas eapress formas
simbodlicas por meio das quais os homens comunigaenpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades edéagdo a vida
(GEERTZ, 1997, p 103).

O conceito de cultura proposto por Geertz contéementos como historicidade,
heranca, comunicacdo, transmissdo e desenvolvimeéamando-os por base, pode-se
perceber que Geertz concebe a cultura como um fEmdminamico. O formato da cultura,
no seu entendimento, estd subordinado a configurhigorica constituida pelos sujeitos
sociais em um determinado lugar. Sabemos que néte exna religido universal: sabemos
que a religido se apresenta no mundo de diversairag, 0 que nao é diferente nas
heterogéneas regides do Brasil, em que ocorreness@es especificas de religiosidade.

Tais constatacdes revelam que devemos conhecespasifecidades da historia da
regido cacaueira para compreender como foram cddss os significados religiosos que
eram partilhados pelo grupo no cotidiano. Issoeseime na seguinte questdo: por que as

praticas religiosas foram configuradas ali de uragerthinada maneira e ndo de outra? A
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partir dessa indagacdo, faremos um recuo no terap gontar, brevemente, a histéria da
regido cacaueira que comecga, Nndo com 0s coronémodnl, mas na Capitania dos Ilhéus.

Em 1534, D. Jodao lll, através de uma carta régaua territério que correspondia a
Capitania de S&o Jorge dos llhéus, a Jorge deifgédoeCorrea. Essa capitania era coberta
pela Mata Atlantica, de clima tropical imido, coemperatura alta na maior parte do ano;
contava ainda com chuvas em abundancia, além decamrta de uma vasta rede
hidrogréafica. Juntos, esses fatores tornavam aastéérteis e propicias ao plantio de toda
sorte de géneros agricolas. Esse territorio erdtaamb pelos indios Tupinikin, Kamaka-
Mongoid, Aimorés e Botocudos.

O local escolhido para fixar uma vila, foi inicta@nte a llha de Tinharé, localizada em
Morro de Sao Paulo; tendo sido o local consideraddequado para o intento, foi construida
uma vila, nomeada de Sao Jorge dos llhéus, queavesotornar o centro do povoamento da
capitania. Os moradores se fixaram em seu entodedliearam-se a exploracdo do pau-brasil
encontrado na costa, bem como ao cultivo de gémgrdsolas para subsisténcia e a producao
de acucar nos engenhos. Segundo Lurdes Rocha (2@08¢culo XVI a segunda metade do
século XIX, a capitania dos llhéus foi caracter&gukla policultura, o que também é

confirmado pelo historiador André Luis Rosa Ribeiro

Durante trés séculos, a economia do litoral sulrmipautou-se na
exportacdo de madeiras destinada a construcao)eta de fibras vegetais,
como a piagava, e em pequena producdo de agucarinkaf para o

consumo local e abastecimento do mercado sotetapol{RIBEIRO, 2005

p. 25).

Ha que se observar a mencdo &@s séculosdurante os quais predominava a
policultura como modo produtivo, muito embora epsaducdo fosse restrita ao litoral. A
razao disso é que, nao obstante essa capitarsadigaracteristicas que a tornava atraente em
termos de exploracdo econdmica, era uma das regiéaes povoadas de todo o Império,
devido ao confronto entre os colonos portugueses mdigenas que habitavam a mata e
dificultavam a penetracdo dos colonos para o oteri

Assim, aconteceu que, ao longo de trés séculospverigo portugués nao havia
empreendido com éxito 0 processo de exploracaodetoa da Capitania de S&o Jorge dos
Ilhéus. Adonias Filho (1976) afirma que, nessequieri a Capitania possuia dois engenhos e
pouco mais de quinhentos habitantes que, com daatagdes, ultrapassavam em poucas
léguas as adjacéncias do mar. Os moradores dperil@aneciam junto a costa sem adentrar a
mata e cultivar as terras no interior. Sergio Buarde Holanda (2001, p.106) confirma essa
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assertiva, ao afirmar que: “na zona sul baianantigas capitanias de Ilhéus e Porto Seguro
permaneceram, quase esquecidos dos portuguesesid€iHandelmann, ele pontua ainda
que: “espantava-se de que, apos trezentos anadaézacao, ainda houvesse uma regiao tao
selvagem, tdo pobremente cultivada”.

A partir do final do século XVIII, a exploracdo edmica do Sul da Bahia foi iniciada.
Esse empreendimento com nuances herdicas foi adetipor um personagem que tem papel
central na narrativa histérica sobre o sul da Bahidesbravador. Esse nome simboliza os
agricultores migrantes, vindos principalmente dé&rasupartes do nordeste do Brasil. Os
desbravadores — muitos dos quais depois se torr@samnhecidos coronéis do cacau — eram
sujeitos anénimos, fugitivos das mas condi¢cOesidie @m seu local de origem e sequiosos
pela posse de terras do sul da Bahia, nesse pgédadmsideradas devolutas pela Inspetoria
de Terras Publicas. Foram eles que abriram caminbosneio da mata, enfrentaram a
populacdo indigena local e conseguiram sobrevigesermeio hostil, onde eram frequentes
as chuvas, a escassez de alimentos, as doencasaguss de animais selvagens.

A historiografia regional registra a atuacdo dessejeitos com matizes herdicas
destacando sua bravura e seu papel na organizegidneica da regido. Podemos ver essa

configuracdo em destaque nas seguintes palavradaieas Filho:

E realmente extraordinario o que esse coronel gonses, sem temer a
selva tropical — indios, doencas, a falta de eassad banditismo -, fez do
cacau em um século, grande lavoura de exportagghrévador de matas,
fundador de cidades. E por tudo isso serd impdsségar ter sido ele, o
coronel, o principal agente da civilizagéo regiafmkcacau(1976, p. 91)

Adonias da énfase a uma triade “herdica” de actgwezndidas pelo desbravador:
derrubar a mata, expulsar os indios, plantar raés) disso, aponta razdes nobres para esses
feitos, tais como bravura, destemor, desejo detakeerA saber: “o0 desbravador saiu para o
interior por ndo contentar-se com as condi¢cdesadaC (1976, p. 37). As caracteristicas do
desbravamento e as motivagbes apresentadas paneadizacdo tornam evidente que o
significado desse fato foi materializado na histgrafia regional com nuances dignas de
romantizar esse personagem.

A figura do desbravador, vista dessa forma, posatscteristicas que o aproximam do
arquétipo do herdi, cujas acdes sdo marcadas parsichobres e altruistas. Esse modelo
atende a expectativa popular por um mito de orideois o desbravador corresponde a figura

de um cavaleiro medieval que venceu a mata habgad#ndios “selvagens” e implantou a
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“civilizacdo do cacau”, conforme Adonias. NesseeHs®|, ele vence o atraso representado
pela selva e pelos indios e traz o bem represepiadgorogresso econdémico. Em fungéo do
papel de protagonistas na saga do cacau, os dadbras receberam os tributos de honra
pelo passado épico que essa regido viveu, tornseamaortais na memoria coletiva e
centralizaram, em seu favor, os méritos pelo dedeinvento econémico, social e politico
dessa regido.

E preciso, no entanto, perceber que, ao largo de toheroismo desprendido nesse
processo de conquista da regido, os desbravadosasam enfrentar os perigos da floresta
movidos pela certeza de que teriam a posse ds fértais para o cultivo.

Ao ler o texto de Adonias, notamos uma relacacargigiidade entre desbravador e
coronel; entretanto, nem todos os individuos qugramam para o sul da Bahia se
transformaram em grandes coronéis do cacau. Mdiitess se tornaram trabalhadores nas
fazendas, pois ndo havia uma quantidade de taressiivesse disponivel para todos.

As primeiras mudas de cacau foram plantadas, eatecancipiente no sul da Bahia, no
ano de 1746, na atual cidade de Canavieiras. Rostente, os desbravadores expandiram a
cacauicultura para diversas areas do sul da Bdhiamodo que, a partir de 1830, o cacau
comecgou a comparecer na pauta de exportacdes adoEfitmando-se num lugar central da
economia dessa regidao. Ao findar o processo denimagio da lavoura, os desbravadores
logo mandavam vir suas familias, e faziam saberatgos das oportunidades que o sul da
Bahia oferecia. A vinda de imigrantes contribuiugpa formacdo de pequenos povoados que
orbitavam ao redor das fazendas e que, posteridentennaram-se cidades.

Nas pequenas cidades, formadas pela forca ecoad@icacau, 0os coronéis possuiam
autoridade de juizes e, principalmente, de chefditiqgns. A propriedade de terras lhes
outorgava o direito de comprar a patente de Cordagbuarda Nacional, fundada em 1831.
Consoante a esse titulo, ficaram conhecidos concoroséis do cacau. &ronel do cacag
uma figura emblematica, cuja funcdo remete aoaBahia e ao seu modelo econémico.

Os coronéis do cacau foram homens de origem hungilde evoluiram econbmica e
socialmente. Eles conjugavam tanto uma funcao lsegalitica ligada ao universo patriarcal,
mandonista, quanto uma funcdo econémico-modernaimpad do modelo burgués,
caracterizado pelo acumulo dos bens de producée nge-utilizacdo do trabalho escravo e
pela exploragdo da classe trabalhadora. Dai sesivebsencontrar, em alguns textos
historicos, referéncia a esse grupo social commmeaéburguesia cacaueira”.

Milton Santos (2008) sublinha que uma regido nadepger estudada de modo isolado;

antes, ha que se levar em conta sua inser¢cdo eena@dondmica mundial. Em vista disso,
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observa-se que, no imaginario coletivo, o cacaupemete como um fruto de ouro ofertado
pelos deuses aos herdis que desbravaram o sul lia; Baas, na verdade, a atividade
cacaueira significava a especializacdo economiftmm@onal de uma regido, em atencao a
uma demanda especifica do mercado mundial, qual &gjroducdo de matéria-prima para a
industria de chocolate. Na cidade de llhéus, maifam firmas responsaveis pela compra e
exportacdo do cacau, dentre as quais estavam all Gaogte-americana), ADM Joanes
(brasileira), Barry Callebaut (Suica) — grandes resgs que representavam os lacos
constituidos entre essa regido e o capital mundial.

A trajetéria de enriquecimento vivida pelos corgrnsolidou, n@naginario coletivo,
um mito: o Eldorado. Esse termo é muito utilizadw purdes Bertol Roch§2008) ao se
referir & percepcdo que se criou no imaginariotcmele que a regido do cacau seria a terra
da democracia de oportunidades. Adonias Filho dmnir com esse imaginario ao afirmar
gue foi “a oportunidade para todos que fez nasamronel do desbravador humilde e sem
nome” (1976, p.106). A mengédo ao democratismo mbesdo de uma sociedade coronelista
soa arbitraria e se pauta apenas no sucesso qrantivos primeiros migrantes que se
tornaram coronéis. As historias contadas em owstados e em outras regides da Bahia
sobre esses sujeitos deram impulso as correntestarigs que foram responséveis pelo

povoamento do Sul da Bahia. Sobre o mito do EldprRdcha afirma:

A regido sul da Bahia, a partir do final do sécil¥ e inicio do século XX
passou a ser vista como ughdorada Anualmente milhares de pessoas
chegavam de vérias partes do pais principalmen&edgipe, atraidos pela
fama de riqueza atribuida&vore dos frutos de our(ROCHA, 2008,
p.13).

A lavoura cacaueira alavancou grandes fortunasetanto, isso sO foi possivel aos
pioneiros no processo de expansao que puderam kouewas. Ao final desse processo, as
terras tornaram-se escassas e 0s migrantes, atyzad®m essa regido, acabaram compondo o
contingente de trabalhadores das fazendas de ddease “Eldorado” sul baiano, ndo existia
riqueza em quantidades inimaginaveis como as Fastéaziam crer; a riqueza maior era a
prépria terra, mas logo se percebeu que ela enfidiente para tantos que a queriam.

Havia fazendas que produziam até cinqienta milbasode cacau e chegavam a
empregar trezentas pessoas. Entretanto, essaaiqgéezera bem distribuida socialmente. A

fortuna dos coronéis contrastava com a pobrezardbalhadores das rocas de cacau, uma
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populacdo de homens e mulheres iletrados, queec@&biam um salério justo e que deixavam
todo o seu dinheiro na venda do coronel.

Entre 1890 e 1930, o sul da Bahia se destacou eomaior regido produtora de cacau
do pais. Nessa fase, a elite cacaueira usava asddg imprensa, principalmente os jornais

de lIhéus e Itabuna, para divulgar uma imagem dsgeesso pessoal.

O surgimento de uma versdo mitica da historia regidoi reflexo da
memoria coletiva da sociedade ilheense formadaésrde textos historicos,
técnicos e literarios. Esse processo ocorreu dutadb o século XX, quando
varios estudos oficiais e obras ficcionais ajudasagisseminar e a construir o
paradigma dominante da histéria regional (RIBEIR@)1, p. 10%.

Como se vé, o mito da grandiosidade dos tempossitmenou-se parte da memoria da
sociedade, ndo apenas por meio de uma tradicdonma] como aponta Ribeiro, também se
deu por meio da circulagé@o de textos historicasités e literarios.

Os cacauicultores inebriados pela fortuna que awcém capaz de gerar ficaram em um
estado de euforia e letargia. Certos da colheitasducros que ela geraria, ndo investiram no
aprimoramento da produ¢do nem em melhoramentogé&cpara a lavoura. Segundo dados
da CEPLAC, em 1910, o Brasil liderava a producdo mundiatdeau. Nesses tempos, as
firmas exportadoras de cacau compravam “cacawonia flu seja, antecipavam o pagamento
sobre uma safra que ainda néo existia. Esse pmopesduzia uma situacao de endividamento
da qual os produtores ndo se davam conta.

Em 1930, a euforia dos tempos aureos acabou: hamee retragdo mundial do
consumo e queda dos precos no mercado. A impressague o cacau era uma fonte
inesgotavel de riqueza foi abalada pela realidaderatk da bolsa de valores de Nova York,
gue afetou os Estados Unidos, um dos maiores coonyg®do cacau brasileiro. Houve uma
retragcdo mundial do consumo e queda dos precoenmado. Os fazendeiros de cacau foram
afetados em seus ganhos e em seu prestigio politico

Como medida de socorro a lavoura cacaueira, o gow&ria o ICB, Instituto de Cacau
da Bahia, empenhado em escoar a producao e resgbveblema das dividas dos produtores
de cacau. Na década de 1940, a Segunda Guerra aM(b@B9-1945) ocasionou uma nova
queda nos prec¢os do cacau e, por conseguinte,grfaitendeiros foram a faléncia, perdendo
suas propriedades. Na década de 1950, a crisalesceu e a regido sofreu com a queda da
safra, com a falta de recursos e com o endividados fazendeiros. Em 1957, foi criada a

CEPLAC (Comissao Executiva para o Plano da Lavaaeaueira), com 0 intuito de

® Comisséo Executiva do Plano da Lavoura CacauE®RLAC
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desenvolver pesquisas sobre 0 cacau e aumentadatipidade e resisténcia do cacaueiro. A
fim de evitar o colapso da regido, a CEPLAC assumagquele momento, a divida dos
fazendeiros, de modo que a atividade cacaueirancmnt sendo rentavel.

O que, de fato, representou um largo decliniorddygdo cacaueira foi a propagacéo,
em 1989, de um fungo vulgarmente chamado de “vassdbe bruxa”. Esse fungo ataca o
fruto do cacaueiro, apodrecendo-o, e se espallidarapnte através do vento e da agua. As
pesquisas da CEPLAC n&o conseguiram conter o awindoenca e, em pouco tempo, todas
as plantacdes de cacau foram atingidas. A regigoidentidade estava marcada pelo cacau
ficou a deriva e passou a olhar para tras, paessgulo, em busca de orientacdo para a vida.

A partir dessa conjuntura, a histéria dessa redidoinvestida de um carater
monumental. Friedrich Nietzsche, em Segyunda consideracdo intempestiyaando reflete
sobre “Utilidade e desvantagem da histéria paraa’vfaz uma abordagem sobre a espécie
monumentalda histdria para um povo. Segundo ele, vemos [@esaesse sentido para a
histéria quando um povo considera que “o apicerdanomento ja ha muito passado ainda
esteja vivo, claro e grandioso” (2003, p. 19).

Isso corresponde ao fendbmeno que aconteceu na reggaueira. A historiografia zela
pela historia do cacau como se a riqueza econdadicada da sua producao representasse o
simbolo mais contundente dos melhores tempos paeregido ja viveu. Essa representacao
mitica do passado causou prejuizos, pois os faresdeememorando os lucros obtidos com
o cacau, foram duramente resistentes a diversifacdas praticas agricolas em suas fazendas;
em razdo disso, esperaram em vao que as pesqaiSsRLAC encontrassem uma cura para
o fungo.

A populacdo — assim como a historiografia — comaidpie o apice historico dessa
regido foi mesmo o periodo de maior producdo dawa® passado, assim, continua sendo
venerado; mas ndo todo o passado: apenas os fatatiagos. Nietzsche, em si@egunda
Consideracao Intempestiva: Da utilidade e Desvaatagla Historia para a Vida'adverte
quanto ao perigo que existe em se adotar essel@aldi monumentalizagdo historica do
passado, porque o proprio passado € prejudicada masunstancia. Ele afirma que, sob a
égide da histéria monumental, “grandes segmentgsmdsado sédo esquecidos, desprezados e
fluem como uma torrente cinzenta ininterrupta, dedonque apenas os fatos singulares
adornados se alcam por sobre o fluxo como ilha@032p. 22).

Dessa maneira, e diante do breve historico queaatad de esbocar, € que podemos
compreender porque na regido do cacau sO os “ddoesfrutos de ouro” e seus feitos

ganharam visibilidade e, principalmente, porqu@rasicas religiosas das fazendas de cacau
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nao foram registradas pela historiografia. Persgheportanto, que tudo aconteceu como
afirma Nietzsche: a religido fluia como uma toreeminzenta obscurecida pelos feitos
maravilhosos dos coronéis.

Nietzsche suscita a idéia de uma torrente cinzéddta, prevalece um sentido para a
compreensao das praticas religiosas na regido ciucado excesso de lembranca sobre os
tempos aureos deriva 0 esquecimento sobre asgwagiigiosas do cotidiano.

2.4 A“CIVILIZACAO DO CACAU” NASCEU CATOLICA

ApOs observarmos a trajetoria pela qual a regiidaBahia se tornou especializada
no cultivo de cacau, e a conformacdo mitica que &® ganhou na memoria regional,
podemos tocar, mais especificamente, na questanqpieia esta pesquisa, qual seja: as
interagdes religiosas vivenciadas no cotidianordosadores das fazendas de cacau.

Vimos, no capitulo anterior, 0 quanto era vivido,jmaginario coletivo, a idéia de que
0 cacau era umadadiva dos deuseslesse sentido, a populagéo do sul da Bahia pengeva
essa era uma terra abencoada pela fortuna e, c@méemente, abencoada pelos deuses.
Existia uma representagdo constituida em tornotidadade cacaueira como um presente
sagrado, o que pressupunha uma retribuicdo, umavéoicia harménica com 0s santos para
que a safra fosse boa. Em virtude disso, ao lowgand, as pessoas expressavam sua fé em
forma de devocao romarias, rezas, promessas, rweararus e vigilias.

Nas fazendas de cacau, o trabalho era &rduo e tanmzErto porque, ao final,
precisava-se das chuvas e estiagem em época amtgue a safra fosse bem sucedida. Havia
uma sintonia entre a atividade produtiva e a fagéo dos santos, caboclos e orixas. As rocas
de cacau eram plantadas na expectativa de queessem as chuvas determinadas pelos
santos. Vinda a chuva e sendo boa a colheita, desseecebiam sua justa homenagem em
forma de carurus e rezas. Os fazendeiros que enabna boa colheita ndo faziam economia
na hora de prestar devocdo ao seu santo: engordavamis 0 ano inteiro para que fossem
abatidos nas rezas e servido ao povo vizinho.

A forte religiosidade dos fazendeiros deixou maaavés dos nomes das fazendas.
O sociologo Agenor Gasparetto ao analisar os nonags comuns para as fazendas constatou
que, “Os nomes de fazendas de cacau se distriberiéia nomes de santos catolicos com
penetracdo popular [...] Nesse sentido, Santo Amtér5do José foram os nomes de santos
mais frequentes” (1986, p. 33) Esses dados espethdonte presenca do catolicismo na
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regido sul da Bahia e, para além dessa constat@edparetto afirma que a recorréncia desses
nomes “sugere sentimentos de religiosidade pomldahomem e da mulher das terras do

cacau que ostentam a condicdo de proprietarioegdes iou fazendas de cacau” (1986, p.35).
Noutras palavras, os fazendeiros de cacau demeastra sua fé nos santos através dos

nomes que davam as suas fazendas, como apontlaadhhixo:

Nomes das fazendas Total
Santo Antonio 584
Sao José 569
Bom Jesus 277
Sao Joao 217
Santa Maria 214
Séo Jorge 149
Sado Roque 139
Santa Rita 126
Sao Pedro 126
Sao Francisco 101
Total 2.502

Tabela 1- Nomes de fazendas de cacau que sugerem relailese devocao do produtor.
Fonte: GASPARETTO, AgenorCacau, Mitos e Outras Coisas Maisllhéus, Impressao PROPLAN, 1986.

A presenca de capelas no meio rural também erasemacdo da religiosidade da
microrregido cacaueira. Ter uma capela na sedalgoamuito significativo do poder dos
fazendeiros. No universo rural pesquisado, havienap trés fazendas com capela. Se
tomarmos como perspectiva a cidade de Ubata, heléste uma capela na fazenda Modfiaco
outra capela também na fazenda Monte Alegheda a leste, e ao sul uma capela na fazenda
Grun&. Dentre essas, a foto abaixo corresponde & capefazenda Moénaco, localizada na
area rural do municipio de Ubatd. Fazenda essproggiedade de Elza Carvalho, que hoje
tem 93 anos e é aposentada, mas foi uma grandetpradde cacau, catdlica fervorosa e

curandeira de grande reconhecimento publico.

® A fazenda M6naco esta localizada no municipio Hatél

" Essa fazenda pertenceu a Felipe Bortino, a cépietanstruida em 1958 e a proprietaria atual fansou em
casa para trabalhador.

8 A fazenda Gruna pertence ao municipio de Ubaitahajou de dono muitas vezes o que tornou impossivel
entrar em contato com os construtores da capedaa €apela foi citada por Teresa Faustino. Ao chem#ocal
constatei que nem mesmo suas ruinas existem mais.
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Figura 1 - Capela na sede da fazenda Ménaco
Fonte: Trabalho de campo — Novembro de 2009

Figura 2: capela na sede da fazenda Monte Alegre
Fonte: Trabalho de campo - novembro de 2009
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A capela de Elza Carvalho ainda funciona precamdee capela da fazenda Monte
Alegre pode ser vista na foto acima, foi transfaten@m casa para trabalhadores, a da
fazenda Gruna foi destruida pelos donos atuais.

As construcOes dessas capelas pelos fazendeircascda correspondem ao conceito
de “Encenacéo de Podeytal qual referido por Georges Balandier, no li@®oder em Cena
(1980).Segundo Balandier, o poder concebido unicamentefpeja ndo teria uma existéncia
segura; para sobreviver, o poder precisa, printipate, criar efeitos no imaginario coletivo.
Nesse sentido, ao mandar construir uma capela enfagenda, os fazendeiros de cacau
alcangavam reconhecimento publico sobre o seu madgrdmico, social e politico. E o caso
da senhora Elza Carvalho que, como curandeira @ufm@ de cacau, reunia poderes que
vinham tanto do ambito econémico, quanto do singbdli

Todas essas evidéncias confirmam que o sul da Bahian espaco ordenado pela
Igreja Catdlica enquanto instituicdo de poder. &afito, ndo devemos pensar que essa
obediéncia foi conseguida de fato; os agentesisat@ S0 receptores passivos, ou seja, o
receptor ndo € uma caixa vazia — ele interprets, nesria. Certeau (2008, p. 95) adverte que
“0s conhecimentos simbolicos impostos sédo objetosndnipulacdes pelos praticantes que
ndo sao seus fabricantes”. Nessa manipulacdo,irestdta uma ressignificacdo; por essa
razao, veremos, nos capitulos seguintes, narratjuasnos falam sobre o cotidiano nas
fazendas no século XX, e que demonstram o que ss@i®s sociais, de fato, fizeram com o

contetido da doutrina catolica.

2.5 COTIDIANO E MEMORIA: LACOS CONSTITUIDOS COM O E SPACO E COM
A COMUNIDADE

No item anterior, apresentamos o percurso hist@igmndo o qual o sul da Bahia se
especializou. Agora, precisamos tomar um angules rmproximado da vida cotidiana, das
pessoas nas fazendas, para que seja possivel emgres praticas religiosas realizadas ali.
Antes, porém, faz-se necessario dizer que a rel@idacial nesse espaco se enquadra em um
modelo de acéo tradicional, no qual o cotidiano a&cado pela vizinhanca, proximidade,
solidariedade, enfim, por lacos que foram conslitsientre as pessoas e aquele lugar de
viver. Foi, sobretudo nas teias de reciprocidadgabgue os individuos se reuniram, o que
deu subsidios para a formacdo de uma comunidadi®aafe, por conseguinte, de uma

memoria coletiva.
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Nas sociedades tradicionais, os individuos comstitwma relacdo com o0 espacgo
habitado. Os elementos materiais, como as ro¢amiogis, 0 lugar de enterrar 0s mortos, a
mata, cachoeiras, ribeirdes e, também, os imateriabmo as rezas, festas, carurus, ladainhas
e sambas — compdem um patriménio simbodlico do geupazem das fazendas um “lugar
social”, para usar um termo de Paul Ricoeur (2007).

Nas entrevistas realizadas, as narrativas sobracostecimentos religiosos eram
sempre intercaladas pela referencia aos espacomziasdas de cacau: capela, sede, roca,
casa de candomblé, caminhos pelo meio do matdjasadda uma concatenacao entre o0s
fatos relatados e os lagos relacionais que foraratitoidos com o espaco.

No que tange ao espaco habitado, Paul Ricoeur afque as vivéncias humanas
inscrevem marcas no espaco, e que estas marcagusmsum apoio para o trabalho da
memoria. Segundo suas palavras, “0 ato de hab#tarse estabelece sendo pelo ato de
construir. Portanto, é a arquitetura que traz alontavel composi¢cdo que forma em conjunto
0 espaco geométrico e o espaco desdobrado pel&c@ormbrpérea” (RICOEUR, 2007, p.
158). Ricoeur permite refletir acerca das consescérquitetonicas, enquanto elemento de
configuracdo do lugar social e, sobretudo, em camtugar percebido corporeamente
participa na funcdo da memodria, tornando-se umopdatevocacdo do passado. A arquitetura
constroi simbolicamente o espaco e Ihe da umagunaitédo peculiar.

Em conformidade com o pensamento de Paul Ricouespeito da relacdo entre
arquitetura e a configuracdo do lugar social olzsee/que as fazendas de cacau estdo sempre
presentes na lembranca dos depoentes, as ac@gssesi sdo postas sob o enquadramento
desse lugar, cujos tracos arquitetdnicos revelansemtido que foi produzido para a vida das
pessoas. As grandes fazendas de cacau tém umaegginparquitetbnica predominante: a
disposicdo das instalacbes é sempre no formatonue avenida, em que as casas do
fazendeiro e dos empregados estdo dispostas umdasd@aodas outras. Nessa avenida,
localiza-se a casa-sede, moradia do dono da fazasdmsas para os trabalhadores, batcaca
para secagem e a estifpara armazenamento das améndoas de cacau. A eggpeia item

raro. A foto abaixo permite observar com mais igéecesses tracos fisicos:

® Instalacdo para secar cacau, que vem mole, datpgassado pela estufa, quando estia o tempotel&io
chapa é substituido pelo sol; o telhado cobertolooigas folhas de zinco ou aluminio, baixinho NETO,
Euclides.Dicionareco das ro¢as de cacau e arredordéhéus: Editus, 2002.

19 Construcado onde é secado o cacau. No piso enbiida, ladrihado ou cimentado. In: NETO, Euclides
Dicionareco das rocas de cacau e arredord#héus: Editus, 2002.
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Figura 3- Fazenda Trem de Sal
Fonte: Pesquisa de campo — Agosto de 2008.

A fazenda Trem de Sal, localizada no municipio dat8l, exemplifica o formato padréo
das fazendas de cacau de grande porte. A casadderseradia do dono da fazenda, é a
segunda a direita (na parte superior da fotografiag)ossui dois andares. As casas para
trabalhadores sdo as quatro seguintes, cujo tebmiéem uma barcaca, entdo sabemos que a
fazenda Trem de Sal era de grande porte porqueuipogs barcacas. As casas para
trabalhadores foram construidas de modo idéntiecaea uma s6 tempo, casa e instalacdo
para secar o cacau. E a esse conjunto que seataede sede.

Na foto abaixo se vé a barcaca sob um angulo rpaixianado, o formato corresponde

ao teto da casa.
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Figura 4: Trabalho de secagem do cacau na barcaca - fasamda Barbara
Fonte: Trabalho de campo - dezembro de 2008

Observando a figura 2, vemos a ordem de distribudEs casas. Chama a atengéo a
proximidade. A casa do patrdo esta ao lado das @isatrabalhadores, o que facilitava a
vigilancia por parte dos patrdes, mas também fe@a que as pessoas estivessem proximas
umas das outras e articulassem interagfes sokiasa nessas fazendas uma convergéncia
importante entre a moradia e o lugar de trabalhoot@iano envolvia uma rotina ciclica de
trabalho na roca e expectativa em relacdo a sa&fraadau, mas ao final do dia, quando
voltavam da roca, as pessoas iam para as suas aasassmo na sede da fazenda. Era nesse
ambiente de proximidade, vizinhanca, que eram dastas acdes religiosas.

Havia uma populagéo de trabalhadores contrataderisaapem época de safra, e outros
fixos que moravam freqiientemente nas casas de Akée.disso, havia um grande namero
de fazendas pequenas nas quais morava apenas lia @onproprietario. O ambiente da
fazenda era formado pela casa, pelo trabalho, ambém pela religiosidade e lazer, tudo
circunscrito ao universo rural das fazendas.

No que tange a interface sujeito, memoria e lulfayrice Halbwachs (2006, p. 170)
sublinha que “ndo ha memodria coletiva que ndo aganém um contexto espacial”. Dizendo

isso, ele indica que a memoria tem como pano daofas imagens do espaco vivido, de tal
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modo que sempre que nos lembramos dele, nos reqfaataicialmente ao local em que estas
memoérias aconteceram. Halbwachs ancora sua teobiee sa fmnemoéria coletiva” na
perspectiva de que existe uma relacdo intrinsetta engrupo social e o lugar. A seu ver,
cria-se uma relacdo social entre os membros de ruppgquando vivem em um mesmo
espaco por longo tempo. No universo rural das féaerde cacau, as acdes religiosas se
desenvolveram em um ambiente cujo cotidiano eraadar pela coeséo social advinda dos
lacos estabelecidos e impostos pelo lugar de fydoita trabalho.

As fazendas de cacau eram cercadas pela mataicat)amtque facilitava a acdo e o
esconderijo de bandidos. Um grande numero de hratdaies ndo se fixava, movia-se por
diversas fazendas executando servigos por contrajoe tornava o ambiente das fazendas de
cacau inseguro. As viagens eram feitas a cavalcg@minhos abertos no meio da mata; o
transporte do cacau até a cidade era feito desseafmao havia assisténcia médica, escolar
ou de seguranca aquela populagéo. Era, portanesittacdo na qual os individuos estavam
sujeitos a muitas caréncias em termos de prodwesyicos e assisténcia de suas
necessidades.

Nessa circunstancia de inseguranca e caréncia, isseso em uma rede social era
muito importante, porque, assim, o sujeito est@am@arado por uma teia de solidariedades, na
qual era possivel obter informacdes e servicosntBidisso, a liberdade individual perde
muito do seu sentido, uma vez que adotar praticadusivas e individualistas de
comportamento podia significar a exclusdo e a émdifca dos demais e, por conseguinte,
uma situacao de perigo. Em atencado a isso, asgsesagiam no sentido de serem aceitas,
acolhidas, estabelecendo uma interdependéncid;gomiasso, a vizinhanca e a solidariedade
eram tracos marcantes do universo rural pesquisado.

O processo histérico no qual se formaram as fazeddacacau do sul da Bahia foi
responsavel por congregar num mesmo ambiente ajeibm uma multiplicidade de
memodrias, o0 que instituiu modos de vida e, prinoieate, configurou uma forma de relagéo
com o sagrado a partir de referéncias plurais, quas resultou numa pratica religiosa
singular, marca do lugar. Das relacdes histériadacionais e identitarias que os individuos
constituiram nas fazendas de cacau, o cotidianagemmmo lugar onde as experiéncias
sociais podem ser observadas de forma mais agudar bréprio da histéria, rico em

experiéncias e memorias.
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2.6 AMEMORIA DOS MAIS VELHOS COMO ORIENTACAO PARA A VIDA

Nas fazendas de cacau, a maioria da populacateteala. Por essa razéo, a principal
forma de transmissdo dos conhecimentos era a adelidPrevaleciam as sociabilidades
tipicas da vida rural, como as visitas aos vizinlassconversas no terreitoOuvir os causos
e as histérias dos mais velhos era uma forma deiinaqueles que ouviam o que tinha para
ser contado. Prestava-se atencdo aos velhos coedagioando estes anunciavam o inicio de
uma histéria que se deu em tempos passados. Nestssnissdes orais, a memaoria era
investida de uma funcdo importante, porquanto elacenstituia como um acervo de
informacdes necessarias ao mecanismo da vida s@samais velhos eram, entéo, os fiéis
depositarios de um saber transmitido de geracaerac@o e, ocupando uma posicdo de
respeito social no interior dessa comunidade cradaazendas de cacau.

Os mais novos aprendiam desde cedo a respeitaracs valhos. Os depoentes
revelam um costume muito importante do cotidiarsocr@ancas se dirigiam aos pais e avos
pedindo a bencdo quando se levantavam pela mana@b&m a noite quando iam dormir.
Diziam: a bencao (meu pai), (meu avd), ao que @paivo respondia: “Deus te abencoe meu
filho”. Todos os parentes mais velhos recebiam gat@mento honroso. Ha uma significacédo
muito importante nesse ato, porque ao pedir a loededDeus a um parente mais velho, as
criancas aprendiam que estes estavam investidasndgoder especial para Ihes proteger e
cuidar; o pedido de bencdo também cumpria o etlstensinar, desde muito cedo, que o0s
antigos tinham uma posicao hierarquica superiottrdeda familia, devendo sempre ser
obedecidos.

Outro costume da vida nas fazendas, cujo significadimportante para nossa
interpretacdo, € o fato de que o nome das pesdosaasi era sempre precedido pelo nome
“velho”. La se dizia: “velho Joado”, “velha Maria"yelho Antdnio”. Esse adjetivo, quando
precedia 0 nome, significava que o individuo hal@ncado uma idade em que merecia
respeito e reconhecimento por sua sabedoria acdenjulato ao tempo de vida.

Por forca dessa primazia dada aos mais velhograwg a obediéncia aos costumes, e
0 passado era a principal fonte de orientacdogaomduta cotidiana. O antigo era exaltado e
possuia uma for¢a que atuava no sentido de comsErcastumes de acordo com as geracdes

anteriores. O depoimento do senhor Domingos Aadnéemplar nesse sentido:

* Na fazenda, o terreiro é a parte externa da casa.
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Quando eu morava |4 na roga, minha v dizia qudiaae sexta feira da paixao
ndo era pra andar de burro depois do meio diayeltea era muito sabida e ja
guardava essas coisas dos mais velhos. Ai, nesseudiava voltando de Gongbgi
pra roca e ja passava do meio dia; e por mais guereesse, ndo consegui chegar
até o meio dia em casa. Nessa peleja, eu cai do dunachuquei o braco. Quando
eu cheguei a véia falou: t4 vendo! Tu foi desobedes costume dos mais velhos,
olha ai o que deu.

Esse depoimento traz indicios a respeito da fusgéial dos mais velhos nas fazendas
de cacau; sobre como isso estava posto em umaeapxedo coletiva. O senhor Domingos
acreditava que sua queda foi um castigo pela ddsotlma a uma ordem estabelecida
socialmente, ordem segundo a qual um jovem naoripodgir em desobediéncia aos
preceitos dos mais velhos, que eram os guardidesader. Sua avdé demonstra possuir
consciéncia da for¢ca que estava investida em dagrpatanto que o repreende, dizendo que
sua queda veio em decorréncia da falta cometidadnguardar os ensinamentos dos velhos.
Dizendo isso, ela cuida por legitimar a posicagaoeer que ocupava dentro do grupo. Essa
representacdo esta de tal forma sedimentada nonanegdo senhor Domingos que, apos a
queda, ele ndo se questiona sobre as razdes prgtiea fizeram cair, concluindo, de pronto,
gue foi castigado por ndo observar os costumeisn asgalta o saber da sua avo, fruto de um
acumulo de geracdes anteriores.

Jaques Le Goff pontua que a relacdo que a permiangm tempo tem com a questao
da autenticidade e da propriedade € que, “nasdamtes ditas tradicionais, a antiguidade tem
um valor seguro; os antigos dominam como velhossl&gios da memaria coletiva, garantes
da autenticidade e da propriedade” (LE GOFF, 2pQb/5). Portanto, o lugar de honra dado
aos mais velhos nas fazendas de cacau era revaladoma estrutura social calcada no
modelo tradicional. O modo de vida tradicional &cado pela preservacédo dos costumes tal
qual geracfes anteriores; nessa circunstanciassepio acervo memorialistico representa
poder; deter a memodria nessas sociedades é det@rposicdo de reconhecimento e
representatividade dentro do grupo.

Nas sociedades tradicionais, 0 novo é recusadoupoéjuma ameaca ao poder
constituido pelos mais velhos. Quando ensinam sobmportancia de preservar 0s costumes,
eles transmitem conhecimentos que exaltam a exjpa&ié&e vida das geracdes anteriores,
ensinam que os mais velhos sdo sabios. Com igsassado se revestia de uma autoridade

sobre o presente.

12 Cidade da microrregido cacaueira.
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Esse apego ao lugar, aos costumes e & comunidadeuma valorizagdo das raizes
locais. Essa exaltagdo ao passado indica queapasdas de cacau, imperava uma concepgao
antiquaria da historia, tal como foi teorizada pilldsofo Friedrich Nietzsche, ao tratar da
utilidade da histdria para a vida. Nietzsche usarmoantiquario para se referir a povos que
demonstram apego ao lugar em que vivem e que cuimamimpeto conservador, das coisas
antigas. Para ele, o tipo antiquario de um povoepser comparado a uma arvore, nos

segu intes termos:

O contentamento da arvore com as suas raizesicaldde de ndo se saber
totalmente arbitrario e causal, mas de crescerta da um passado como a
sua heranga, o seu florescimento e fruto, sen@wéstrdai desculpado, sim,
mesmo justificado em sua existéncia — €& isto quedssigna agora
propriamente como o sentido histérico apropriad&™SCHE, 2003 p. 27).

Em uma sociedade apegada a suas raizes, prevasc@essoas um sentimento
confortavel de que pertencem a um passado em cansabretudo, a sensacéo de que nao se
esta sd, posto que hd um elo, uma conexdo enpesasas da comunidade. Os moradores das
fazendas de cacau preservavam como heranca o paksdugar em que viviam. Em razéo
disso, sentiam-se ligados a comunidade por meipati@ha de uma histéria em comum.
Nesse sentido, ndo importava saber sobre um unineass amplo, a vida se desenrolava e se
confundia com o espaco social local.

Segundo Nietzsche, para o tipo antiquario de hést@ conhecimento do passado
afigura-se tal qual uma raiz que enraiza o individa seu lugar de origem e proveniéncia,
como se seu desenvolvimento posterior ao nascinestiteesse determinado pela sua origem
genealOgica. A despeito de toda conotagcdo neggtieaisso possa ter, especialmente na
perspectiva fluida da modernidade, ha que se atpata o fato de que o foco dessa pesquisa
sao as acoes religiosas praticadas por uma populaigl, 0 que nos coloca diante de sujeitos
cujas condicbes de possibilidade estavam dimerd@isngor um espaco limitado de
coabitacdo e por um modo de vida orientado peladriara tradicao.

Falamos sobre acdes religiosas em um espaco em goédiano era marcado pela
repeticdo, pela vontade de estar em contato cargas Ja conhecido e sob a protecdo de uma
rede de relacfes sociais constituidas; pessoasraigas estavam fincadas num local, no qual
os ares frescos das inovagdes quase que ndo Soprhlevia um estoque de memoria
preservado pelos mais velhos e era esse arquissag@ de geracdo a geragao, que servia de
orientacédo para a vida pratica. Ou, fazendo umapapcédo dos termos de Nietzsche (2003),

nas fazendas de cacau, as pessoas compreendidens® ara conserva-la, nao gera-la.
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Tendo em vista essa autoridade do passado emadagila, nas fazendas de cacau,
devemos perceber que o acervo de memoria transmpidos mais velhos orientava a

realizacdo das interacdes religiosas no cotidiano.



a7

3 ENTRE CULTIVAR A FE E COLHER CACAU

3.1 A ANTIDISCIPLINA: TEM CURADOR NESSA “CIVILIZACAO DO CACAU"!

A populacdo de moradores das fazendas de cacaenersyia maioria, catdlica. Entéo,
pensando em sintonia com Michel de Certeau (2@08)icrorregido cacaueira da Bahia foi
um espago organizado sob a técnica de producdaraultatédlica, que pretendia
homogeneizar condutas e disciplinar os sujeitosirsdmg uma ordem. O corpo eclesiastico,
designado por essa instituicdo, possuia o direitdugivo sobre o espaco religioso das
fazendas e coordenava a realizacdo dos eventggosel, tais como: missas, batizados,
casamentos, novenas, rezas e ladainhas.

Entretanto, os padres ndo usufruiam desse digeits visitas as fazendas eram anuais,
e onde havia capela as missas eram combinadas otenedéncia. Em razdo disso,
conformou-se uma lacuna no campo religioso e, pos@guinte, uma oportunidade, em que
diversos lideres religiosos — curador, zelador atéos devotos — através de seu carisma e
conhecimento pratico do catolicismo, constituirepresentatividade e reconhecimento.

A escassa visita dos padres ao ambiente era thittaupela auséncia de estradas em
bom estado; s6 havia caminhos pelo meio das r@j@s fpara escoar o cacau; o meio de
transporte ali era burro e cavalo; as distanciasnegrandes e, como se tratava de mata
fechada, havia abundancia de chuva, o que tornpeacorso ainda mais perigoso e dificil. A
senhora Tereza Faustiionorava em uma fazenda distante 6 km do municipit/ioata, e

conta que sua fazenda recebia, todo ano, a visipadre, nas seguintes condicdes:

O padre vinha de Ubaitaba, ia nas roca de pé, cams ¢essoas
acompanhando ele, suspendia a batina com cord&@&ad-rancisco pra
evitar a lama porque naquele tempo chovia muita. &Eie era velho, ja
cansado, mas s andava de pé€, ndo gostava denaottado.

Essa narrativa aborda a realidade da assistérna#sa em todas as fazendas de

cacau da microrregido cacaueira. O padre visitav@eas rurais uma vez ao ano, com muita

13 Entrevista realizada em julho de 2008.
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dificuldade. As memorias da senhora Valdelice Ferrde Lima* também confirmam a

mesma situacao:

O padre ia na roga no dia dois de setembro. Todwlmasperava essa data
pra casamento, pra batizado, pra tudo. O padreoiganio num burro véi,
com o sacristdo. Eram trés dias de festa; se cdmiaom e do melhor; o
padre era recebido com uma mesa farta, bolo denampanteiga. Quando o
padre saia, a gente cantava o reis temporao, ardeitcasa, fazia ladainha
e rezas.

O depoimento traz evidéncias importantes sobretidiaoo nas fazendas de cacau
porque nos informa, a principio, que o padre wsita fazenda apenas uma vez ao ano. Isso
demonstra, na pratica, o quadro da assisténcidiceatdas areas rurais da microrregiao
cacaueira: era uma assisténcia escassa e lacundepd@mento também revela as duras
condicfes nas quais o padre viajava para visitaress rurais: seu meio de transporte era um
burro, qualificado como velho, o que nao |Ihe oferemnforto; por isso, ele tinha que se
hospedar por trés dias nas fazendas para atemndenanda de servicos que se acumulava ao
longo do ano.

Segundo essadirmacdes, ndo havia uma rotina de frequénciaulio;chavia apenas
um momento de encontro com o padre, que acontew@avez ao ano. Como se tratava de um
momento raro, era esperado e festejado. Na ocasifadre, revestido da autoridade e da
legitimidade que o cargo eclesidstico lhe confergglizava celebragbes, como missa,
confissdes, casamentos e batismos, tudo de umezsdesmo com a partida do padre — o
celebrante oficial — os acontecimentos religiosmstinuavam estabelecendo, no cotidiano,
uma rotina de eventos catolicos. Na auséncia daafiga autoridade religiosa em questao, as
pessoas mais velhas (os devotos dos santos) @aamdavam esses cultos.

Em algumas entrevistas, foi citada a funcdo dedmeds do santo, que eram oS
devotos mais velhos. Detentores da arte de relearrecitavam, de cor, as preces da igreja, e
zelavam por um altar de imagem em suas casas; @Sss§8as sempre marcavam rezas em
homenagens aos santos, que eram muitos, havend@spp muitas datas de reunido para
reza. Cabe frisar, mais uma vez, que, mesmo nd&nbtava presenca continua do sacerdote,
as pessoas continuavam produzindo celebracdes aformidade com a regra catolica.
Portanto, os sujeitos sociafaziam catolicismo na auséncia do padre. Mas dser
corresponde ao conceito de Certeau (2008), segormgleal uso ou consumodos produtos
culturais se da, ndo no plano da imitagdo de umefopanas no sentido da recriacdo, da

14 Entrevista novembro 2008.
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transformacdao; dai a significacdo do teffiawer, quando se poderia (ou se esperaria) somente
uma mera reproducéo.

No caso das fazendas de cacau do sul da Bahiansslzpie, a partir do modelo da
liturgia fornecido pelo padre, as pessoas invemtava partir de sua memoria, formas de
conviver com o mundo sobrenatural. Dessa formdizesam eventos que eles identificavam
como sendo rituais catolicos. Mas, uma vez privatbosnediacdo da figura institucional do
padre, quem eram os lideres religiosos que coovdentais atividades?

Para compreender melhor quem eram as liderangg®selk nas fazendas de cacau,

vejamos o que nos diz a senhora Balbina Rosa dus5a97 anos e aposentada:

O padre aparecia la na roca de seis em seis méslanma roca tinha um
velho chamado Luis que era curador. Era ele queworsa nés, com reza,
banho de folha. Ele era catélico como nés e isada em casa atendendo as
pessoas. Tinha dia que ele fazia festa, batia tambs pessoa manifestava
orixa, caboclo. Ele dava também caruru de Corms, efeaera catolico que
nem nos.

A senhora Balbina residia em uma fazenda localipattiaa area mais préxima a zona
urbana; por isso, o padre fazia visitas com umgiiffacia maior: duas vezes ao ano. Mas é
claro que isso nao representava uma assisténigasal suficiente, razao pela qual o curador
ganhou uma posicao privilegiada na comunidade. |&feriChaui (1994) explica essa forma
bastante peculiar do catolicismo rural, que sobeetiasicamente sem a presenca constante
do padre. A populacéo, carente de autoridade oshgigada aos mecanismos de manutencéo
da ordem catdlica, passa a depender da forca desocagentes religiosos para atender as
demandas cotidianas. Segundo Chaui, € dai quensuoge “companheiros de fundo”,
entidades da esfera ilegitima, ndo reconhecida paltolicismo, como o0s orixas, 0s
encantados e caboclos, g#® integrados aos ritos catdlicos. Os termos Guecsa emprega
para expressar a peculiaridade desse catolicisrabgs@o “brechas do catolicismo popular”.
Com estes termos, ela resume as zonas abertasggeopossibilitar a acdo de agentes que se
apropriam e se instalam em posi¢cdes “vazias” dopoamligioso, oferecendo uma ajuda
pratica na solucdo dos problemas cotidianos.

O primeiro depoimento acima destacado nos contagista do padre era raramente
realizada, o que deixava um espaco em aberto npacaghgioso para a atuagédo de outros
lideres. Ja o segundo depoimento indica que o cuexd quem estava ali mais proximo para

prestar assisténcia religiosa no cotidiano. Entteteele ndo exercia a funcédo do padre; as

!5 Entrevista realizada em agosto de 2006.
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palavras que D. Balbina emprega — “socorro” e ‘@iteento” — para explicar o catolicismo
da rocga sdo indicios de que o curador prestavaassisténcia topica e eminentemente préatica
nos casos de necessidade. Mas, afinal, quem eradoc?

Para compreender como a populacdo das fazendaacde peconhecia o papel do
curador, é preciso antes saber que circulavam @asengpresentacdes coletivas de um mundo
espiritual catdlico habitado por santos, caboclosrigas. A fé nos santos catdlicos era
bastante visivel, mesmo porque eles compunhamtedmada religiao oficial.

Quanto aos espiritos de caboclos, eles faziam parterenca compartilhada pelas
pessoas das fazendas de cacau; é o que afirma@asafaldelice Ferreira de 70 anos, que

em sua entrevista, esclarece quem eram essasdestida

Era os antigos indio, né, que morava la na matesal# ter fazenda por ali;

era 0s encantado, tinha o sultdo da mata, queasasitas folha certa que se
podia usar pra fazer um banho, uma lavagem, urnadof uma beberagem,

pra curar aquele povo. Era o remédio que tinhaggsa. Pra entrar na mata,
tinhaégue fazer reveréncia, ter respeito, pedenij@a e pegar as folhas
certas’.

Na roca, os caboclos eram sinbnimo de cura; ost@jgque possuiam o dom de
receber essa entidade e de indicar curas logo gamharestigio na comunidade. Sendo
procurados por muitas pessoas para resolver casodoencas, a comunidade local ja
reconhecia 0s servicos espirituais prestados pgasesntidades, e sabia que lhes deviam
devocao e respeito.

As prescricdes dos caboclos eram respeitadas pergieenca, para as pessoas da
roca, possuia uma significacao ligada ao univesparitual. Os remédios prescritos por eles
eram encontrados ali nas proprias fazendas de ,caceu eram circundadas pela mata
atlantica. Tendo em vista que a mata fora outratzstéda por tribos indigenas, dizimadas
com a implantacdo da lavoura cacaueira, e tendeigtenque eram esses mesmos indigenas
que detinham o conhecimento sobre as ervas coreetseyem aplicadas na solucdo das
doencas, os caboclos eram invocados e incorporpdospessoas qualificadas como
curandeiros, representados com a autoridade ddgosnhabitantes da terra. Vagner
Goncalves da Silva (1994, p. 57) explica quem saoaboclos:

Os caboclos sado os espiritos “donos da terra’reseptam os indios que aqui
viviam antes da chegada dos brancos e negrosGeralmente falam um
portugués antigo e quase incompreensivel. Muitdssdgfio extremamente

'8 Entrevista realizada em agosto de 2006.
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catolicos e suas preces e louvagfes lembram ososeegloniais de sua
catequese. Por serem conhecedores da medicinaldoal segredos da mata,
sé@o famosos como curandeiros e feiticeiros.

No sistema cultural que vigorava nas fazendas daugcaa mata era 0 espacgo, por
exceléncia, do sagrado; dominio dos caboclos e @&mbos orixas Ossaim e OXossi.
Portanto, era um espaco sagrado para as duas ematnemorialisticas que formavam a
cultura nas fazendas. Da mata vinha a caca; avast as nascentes dos rios, de onde vinha a
agua e as folhas usadas como remédio. Vejamos Yageer Goncgalves da Silva (1994, p.

76) explica essa interseccéo de crencas em red@cé@spaco da mata:

Ossaim € o deus das folhas, das ervas e dos meditzfeitos a partir
delas. Seu dominio € o0 mesmo de Oxossi a mafatido. muitas vezes
como divindade que possui uma perna, Ossaim faices$ com alguns
“encantados” dos mitos indigenas, como o caipordigena e

posteriormente 0 saci-perere, que também possuipenza e habita as
matas brasileiras

O legado cultural africano e indigena estava ptesena conduta religiosa dos
moradores das fazendas de cacau. Em razéo disse & figura de Ossaim e o0 mito da
Caipora intersectaram-se na crenca do povo, fazéadoata um lugar de forte significacédo
mistica. Mais curioso é que, quando uma crianggenhava nas matas de cacau e sumia,
creditava-se esse feito a caipora, e |lhes faziamrewnda de fumo para que trouxessem o
perdido de volta. Entretanto, a oferenda de fumel, m vinho segundo Vilson Caetano
pertence a Ossaim.

Aliado a crenga nos santos e caboclos, estavangecrs orixas, as divindades do
Candomblé. Juana Elbein, €bs Nagd e a Mort¢1985), explica que 0s orixas representam
uma forca universal ligada a determinado grupo lfamiapto a configurar uma condicéo de
pertenca do ser humano a uma ordem. Sao deusesngueam 0 poder supremo; algumas
dessas divindades participaram da criacdo do mungeersonificam forcas; outras sdo
ancestrais que, por suas vidas exemplares, fordivades.

Assim, mediante a crenca que circulava no imaginéoietivo — sobre um mundo
espiritual habitado por santos, caboclos e orixadgjae as pessoas depositavam confianca no
trabalho do curador. A palavra curador, usada cmusgmente pelos depoentes, designava o
individuo que curava com a for¢a espiritual; elsguda 0 dom extraordinario de comunicacao

com o mundo invisivel, e socorria 0 povo com osegzd inspirados por essas entidades.
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Nesse sentido, atuavam de forma mais proxima a wmiolade e possuiam uma posicao
importante no grupo, tendo reconhecimento e reptasedade.

Max Weber (2000, p. 280) constitui referéncia fundatal para essa acdo social do
mundo sobrenatural dos caboclos e orixas, preseotesiverso religioso das fazendas de
cacau. Toda a importancia da agéo social dessa $otgrenatural dos caboclos e orixas deve
ser entendida como nos termos weberianos de “dofoarssma”. O autor refere-se a forca
extraordinaria de ordem divinatéria, meteoroldgiesgpéutica ou telepatica como carisma ou
dom. Em suas palavras “o carisma pode ser — e semesse caso merece em seu pleno
sentido esse nome — um dom pura e simplesmentelaiftcao objeto ou a pessoa que por
natureza o possui e que por nada pode ser adduirido

Ainda segundo Weber (2000, p. 280), o carisma depsasoas qualificadas com
poderes divinatorios e sobrenaturais advém daésgntacdo de certos seres que se ocultam
por tras da atuacdo dos objetos naturais, artefatimais ou homens carismaticamente
qualificados e que de alguma maneira determinam asscdo — a crenga nos espiritos”.
Assim, o carisma nao pode ser adquirido, poisata tte um atributo de alguém qualificado
com esse dom, de uma forca espiritual que atuaéstrda mediacdo de determinado
individuo. No cotidiano das fazendas de cacau, liayaea crenca de que os habitantes do
mundo invisivel poderiam se comunicar com este munchaterializar a sua ajuda por meio
de pessoas com um dom — 0s curandeiros e curamdeigague, paulatinamente, foram se
instalando na posicao vacante dos agentes relggidsopessoas acreditavam que as entidades
do mundo espiritual poderiam intervir sobre a widéidiana, em questbes da mais variada
espécie: questdes sobre casamento de moca sotiegacontro de objetos perdidos, a
estiagem, a vingancga contra inimigos, a cura paeaghs, etc.

SegundoMax Weber (2000), desde que os homens descobritam mpr tras dos
eventos reais, existe algo diferente, algo sigmifto, os conhecedores profissionais dos
simbolismos passaram a constituir uma posi¢cao derpdentro da comunidade. Como 0s
espiritos e as almas s6 sdo acessiveis por maonimlos, em uma comunidade na qual a
crenca nos espiritos é forte, também os curadooes nganipulam os mecanismos de
comunicacao com 0s espiritos séo fortes; por sggnconstantemente procurados pelo povo e
se tornam lideres locais.

Clifford Geertz (2008, p. 184) apresenta uma opéspectiva sobre o carisma. Para
ele, “o carisméatico ndo é necessariamente dontgdenaatrativo especialmente popular, nem
de alguma loucura inventiva; mas esta bem préxionceatro das coisas”. Destituindo o dom

espiritual do carismético, Geertz coloca a énfaseatisma na atuagdo social; nesse caso, 0
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“centro das coisas'tefere-se a situagdes ou circunstancias importantescessarias para
uma localidade, em determinado periodo. Nao olest@eertz ainda ressalta que o carisma
pode estar associado a diversas funcdes: politiedgiosas, culturais, sendo o individuo
carismatico alguém que se destaca em uma dessas &mnseguindo congregar outros
individuos. A seu ver, o carisma € um elemento domehtal para o desenvolvimento e a
permanéncia de relagbes de poder.

Para o0 nosso estudo, ambos os conceitos apreselfitedonam em consonancia: o
“dom” de que fala Weber é o instrumental das pessp@ estdo nocéntro das coisas”
como afirma Geetz, € 0 elemento que relaciona andairo a vida comunitaria. Tais
teorizagcdes nos remetem a figura de dona Elza {Darvéigura emblematica para essa
pesquisa porque foi, a um s6 tempo, uma grandeufmad de cacau e também uma
reconhecida curandeira na regido de Dois Irmaodlata, proxima ao municipio de Ubata.
Podemos vé-la na imagem abaixo, na sede de sualégzgarrando suas historias, ao lado da
imagem do caboclo boiadeiro e de preto velho.

Figura 2. Elza da Silva Carvalho.
Fonte: Pesquisa de campo - Novembro de 2009.

Dona Elza ja foi uma das maiores produtoras deucdaaegido. Catolica fervorosa, e
também candomblecista mandou construir uma capelaua fazenda na década de 50, que
servia de apoio para as atividades catolicas ridaaetg Dois Irmdos da Mata; os depoentes

contam que a sede de sua fazenda era uma das onésspe ndo ha, na regido do cacau,
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quem ndo conheca a fama dessa mulher cujo poderéenbito econdmico ao simbdlico. Era
curandeira, dotada de uma grande forca espirieu@rocurada por um grande numero de
pessoas que lhe pediam ajuda na solucéo de prabl&meavirtude desse poder simbdlico, era
também uma lideranca daquela comunidade, no sestidial e politico. A respeitabilidade

que adquiriu no exercicio da sua funcdo dava feglide para a atuacdo de outros
curandeiros. A palavra curandeira tinha, na peskoalona Elza, uma forte e positiva
representacao.

Assim, o0 espaco religioso das fazendas de cacauatdlico, mas o padre ndo era
efetivamente a figura que estava no centro dasseptacoes coletivas do poder religioso. Na
pratica religiosa da vida cotidiana, a religido @@scentralizada e o poder religioso se
pulverizou em mudltiplos papéis, comumente atribsiic muitos sujeitos. Havia o0s
curandeiros, os zeladores de santo, que eram geggeacuidavam de imagens sagradas, as
benzedeiras, que rezavam para curar enfermidades,devotos, que tinham conhecimento
pratico de rezas e congregavam a fé do povo, umaliés, de cunho heterogéneo. Como
resultado disso, pode-se afirmar uma diversidadeagentes religiosos que, com o0s

rudimentos da liturgia catélica e carisma, consaguangariar reconhecimento junto ao povo.

3.2 OS SANTOS IAM PARA ROCA, ENQUANTO DEUS FICAVA N A CIDADE

A ténue presenca das injuncdes oficiais do casofioj nas fazendas de cacau, pode
ser entrevista mediante o fato de que as figurd3eds e Jesus ndo eram homenageados com
festividades e rituais tanto quanto os santos. Ceendiz no titulo deste item, os santos iam
para ro¢a, enquanto Deus ficava na cidade

A realidade vivida na regido cacaueira nos remete @ostulados de Michel de
Certeau (2008) acerca da atencdo que deve seadaylee os consumidores de culttazem
com os produtos culturais que lhes sdo impostodowirina catolica prescreve um estatuto
para Deus, Jesus e 0s santos, cujo contetudo foesidn e, a partir dele, mas também
substituindo-o, foifeito um sistema religioso com significacdes proprias,qoal os santos
figuravam na posicdo central das praticas religiasgidianas.

Na hierarquia do catolicismo rural Deus figuravapoaicao mais alta, entretanto era
0S santos quem eram procurados todo o tempo peolvee toda sorte de questdes praticas.

Assim, no cotidianovigorava uma forte devogcdo aos santos, que possuimamalendario
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festivo de homenagens, como atestam as memérigsanileor Domingos Nascimentf de

75 anos: “o santo era o deus da roca. O povo faaia festa pro santo; Deus e Jesus nao
recebiam tanta homenagem”. Também a dona de cadat®&&/aria Bispo dos Sant8sde

58 anos, da de casa, evidencia essdo de fazereligioso, quando afirma: “as pessoas de
antigamente pediam as coisas mais para o santo”.

O conhecimento acerca dos numerosos rituais célewsadirecionados aos santos,
nas fazendas de cacau, como atesta o depoimergentior Domingos, é muito importante
para a compreendermos os vinculos de crenca gstaexinaquela comunidade e o seu grau
de publicidade. Como uma festa religiosa se camstin um ato publico de devocgao, as
comemoracgdes alimentavam, na memaria coletivanbrknga, a fé nos santos.

A quantidade de rituais celebrativos realizadosa pgomenagear os santos, no
cotidiano das fazendas de cacau, constituiu untoedfiel sentido que sobrevive nha memaoria
social e que diz respeito ao modo como era eviddaca fé. Esse sentido se resume em que
0S santos possuiam uma maior e mais amgfaesentatividade e reconhecimento, em
detrimento das figuras de Deus e Jesus.

As lembrancas da senhora Valdete Maria Bispo tramelicios muito claros de que,
em tempos antigos, quando as pessoas passavanopanios de necessidade, ndo pediam
ajuda de Deus ou mesmo do seu filho, Jesus; elasmrieen aos santos. Ambos 0s
depoimentos apontam uma significagdo que era lpaaal coletivamente e confirmada pelos
narradores de forma consensual.

Sabemos que o texto biblico prescreve os elemdotosnhecimento religioso e, nele,
todos os personagens té&tatusdefinido: a figura do deus Jeova possui a posg@oema no
pantedo ao lado do seu filho, Jesus. Esse contlaldoutrina deveria ser fixado pelo corpo
eclesiastico da Igreja, com o que poderiamos espei@es religiosas dos fiéis, naquela
regido, correspondentes a essas prescricoes. Magsatica, ndo foi iSso que ocorreu: 0s
sujeitos criaram uma pratica religiosa distancialda abstracdo teodrica do pensamento
catolico.

A adesdo dos agentes sociais aos santos foge ap®sipos disciplinares do
catolicismo. Esse conteudo corresponde ao que de(B08) denomina de a antidisciplina
dos sujeitos sociais. Ao subvertemposicionamento das figuras de Deus e Jesus tiaapra
religiosa, eles deram provas de que ndo eram mesppassivos da doutrina catdlica e

17 Entrevista realizada em novembro de 2007
'8 Entrevista realizada em julho de 2008.
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constituiram praticas préprias, que fugiam ao nwdeficial proposto pelo discurso
doutrinério.

E preciso atentar para o fato de que a narratligiosa ndo é algo estatico. Os
deslocamentos de posicao da figura dos deusesrs@i@ado comum na histéria das religides.
Max Weber (1991, p. 289), ao analisar o modo coratatusdas figuras dos deuses varia de

acordo com as condi¢des de existéncia naturaisi@soafirma:

Na prética, porém, 0 que sempre importou e aingmiita € quem mais
interfere nos interesses do individuo na vida ¢ se o deus
“teoricamente” supremo ou 0s espiritos e deméniuferiores”. Se sdo os
ultimos, entdo a religiosidade cotidiana esti ddtexda, sobretudo pela
relacdo com estes, independentemente de como eseaf 0 conceito
oficial do deus da religido racionalizada.

Weber torna clara a relacdo que os agentes sesiaigelecem entre a acao religiosa e
0s interesses da vida pratica cotidiana. A seuavagesao de uma comunidade a um deus
orienta-se por fins que dizem respeito a delimdagd campo de competéncia no qual esse
deus possa interferir. Diante disso, um grupo $poide até mesmo aderir a fé nos deménios,
na medida em que estes solucionem o0s problemaseca@esentam no cotidiano.

As teorizacdes de Weber sao elucidativas e pasaibicompreender a realidade das
fazendas de cacau, principalmente no que diz tespeum cotidiano no qual as pessoas
estavam preocupadas com praticas terapéuticasnoisnham acesso a assisténcia médica.
Além disso, toda a atividade de planejamento dontjplae colheita exigia um
comprometimento cotidiano com o espirito pragméatiaoreligiosidade, para que houvesse
um equilibrio entre ventos, chuvas e estiagem. Essginto de necessidades aproximava as
pessoas da figura dos santos, pois cada um dedesipaima competéncia especifica. Santo
Antbnio é casamenteiro; sua funcao esté relaciooawniao decurso da vida social. S&o José e
Santa Barbara sado responsaveis pela chuva quéiptssi boa colheita; Sdo Cosme e Sao
Damido atendem as promessas geralmente ligadas#gs terapéuticas, e assim por diante.

Dentro do quadro de necessidades que compunhada aa&izona rural, a crenca nos
santos relacionava-se com as estratégias de opestizacao da vida cotidiana desenvolvidas
pelos agentes sociais. E, se Weber nos garant®@gjdeuses possuem “especificacdo dos
servicos esperados”, isso nos permite compreender ag santos alcancarastatus
reconhecimento e representatividade na vida relgidas pessoas nas fazendas de cacau,

justamente porque possuiam atribuicbes fixas nadianb. Nas palavras do autor: “a
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delimitacdo das competéncias cruza com o habitadégdo religiosa a um deus especial”
(WEBER, 1991, p. 290).

Esta pesquisa toma a religido como um fenbmenotradds historicamente e
relacionado com os estoques de conhecimentos socobdrticulados pela memoria. Nesse
sentido, a compreensdo sobre a natureza multitlcelasse objeto torna-se possivel na
medida em que a religido é concebida como um fenémee se apdia em conhecimentos
elaborados através dos processos socio-histotgszsquer dizer que o fendmeno religioso é
elementarmente dinamico. Um exemplo disso vem tbod@a que muitos deuses deixaram de
ser cultuados ao longo da histdria e outros tivesgm culto incorporado a religides ja

existentes. E o que mostra Laura de Mello e Sal@86( p. 94) quando afirma:

A religido africana vivenciada pelos escravos negro Brasil tornou-se

diferente da dos seus antepassados [...] a prireeiegdo operada no seio
da religido africana colocaria de lado as divindagwotetoras da

agricultura, valorizando, em contrapartida, as derg — Ogum —, da

justica — Xang6 —, da vinganca — Exu.

Como se Vé, a religido esta estreitamente inteldiga dinAmica social e historica.
Dentro do contexto de didspora da populacdo afigeara a América, os orixas sofreram
alteracéo de posicdo, de modo que nenhuma dagesligadicionais africanas é similar ao
candomblé realizado no Brasil. Mas essa constat@@a@, obviamente, uma lei. A trajetoria
dos deuses, no processo socio-historico da hundaidam sempre resulta no esquecimento
e, se muitos orixas, no trajeto Africa-Brasil forampagados da memdria, com os caboclos
ocorreu o inverso. De acordo com Rosevelt Gutembar§ilva (2007), o culto aos caboclos
foi integrado ao candomblé baiano.

Desse modo, conclui-se que o fendmeno religioscérdélgo estanque e imutavel, mas
sofre variagfes de acordo com as condi¢es debjlmksie de cada época, sobretudo a partir
das acdes e, por conseguinte, dedticas dos agentes sociais na vida cotidiana. Por essa
razdo, embora facamos uma a afirmacéo que soa @onparadoxo, a figura dos deuses nao
tem umstatusperene.

Interfere também na posicdo dos deuses a espéadiido campo de sua atuacao.
Segundo a narrativa biblica, a figura de Jeova sporesavel pela criagdo do mundo.
Aparentemente, essa razao seria decisiva paraequ@ bHcupasse a primazia no panteao;
entretanto, essa funcéo é de tal forma ampla qadiamte a racionalidade da vida cotidiana,
outros aspectos mais especificos se interpdemneaforuma demanda para a atuacdo de

outros deuses. Vejamos 0s esclarecimentos de Vdedsse respeito:
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Na religiosidade cotidiana, essas divindades qtlaeimciam fenémenos
naturais muito universais e, por isso, sdo corail#ey supremas, pela
especulacdo metafisica, e as vezes até criadorasmagiodo nado
desempenham, na maioria das vezes, um papel imfgriama vez que
esses fenbmenos ndo oscilam muito em suas mandesta, portanto ndo
despertam na pratica da vida cotidiana a necessidiadnfluencia-los pela
intervencdo dos magos e dos sacerdotes (WEBER, £~9220).

A patrtir das teorizacdes de Weber, podemos percpleea atuacao de Jeova enquanto
criador o torna um deus grandioso e supremo, &DEAL ISSO, numa ordem inversa, o torna
distante. Ele € o deus celeste; sua funcao estdaiino processo de criacdo do mundo. Sua
competéncia é de tal forma ampla que acaba palessinculada dos fins praticos da vida
cotidiana. Também Mircea Eliade (1992, p. 103)amalisar os australianos Kulin e a religido
Yoruba africana, constatou o fenbmeno do afastaamdot seres supremos de estrutura

celeste:

Esses deuses, depois de terem criado o Cosmoda &\ homem, sentem
uma espécie de “fadiga”, como se 0 enorme empreemdd da criacdo lhes
tivesse esgotado os recursos. Retiram-se, poia,q&eéu, deixando na terra
um filho ou um demiurgo, para acabar ou aperfeigaaiacdo. Aos poucos, 0
lugar deles é tomado por outras figuras divinas.

Eliade (1992, p. 103) identificou que, entre osupd e Kulin, havia uma auséncia de
culto ao deus celeste, que se encontra numa pasigéio longinqua, sendo invocado apenas
em casos extremos: “ao mistério do ‘afastamentoesponde a auséncia quase completa de
culto: nenhum sacrificio, nenhuma solicitacdo, memd acdo de gracas”. As reflexdes de
Eliade permitem compreender o deslocamento de wsjge os deuses celestes sofreram em
algumas religides, segundo ele, primitivas.

Com base em seu argumento, podemos perceber ossfaoe contribuiram para o
papel de primazia alcancado pelos santos na vidgosa das fazendas de cacau. Uma vez
concluida a tarefa de criar o Cosmos, Jeova deleggeténcia ao seu filho Jesus, para que
cuide dos assuntos terrenos. Esse ato tem o efeitorna-lo supremo, majestoso, mas de
certa forma também o torna distante, temeravehengivel. Como a atuacédo de Jeova foi
concluida em tempos longinquos, os problemas qrgersuno cotidiano passam para a
competéncia dos deuses locais, no caso das fazeedaacau, 0os santos aos quais sao

dirigidos os rituais, celebragcbes e homenagens.
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Outro fator que dificultava a ascensédo das figgea®Peus e Jesus entre os agentes
sociais das fazendas era a falta de instrucdo pgatagsobre a narrativa biblica. Os padres,
quando iam as fazendas de cacau, estavam incundadomcao de fixar uma doutrina; mas
entendemos esta como uma missao ingloria, poisic@megido cacaueira da Bahia, eram
poucas as fazendas que possuiam escolas; as sriuga@studavam poderiam alcangar, no
maximo, a quarta série do ensino primario. Paragaguir nos estudos, era preciso ter uma
casa na cidade, um luxo que sO era permitido aslgs fazendeiros. Desse modo, a grande
massa de trabalhadores e pequenos fazengbgisssiia, quando muito, apenas os rudimentos
da escrita. E 6bvio que, no seio de uma populdeffada, a leitura dos textos biblicos n&o
prosperava; por essa razao, nao havia como fixaelementos da narrativa biblica na
memoria das pessoas.

A oralidade orientava a vida, e ndo a escrita. Asativas orais davam conta dos
feitos dos santos. De forma consensual, os demoeotdirmam que, em suas casas, nao
havia Biblia e, quando havia, ficava aberta sobedtar, na sala, como ornamento. Vemos
essa realidade traduzida nas palavras da senharait€a.inda dos Santos. Quando
perguntada sobre a instrucéo religiosa que recglsiado morava na fazenda, ela responde da
seguinte forma: “Nao tinha. Ninguém tinha contatencnada de religido, porque l& na roca
n&o ia ninguém pra falar de religido pra nés, fa®a auséncia de um corpo eclesiastico que
efetuasse um ensino pedagogico constante sobilernerdos da narrativa biblica, a religido
catdlica foi assumindo, paulatinamente, a parti platicas cotidianas, um carater utilitario e
ritualistico, no qual rezas, vigilias e novenas/gleciam sobre a instrucdo da palavra. Em
suma, havia mais rituais do que pedagogia.

Convém ressaltar que esses rituais eram realizamosbase no acervo da memoaria
das pessoas mais velhas; em vista disso, ndo amoiricorporacbes de inovacdes nas
condutas religiosas: tudo era feito conforme osurnss de geragcdes anteriores.

Em seu depoimento, a senhora Carmita aponta aungldl@ na roca ndo ia ninguém
pra falar’. Isso também é reforcado pelo depoimettcssenhora Valdelice Ferréfaque
afirma: “o padre néo existia para o povo da rofggo configura uma situacdo na qual ndo ha
vinculagéo e, por conseguinte, ndo ha fixacdo dosrees e dogmas catélicos. Os rituais ndo
eram realizados com amparo em prescricbes escmitas, sim, exercitados por meio do
acervo memorialistico dos mais velhos. O fato de gssas acdes religiosas fossem

reproduzidas e elaboradas com base na oralidadeutas permedaveis a elementos que nao

!9 Depoimento citado, entrevista realizada em ju@@08
% Entrevista realizada em novembro de 2008.
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faziam parte do universo catdlico, como a entradafigura dos caboclos e orixas, por
exemplo, que eram homenageados nas rezas.

Nesse sentido, a forte tradicdo oral da religiafdanessa regido submeteu o
catolicismo a um processo de interpretacdo e iocagdo de novos significados. A
predominancia da oralidade, associada a ausénciam@e vigilancia doutrinaria, abria a
possibilidade para as invencgOes cotidianas; ergenéambito que proliferavam os rituais
celebrativos em homenagem aos santos e outropgrts, como 0s caboclos.

Retomando a questdo da predominancia dos santgsiehse dar atencdo a dimenséao
ritualistica do catolicismo praticado nas fazendasulto doméstico era um acontecimento
comum nas casas,; noutras palavras, em oposi¢casténaa dos deuses celestes, 0s santos
eram “de casa”, quase que integrados ao nucledidanmAs pessoas faziam seus proprios
altares de imagens, estabelecendo com eles ungdaoad@ vinculo estreito; intersectavam o
santo a vida cotidiana, realizavam para eles rezasomessas, romarias, festejos e, numa
dimensaocordial, chamavam-no “meu santo”, “meu santinho”; mas, se aldancavam a
graca pretendida, aplicavam-lhes castigos severos.

Essa relacacordial®*

do brasileirofoi identificada por Sérgio Buarque de Holanda,
que ao analisaa relacdo do brasileiro com o catolicismo obsergoe nossa cultura é
tributaria de uma heranca que provém do modeloliEanpiatriarcal rural, no qual emergiu 0s
valores constitutivos do carater do brasileiro e g&ao materializados fmmem cordial A

seu ver, 0 povo brasileiro experimenta a vida @ibmmo se estivesse em ambito privado e
familiar, € avesso a ritualismos, a distancia ev&néncia no trato social, procurando sempre
romper distancias e constituir intimidade com aggi€jue estdo numa posi¢ao superior. Em
razdo disso na relagdo do brasileiro com os sgr®slece uma cordialidade baseada no
modelo doméstico, no qual ndo ha distancias. Asgasstomam 0s santos como um elemento
familiar e ndo observam as regras de ritualismespaito que |hes sado devidas. Em suas

palavras:

21 Sérgio Buarque evidencia a cordialidade em seecasmegativo, como uma deformagéo no relacionament
com os santos, uma relacdo em que prevalece otagEssoal em detrimento do respeito a um protoétsse
carater brasileiro da pessoalidade no trato séciitava por um fundo emotivo muito forte, em spakvras
transbordante, e exatamente por ser téo rico eng@@aa que se revela dubio. A sociedade do caeaa @m

s6 tempo, extremamente religiosa e violenta, er@mo$ os amigos, afilhados, agregados, quantoiarist
inimigos, desafetos, e os fazendeiros de cacawroegiamente usavam do expediente da forca parveeso
suas pendéncias. Questbes como herancas, casgnudvithes, ndo raro, eram resolvidas com interverdg
pistoleiros que eram agregados das fazendas edig@muns na solucdo de problemas pessoais do,paitna
uma época em que a justica era algo pessoal.
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No Brasil, ao contrério, foi justamente o nossdacgem obrigagfes e sem
rigor, intimista e familiar, a que se poderia chgmaom alguma
propriedade, “democratico”, um culto que dispensavéiel todo o esforco,
toda diligencia, toda tirania sobre si mesmo queocgpeu pela base o
nosso sentimento religiostHOLANDA, 1995, p. 150)

Sérgio Buarque percebe isso como uma ética defembtivo e destaca que também
na relagcdo com o mundo religioso o brasileiro séapda mesma forma néo respeita protocolo
e traz a figura dos santos para uma dimensao fanditiméstica e afetiva na qual os rigores
da solenidade e do rito sédo negados. Em nossactsttad o carater da solenidade cedeu lugar
a sociabilidade e a festa.

Nas fazendas de cacau, o altar dos santos ficavaerwm da sala, no centro da vida
doméstica; a eles se dirigiam oracdes, suplicasngssas, pedidos de cura e também de
vingancga contra os inimigos. As benesses dos sanans pagas com celebragbes em forma
de rezas, novenas, ladainhas e festas, feitas saracaredor do altar, numa dimensédo em que
a reveréncia e a distancia era dissolvida, darghr laio convivio familiar e afetivo. Soma-se a
isso 0 aspecto heterogéneo do culto doméstico,dgusabemos, por meio das fontes orais
gue santos diferentes podiam ocupar o mesmo altar.

E importante observar que a propria constituicAaatolicismo contribui para essa
multiplicidade, com sua profuséo de santos. Welf@91, p. 351) alude a esse fato, afirmando
gue “o culto das missas e dos santos do catolicisstd de fato muito préoximo do
politeismo”. Na religido catdlica, a figura do desigoremo divide seu pantedo com uma
quantidade grande de santos que sdo, em geral,nBogoue viveram excepcionalmente na
terra e que servem de exemplo para a conduta dékcea. Conforme Le Goff (2003, p.
441), “os martires eram testemunhos. Depois darsuée, cristalizava-se em torno de sua
recordacdo a memoria dos cristdos”. Por isso,eaigirescreve que 0s cristdos preservem a
memoria desses santos dirigindo-lhes devocéao. lRoy @do, entretanto, a multiplicidade de
exemplos acaba por diluir a devocéao dos fiéis.

Contribuiram ainda para fixar a presenca dos samdogida religiosa cotidiana das
fazendas de cacau as narrativas que circulavarspaite dos feitos, promessas atendidas e
até mesmo de pessoas que tinham experiéncia diesVisla sua figura. As lembrancas do

senhor Domingos NascimeAtdraduzem bem esse tipo de experiéncia:

22 Entrevista em novembro de 2007.
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Minha irm& mesmo tava na beira do rio lavando raxgra a gente quando
viu os santo Cosme e Damido botando fogo pra twdmtq € canto; ela
caiu, bateu com a cabeca na pedra, ficou varies“dideivada”, e o povo
todo ficou conhecendo essa historia e veio pra andasa ver. Desse dia em
diante, minha mae passou a dar caruru pra CosmaredD todo ano. E
vinha gente de tudo quanto, era roga vizinha; a fieava cheia

Essa historia, entre muitas outras que circulavammeio rural, criava efeitos no
imaginario coletivo e, com isso, reforcava a dewogds santos. Ao ressaltar o fato de que “o
povo todo ficou sabendo”, o senhor Domingos noeterao modo préprio de transmissao de
acontecimentos na rocga, que era a tradicdo oraloiiis contadas em roda de conversa
davam conta das novidades locais e, com isso,\@mas acontecimentos conhecidos por
todos. Ha que se atentar para o fato de que, @a €ssas narrativas possuiam o carater de
testemunho e, portanto, de verdade.

Ja foi destacado anteriormente o carater fluidotrddicdo oral, uma fluidez que
favorece a incorporacao de mitos. Estamos falaadealidade de um grupo de pessoas para
guem a palavra possuia valor de compromisso coendade.

Apds ter ocorrido a visdo no rio, o caruru em hoagem aos santos Cosme e Damiéo
realizado pela mée de seu Domingos passou a géefrado por uma grande quantidade de
pessoas, que foram atraidas pela noticia da apari@nmbém esses mitos serviam ao
propoésito de agregar mérito a reputacdo dos santesentivar a devocao e a realizacao de
promessas, 0 que, em Ultima instancia, acabavafastar ainda mais as pessoas da figura de
Deus e Jesus.

Essas circunstancias apresentadas apontam pamavexsgdes do cotidiano, que
concorreram para que a doutrina catdlica ndo fesgeida pelos agentes sociais de uma
forma ideal aos olhos da Igreja, subvertendo asc¢@es de supremacia reservadas

oficialmente as figuras de Deus e de Jesus.

3.3 UM CALENDARIO DE DEVOCOES E “INVENCOES”

Vimos anteriormente que o0s santos figuravam nacf@osicentral das praticas
religiosas no cotidiano nas fazendas de cacauci@etdo a essa devocéo forte, havia um
conjunto de interacdes religiosas: novenas, réadajnhas, romarias, carurus. A ocorréncia
de tais eventos se dava em um tempo ciclico daisjteelebracbes e festas em torno dos
santos. Entdo, o cotidiano das pessoas era masiacionia entre a atividade produtiva e

religiosa.
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A auséncia de um corpo teérico doutrinario deuamm exercicio pratico da fé, que
se efetivava em rituais, celebracdes e festas.aHawiverdadeiro calendario devociorialio
da vivéncia e criatividade populaue tinha por base matriz catdlica eeunia homenagers
santos, caboclos e também aos orixas. Isso dermoqsé o0 significado dessas festas era
amplo e abarcava variadas experiéncias com o sagkadlevocdes, a fé alimentava o animo
necessario para a lida ardua com o cacau.

Essas celebracdes correspondiam ao que Michel dealg2008) denomina como
“tatica”®® porque o dia do santo era uma “ocasido” oficiale e revertia em uma
oportunidade para que 0s sujeitos — na auséngiadkr do padre — subvertessem o contetdo
da doutrina catdlica, incorporando elementos danoesao africana e amerindia. No caso
dos religiosos das fazendas de cacau, embora négadzaver a intencionalidade que o termo
“tatica” suscita, sabemos que era nas ocasifesesla para os santos, que acabavam
ocorrendo, como veremos, as festas de candombsl@uadgs se incluiam também os caboclos.
Podemos dizer, assim, que essas celebracdes saBggoam fen6menos multifacetados, cujos
sentidos se multiplicavam.

Para compreender a existéncia de um calendarid deudevocdo nas fazendas de
cacau, é preciso consultar os apontamentos tedteddircea Eliade (2001, p. 64) acerca da

duracéo profana e do tempo sagrado:

O homem religioso vive, assim, em duas espécieempo, das quais o
mais importante, o tempo sagrado, se apresenta aepecto paradoxal de
um tempo circular, reversivel e recuperavel, egpée eterno presente
mitico que o homem reintegra periodicamente prtpulhgem dos ritos.

Eliade considera que, nas sociedades tradicionalspmem religioso concebe duas
temporalidades: os intervalos de tempo sagradoderacdo temporal ordinaria. O tempo
sagrado € miticogiclico, reversivel.A cada festa ou ritual, o0 homem religioso recupera
tempo sagrado santificado pelos deuses. Nessadaéitida festa religiosa, todo tempo
litargico, representa a reatualizacdo de um eveagoado que teve num passado mitico “nos
primérdios” (ELIADE, 2001, p. 64). Assim, a caddetwacao religiosa os sujeitos entram
novamente em contato com o tempo no qual os fdibgesdeuses foram realizados, é uma
ruptura na vida monétona de trabalho para reermowotrtempo em que 0s santos foram

martirizados, os caboclos habitavam as matas ex@saefendiam seus reinos africanos.

%3 Esseprocedimentos sdo chamados taticos porque eramtexies no espaco do outro. O outro refere-se &
igreja catdlica, que era a detentora do espagiast das fazendas de cacau.
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Assim, nas fazendas de cacau, o tempo anual, aalin&oltado para o trabalho com
0 cacau — era frequentemente interrompido paraagometecessem os rituais em homenagem
aos santos. Um exemplo contundente acontecia 28tde julho e 06 de agosto, quando da
romaria para Bom Jesus da L#panessa ocasido, uma quantidade muito grande de
trabalhadores e fazendeiros se tornavam romeirasn Buitos os caminhdes, fretados pelos
fazendeiros, que partiam sob uma grande queimagtss f carregados de romeiros cantando
em homenagem ao Bom Jesus. Era o dinheiro ganhacgafra do cacau que financiava a
romaria, por isso os devotos agradeciam ao Bons Jeda safra e oravam pedindo para que
viessem as chuvas necessérias ao florescimentacda.c

As teorizacOes de Mircea Eliade possibilitam pemgsr, nas fazendas de cacau, as
pessoas religiosas ndo concebiam o tempo comadaljoado apenas a atividade cacaueira,
como parece estabelecer a historiografia traditidaaegido; ocorriam interrupcdées nos dias
sagrados, nos dias para os guais as pessoasa&anolpara os rituais religiosos: era o tempo
dos santos. Por isso, encontramos, entre os degoe falar das festas, expressées como:
“tempo de Santa Barbara”, “tempo de Santo Antonitémpo de Sdo Cosme e Damiao”,
“tempo de S&o Pedro”, “tempo de Santa Rita”, “tentilgo Sdo José”. Enfim, ha sempre
mencdo ao fato de que o trabalho na roca (o temm@mévio dedicado ao cacau) era
interrompido para homenagear o0 santo em seu régpé&smnpo.

No tempo do santo, fazendeiros e trabalhadoresv@stiam de outro papel: eram
devotos, como devotos pediam aos santos pela giaraamanter a boa producdo de suas
rocas. Na auséncia do sacerdote catdlico, os devotos vandade vigiar e zelar pelas
comemoracdes aos santos. Como essa comemoragawasauin tempo ciclico, os devotos
gue pagavam promessas com rezas festivas e cammlizavam essa festa, na mesma data,
todos os anos, constituindo, assim, uma tradicéoisBo, as pessoas ja sabiam, quando era
tempo do santo, a quais fazendas deveriam ir encalulesfé e festa.

Essa sucessdo de eventos religiosos durante o @ssibifita concluir que essas
pessoas compartilhavam de um sistema religioso@a@o, segundo uma logica propria das
praticas, tal qual referida por Certeau. As celgi®a religiosas nas fazendas seguiam o
calendario catélico, mas era no conteudo das festase revelavam as bricolagens feitas a
partir das matrizes indigena, africana e catolisae conteldo traduzia os sentidos inerentes a

um sistema religioso constituido sdcio-historicaragrelos agentes sociais em sua vivéncia

4 Municipio localizado no Oeste da Bahia.
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cotidiana. As celebracdes sao, nesse sentido, omaafde linguagem e inteligibilidade
cultural porque expressam um legado memorialigtiaadentidade do grupo.

Além de expressar a identidade cultural, as cetélesaem homenagem aos santos
possibilitavam ao devoto reencontrar o tempo miticcsanto e de suas realizacGes. Eliade
(2001, p. 64) afirma que “toda festa religiosa, otod tempo litirgico representa a
reatualizacdo de um evento sagrado que teve lugarpassado mitico, “nos primérdios”.
Nesse sentido, cada festa de santo cumpria o efeittazer os devotos reencontrarem o
tempo do santo e seus feitos sagrados, que tivMeganno passado.

Uma das significacdes “inventadas” para as celéesageligiosas foi a da festa
profana. Para os moradores das fazendas de ca@caufekta, sagrado e profano estavam

imbricados, segundo a afirmacéo da senhora Ca8aitos:

L& na roga, ndo tinha diversao pra gente ir, ndo;tmha baile, nem festa
dancante; era muito dificil. L4 gostava de dar neegna esse negdcio de
candomblé. A diversdo que tinha era ir dancgar esta$ de candomblé, ir as
rezas e as novena na fazenda de dona Elza. Euam@io eandomblé, néo.
la mais pra dancar. L4, vizinho da roca da geimieatuma curadeira, muito
amiga nossa, e pai deixava eu ir; eu tinha umaesgigando tinha aquelas
rezas, depois da reza pra o santo, batia tamb@eeete caia dentro, tinha
samba até o dia amanhecer. A diversdo que tinhacagera es$a

A narrativa traz aspectos importantes sobre osdesném torno da relacéo entre fé e
festa no cotidiano nas fazendas. A auséncia de@sjmlazer e divertimento fez com que a
religido fosse transformada em potencial fonte @gabilidade e reunido. Pegar o caminho
pelo meio das rocas de cacau, em companhia de sneigsitar os vizinhos em noite de reza
era, por vezes) Unico momento de lazer e socializacdo na vidantwadores das fazendas:
0 sagrado possibilitava a coeséao.

Naquelas circunstancias de isolamento tipico deaorhiente rural, era importante
estreitar lacos com os vizinhos, conhecer, enconisao guarda relacdo com a natureza
sensivel do individuo e com o regime de afeto guecidna sua vida social e religiosa,
porque nado é sé o econdbmico que preenche e désentiida social; € principalmente sua
interacdo afetivo-social com os outros. Emile Derkh (2003, p. 375), ao explicar a fungéo
social das celebracdes religiosas, afirma que é8taspor efeito mobilizar a coletividade,
“aproximar os individuos, multiplicar seus contawgorna-los mais intimos”. Assim, as

celebracdes religiosas concorriam para manterdadaido grupo.

“Entrevista realizada em julho de 2008.
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E importante notar, através do depoimento, quer ezncar estavam numa mesma
dimenséo ritualistica, em um mesmo espac¢o do reamdondas atividades devocionais da

LS I

religido. A recorréncia com que os depoentes usatermos “festa de candomblé”, “dancar

r4ll

candomblé” nos transmite significados importantesespeito dessa religido que, naquela
época, naquele espaco especifico, ndo possuia abercdmaléfico” preconizado pelo
cristianismo. O campo religioso das fazendas naodeminado por um modelo religioso
exemplar; o catolicismo era distante e, em razésoglios padres eram complacentes com as
“invencdes populares” ndo havia dogmas controlaadmnduta das pessoas e incutindo
medo em relag&o a préatica do candomblé.

Os curandeiros eram vizinhos de ro¢a, compadng@igog; estavam unidos aos outros
moradores por lacos constituidos através da smitkede e da troca de favores. As
necessidades cotidianas faziam com que as pessgaeaurassem para resolver problemas;
por isso, quando realizavam celebracdes, podiataicoom a casa cheia, tendo a presenca e
também a ajuda de toda a vizinhanca. Segundo @ geehora Carmita nos conta, as regras
no decurso das celebracbes eram ténues; algunadeums permitiam que as pessoas
trouxessem bebida; com isso, formava-se um ambéntgue havia devocao as divindades e
também festa, comida, bebida, danca e encontrogc¢le e diversdo metamorfoseavam-se
em um mesmo espacgo, Como 0 exemplo que veremosgenaa.

A configuracdo mais comum das celebra¢gfes corréipan recitacdo continua de
preces, com base em folhetos distribuidos na igwgtolica: eram as rezas. Entretanto, nas
fazendas de cacau, pudemos encontrar narrativag sebas, cujo teor transcendia os

preceitos catolicos, como nos informa a aposentalanita Dias 77anos:

La na roca, quem fazia a reza era os mais velhthalb catecismo, o0s
benditos que os mais velhos guardava pra fazeraa eginha aquelas pessoas
mais velhas que sabiam as preces, os cantico deAoc@za comecava de
noitinha, dai recitava as prece e cantava, degoigasarroz doce, mugunza,
canjica. Sempre alguém trazia uma sanfona e, ddpaisza, a gente dancava
noite adentro. Meu pai ndo se importava porque ¢éav&ompanhia de gente
amigaéeera gente vizinha de roca, compadre, tuddemdo, dali de perto
mesmg-.

Os mais velhos — com seu conhecimento herdadordedges anteriores e incorporado
pela pratica — cumpriam um papel importante nagpvegdo das comemoracdes aos santos;

eles faziam com que o costume da devocédo fossadodrdadicionalmente; dessa forma, os

28 Entrevista realizada em Julho de 2008.
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santos sobreviviam e se fortaleciam na memdériardpog Carmita conta que muitos mais
velhos sabiam de cor todas as preces que devedamedtadas, o que demonstra que a
memoria tem participacao ativa na difusdo de salk®mebolicamente armazenados e, nesse
sentido, é possivel inferir sobre sua atuacdo aboedcdo, articulacdo e manutencédo das
celebracdes de natureza religiosa.

A partir dos rudimentos da liturgia catélica, commagens, canticos e atos de fala, as
pessoas prosseguiam se expressando religiosamergecreando, em seu cotidiano de
celebracdes, ladainhas, rezas, novenas, realizadaslia dacorpusteorico catélico, com o
amparo da memaria dos mais velhos e da oralidadelg®reforgcada.

As rezas comegavam sempre em homenagem aos sam®sakvam em um forrd
pela noite adentro. O texto, os falares, imagefustianos e gestos tinham por base a liturgia
catdlica; nesse sentido, a reza corresponde aGepieau conceitua como um “uso”. Segundo
ele, o “uso” é identificado em ac¢des cujo teor destra “uma inventividade propria”. Essa
criatividade atua sobre a producao racionalizadaimm “arte” de utilizar. Nessa perspectiva,
a reza seria um uso sobre a liturgia catodlica, tsubverséo a partir de dentro”, porque o0s
usuarios empregavam 0s meios disponibilizados pefgria Igreja para efetuar suas
manobras taticas. A celebracdo era catélica, masagentes sociais escapavam ao
ordenamento liturgico disciplinar através das igdes.

A conduta religiosa nas fazendas de cacau nao ipossucarater salvacionista, antes
se baseava na pratica de rituais com fins pratlecsgradar aos deuses. As celebracdes eram
feitas para obter a ajuda dos santos na solucagmbidemas cotidianos. A ligacdo das
pessoas com 0s santos se dava através de pronmessamziam, em troca das quais
esperavam obter seus favores. Ao discutir a relegfie as pessoas e 0s santos no exercicio
da promessa, Alba Zaluar (1983, p. 47) afirma:

Para obter a ajuda dos santos, os homens ligavaabesmente para com
eles estabelecendo-se uma relacéo de reciprocitkioled, uma relagdo em
que havia uma série de prestacdes e contraprestsgéialmente estipuladas.

Alba Zaluar refere a uma situacdo de reciprocidamtestituida com os santos, nas
quais estavam previstas tarefas a cumprir, tamt@ate do santo quanto por parte do fiel. E
preciso ressaltar que, para os moradores das fazeledcacau, fenbmenos das mais diversas
ordens eram causa para a acao resolutiva dos sRotosso, as celebracdes, em seu carater

amplo de significados, também incorporava o serd&am pagamento, undadivadada aos
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deuses. Segundo Marcel Mauss, a oferenda estalzeleces deuses um contrato no qual esta
prescrito uma retribuicéo e, por conseguinte, ullmaga. Mauss (2003, p. 206) lembra que:

Um primeiro grupo de seres com 0s quais 0s honiegramn que estabelecer
contato, e que por definicdo estavam ai para dant@m eles eram 0s
espiritos dos mortos e os deuses. Com efeito, &® @ verdadeiros
proprietarios das coisas e dos bens do mundo.

Mauss esclarece que a alianga entre os homensdeusss se deu através de um
reconhecimento por parte dos homens de que addd@&s mantém a ordem sobre as coisas
do mundo; é nesse sentido que a dadiva aos dexsas secessaria. Nas fazendas de cacau,
havia um consenso de que 0s santos eram mantesedooedem, principalmente climatica, a
causa pela qual aconteciam chuvas ou estiagem dermigados periodos. Esse
conhecimento foi elaborado com base nas exper®uca mais velhos e foi transmitido de
geracao a geracdo, ganhando o estatuto de verammduta religiosa do grupo social que
habitava as fazendas era praticada para que anwideerra fosse facilitada pela acédo dos
deuses e visava, sobretudo, o aspecto econdmiaroddo com o dominio de cada entidade
sagrada, para que tudo transcorresse bem coneadsafacau e os outros géneros agricolas.

DATA SANTO COMPETENCIA CELEBRAGAO

19 de margo Sao José Chuva Reza/caruru

Abril Sexta feira da paixao - Respeitodéa

13 de junho Santo Antonio casamenteiro Reza

24 de junho Séo Joao boa Colheita Reza

29 de junho Séo Pedro protetor das vidvas ezaR

30 a 06 de agosto Bom Jesus da lapa todas Romar

27 de setembro Cosme e Damido saude RezaluCarur

04 de dezembro Santa Barbara Chuva, raios e Reza/caruru
trovoes

01 de novembro todos os santos Todas

Tabela 2: Calendario de celebracdes dos devotos
Fonte: Com base no cruzamento das informagfes contidasefaios.

Nas narrativas orais, comparecem demonstracoesgerde que havia uma relacao
de causalidade constituida pela acdo dos santos aslforcas da natureza, tal qual revelada
nas seguintes expressées usadas por eles: “chiyaodéosé”, “trovoada de Santa Barbara”,
“‘chuva de todos os santos”. Nesses atos de falaagestes sociais demonstram sua
significacdo sobre os fenbmenos da natureza: aachavertilidade do solo, a saude era
matéria de dominio dos santos. Com base nessaacremgergia a expectativa de que,

segundo a boa vontade dos santos, a chuva camia de costume. Assim, imperava na roca
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um modo especifico de conhecimento — a memadriae-agticulava os eventos climaticos
com a competéncia dos santos. As chuvas em dda@asdedas significavam a manifestacéo
do poder sagrado e reafirmavam a fé de que o tesstawa sob a jurisdicao sacra.

Assim, no dia 19 de marco, dia de Sao José, era damho certo, pela acdo desse
santo, que haveria chuvas em abundancia até jénblouva de S&o José era tida como algo
tdo preciso que, na oportunidade, plantava-se mdhwendoim, tangerina, laranja, feijao e
mandioca, pois se acreditava que o santo nao ilhjarque, naquela data, diziam os “mais
velhos”, nunca deixou de chover. A chuva que oaarassa época também favorecia a safra
de cacau, que acontecia entre os meses de julhgtubro. Para garantir que o santo
distribuiria a chuva, como de costume, muitos devédziam rezas em sua homenagem.

No dia vinte e quatro de junho, todo o fruto da bolaeita, realizada gracas as chuvas
de S&o Jose, era posto a mesa nos rituais comerasram homenagem a Sao Jodo. A triade
de santos juninos, composta por Santo Anténio (gaegcandomblé, corresponde ao orixa
Ogum), S&o Jodo (orixa Xangd) e S&o Pedro: eratosséasteiros e de boa mesa. As rezas
em sua homenagem sempre se seguiam o forro, gaadmunoite inteira.

Uma outra data muito esperada era o dia 27 de baieporque era quando os fieis
rendiam culto aos santos gémeos Cosme e Damides Bantos eram figuras de grande
popularidade e prestigio e, no seu dia, havia garam quase todas as fazendas. A figura
religiosa de Cosme e Damido abarca uma significag@tipla: sdo santos para o catolicismo
e sdo Ibéji¥’ para a cosmovisdo africana. As pessoas faziamasnpibmessas para esses
santos, para que solucionassem casos de doengameam Seus compromissos realizando
carurus em 27 de setembro. Vivaldo da Costa Li852p. 27), que investigou o culto aos
santos gémeos no Brasil e na Africa, e explica:

Na hagiografia catdlica, eles séo tidos ou comoeg@&nou como irmaos de
idade muito préxima, nascidos na Arébia, que foraamtirizados na Asia
Menor — na Cicilia, segundo alguns autores —, niar2d de setembro, por
ordem do imperador Diocleciano, nos fins do segws#nilo de nossa era, no
ano de 287, precisavam alguns. Cosme e Damidoreéaticos de profisséo e
ficaram famosos por suas curas extraordinariasid¢eradas miraculosas. [...]
eles tratavam das doencas de graca, sem nada.cobrar

O culto a Cosme e Damido era muito popular na Eusfoi introduzido no Brasil
pelos portugueses. Duarte da Costa os tornou pembo#e Igarassu, em 1530, onde foi

% Ibéjis sdo espiritos infantis, também chamados moécandomblé (cf. BASTIDE, 2001).
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fundada uma igreja, a mais antiga do Brasil, emdmagem aos santos gémeos, em 1535.
Aqui, eles sao representados em imagens diversaspmo adultos vestindo a roupa da sua

profissdo de médico, ora como criangas. A razaceflvenescimento dos santos na cultura

brasileira vem da influéncia do legado africana qa associaram aos Ibéjis. As pessoas na
roga costumavam fazer promessas aos santos gémemsgpe curassem doencas; essa
promessa era paga com a realizagéo de caruruguashavia uma roda de sete criangas que
recebiam “de comer”. Também os santos gémeos eunehia comida, enquanto as pessoas
entoavam céanticos contendo o mito dos Ibéjis. Bepocomida era oferecida a todos os

presentes e doces as criangas.

Apds 0s meses de tempos bons, que aconteciamj@htvee outubro, tempo de boa
colheita, era esperada a chuva de todos os samtdm rprimeiro de novembro; essa chuva
acontecia por acdo de todos os santos reunidosesposta aos dias de estiagem ocorridos
durante os meses anteriores.

O dia quatro de dezembro era muito esperado petvadores das fazendas porque
era dia de homenagem a Santa Béarbara; em raz&g atssteciam carurus e rezas em varias
fazendas. Nessa époesperavam-se chuvas fortes e era certo que houesspestade com
raios e trovdes porque santa Bérbara € sincretieawiao orixa Yansd que, na cosmovisado
tradicional africana, domina os raios, 0s ventassdrovoes. Vagner Gongalves da Silva
(2005) explica a associagdo entre Santa Barbaxmig@®Yansa:

No sincretismo afro-brasileiro, lansé também faicggada a Santa Barbara,
que atraiu a furia de seu pai ao se converter tmicgamo. Condenada a
morte, foi o préprio pai quem lhe cortou a cabexta, seguido de terrivel
tempestade em que um raio atingiu o executor d@.sBesse modo, santa
Béarbara tem a seu favor o poder do raio, dos ventds tempestade, como
lansa.

Vejamos que Santa Béarbara foi martirizada em ndoneatolicismo; foi uma catdlica
exemplar, o que fez com que sua memoria fosse digrser cultuada. A histéria de vida da
santa se aproxima do mito de Yansa por causa @adacéaio, em justica pela sua morte. A
data de quatro de dezembro, em que se comemora diagecoincide com chuvas que
possibilitavam o plantio de frutas como manga, atea@bacaxi.

Na foto abaixo, podemos ver a imagem do caruruagasBarbara realizado na
fazenda de propriedade da senhora Valdelice Farrgue é devota da santa e iniciada no

candomblé como filha de Yansa. Ela realiza todosiruoss, até a atualidade, o caruru em
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homenagem a Santa Bérbara. Na imagem, podemosse#iaque ela possui em sua fazenda
para guardar suas imagens e realizar seu cariagdde os anos, que conta com a presenca de

muitos amigos e vizinhos.

Figura 3: Caruru em homenagem a Santa Barbara, na fazentiaEsrbara.
Fonte: Pesquisa de campo — Dezembro de 2008.

Na foto abaixo, podemos ver as senhoras preparanadaruru, em um fogéo
improvisado, debaixo dos pés de cacau, mesmagcitservada ha geracdes. A imagem da
uma dimensao sobre como a religiosidade nas faggrudsuia um caréter comunitario.
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Figura 4: Preparacao do caruru na sede da fazenda.
Fonte: Pesquisa de campo — Dezembro de 2008

Retomamos, nesse ponto, a afirmacéo de Adonias: Fdltultura estava a sombra do
cacau”. A realidade religiosa, que foi encobertla gembra do cacau, se deixa revelar por
essa imagem. O sentido para a vida das pessoas esta@ambito religioso; ndo se traduzia
apenas em producdo econdmica. Caboclos, orixasntessaobreviviam a sombra dos
cacaueiros, sustentados pela memdria das pessedisegudedicavam seu pensamento e suas
acoes.

Em Formas elementares da vida religiodamile Durkheim (2003, p 373) nos da
subsidios para compreender as celebracOes rebgmmsaambito de suas funcdes. A certa
altura de suas reflexdes sobre a relacao entr@mers e os deuses, afirma: “o que o fiel
oferece realmente a seu deus ndo € o alimento epasith no altar, nem o sangue que faz
correr em suas veias: € 0 seu pensamento”. Podeong&reender essa assertiva a partir da
perspectiva de que a “existéncia”’ dos deuses depdméluxo de pensamento e das acbes que
0s agentes sociais lhes direcionam; em outras naalags deuses sO tém existéncia quando
ocupam um lugar na consciéncia humana. Nesse ggefticha-se uma dependéncia mediante
a qual “sem os deuses 0s homens nao poderiam viver.

Mas, por outro lado, os deuses morreriam se 0 odtnlhes fosse prestado. Nesse

sentido, as celebra¢cdes cumprem uma funcéo pango gocial, que € de fazer com que a fé
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se mantenha forte, ndo enfraqueca; por outro lagkpbrem o deus de vitalidade na
consciéncia de cada pessoa. Sabendo-se que, rexgldazde cacau, ndo existia uma
cotidianidade de assisténcia por parte do corpesigdtico catolico, era nas celebracdes —
realizadas dentro de um calendario devocional —agugessoas mantinham viva sua ligacao
com o sagrado.

As representacoes do sagrado presentes nas célefraais como alimentos,
ornamentos, mitos, canticos, aromas e imagensrtintomo fungcdo compor um ambiente
mistico, no qual fosse possivel regenerar a videalhtos deuses, manter a vitalidade das
crengas nos fiéis e, com isso, também reatualizgasaberes e praticas de devogdo. A
experiéncia religiosa se afirma e é vivenciadaénadra a qual é imprescindivel o cultivo, a
constancia.

Segundo Durkheim (2003)s crencas adotadas em comum concorrem para umifica
grupo. A seu ver, os individuos que participam itleiis sagrados séo revigorados em sua
natureza de seres sociais, porque as celebracdesdem que as memorias de uma
consciéncia coletiva se apaguem. A religido cripragentacdes que se cristalizam na
memoria dos fieis através dos mecanismos mnemorpoesentes no culto; as preces,
canticos, imagens, velas, aromas, flores e coreSnbam um teor que visava suscitar um
estado de fé e, sobretudo, reforcar, por meio date,realizagbes dos santos, suas
competéncias especificas; visavam também intercgdea que 0 santo continuasse
realizando, como de costume, as curas para 0 carpava para garantir a fecundidade do
solo, os casamentos, enfim a prosperidade. As @aessoreuniam nas rezas para oferecer sua
fé, seus pensamentos e, com isso, intercambiaos@antos a ajuda esperada.

Assim, vigorava nas fazendas de cacau uma religidsi comemorativa dos santos.
Mais do que a producédo do cacau, eram essas aglebrgue promoviam interacdes sociais
entre os vizinhos e que asseguravam uma ligacaceasgindividuos com os seres sagrados.

Vejamos como essa realidade se traduz nas pali&isenhora Carmita Sarftos

Tinha Chico Candido, que era um vizinho, e eleay@stle fazer ladainha e a
gente acompanhava pra la, mas era samba, ndornadsa de candomblé,
samba comum mesmo de dentro de casa. Tinha ouatrdnaitambém, que
essa chamava Moca, ela ndo batia candomblé masvgalt fazer as rezas.
Eu ia pela influéncia e ajudava a rezar e samhatiriba prazer de estar no
meio do povo por causa disso ai. Era um tempo enagupessoas buscavam
aconchego uma com as outras.

8 Entrevista realizada em julho de 2008.
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Esse depoimento nos traz muitas pistas importauiee as simbolizacdes em torno
das rezas. Nesse caso, as rezas especificamedlieasaem homenagem aos santos eram
feitas nos domicilios. Uma primeira informacédo glevemos saber é que, na roca, era
costume dar nome de santo a criangca que nascesdia o proximo do dia em que se
celebrava determinado santo. Esse era um costumplaraente respeitado; por isso, na roca
proliferavam os nomes de Pedro, Antonio, MariaaR€osme, Damido, Barbara, Roque,
José, etc.

A hora do nascimento era um grande momento de dofiouantre os vizinhos que se
reuniam na sala em reza, enquanto a parteira $&ziarabalho no quarto, amparado pelo
rosario e pelas forcas espirituais. Os riscos da,wmaquelas condi¢cdes, eram grandes; a
situacao do parto era tensa. Apdés 0 nascimenfoaissagradecidos se incumbiam de realizar
rezas em homenagens ao santo protetor da criaecibosSe Cosme e Damido, devia ser
realizado o caruru, mas se fosse outro santopenarge a reza. A crianga, quando crescia, se
tornava devota do santo e prosseguia com o coslosienais velhos, fazendo rezas sempre
que era a data de seu santo protetor.

A senhora Carmita revela que, quando era dia de,saanto Antonio, Sado Pedro, S&o
Jodo, santos sabidamente festeiros, as pessoaabigmsquem eram os devotos que
tradicionalmente pagavam promessa. A comunicacatasa pela transmisséo oral, pois “o
compadre” responsavel pela reza montava cavaldsava 0s vizinhos; também ocorria de
se soltarem foguetes o dia todo e, principalmemts da reza.

Os fazendeiros com mais recursos faziam rezas eor p@por¢cao, que contavam
com convidados da cidade — gente que montava docawamava os caminhos das rocas de
cacau. Chegando la, se rezava até por volta desevituas horas, apds o que, o dono da casa
servia comida. Ao longo do ano, porcos, galinhagéebois eram engordados para serem
oferecidos ao povo no dia do santo. Passados pss@siros momentos, as pessoas que
vinham da cidade e de fazendas vizinhas tinhamoawpdade para diversdo: comecava o
samba — dizem os depoentes que entrevistamosamitzasiur®® — e o povo dancava até o
dia amanhecer. O sagrado e o profano entrelacagar-ato da reza.

Podemos perceber também, a partir do depoimentemtosvistados, como ocorre a
sociabilidade no meio rural, por meio das pratiedigiosas. Ao salientar que tinha vizinhos

que realizavam celebracdes, a senhora Carmita dgra@star imersa em uma ampla rede de

29 A designacadsamba-durpno contexto que é utilizado pelos entrevistagasece referir-se ao bater de
tambores desvinculado do candomblé.
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interacbes sociais. Ela cita os vizinhos cuja desgiientava — Martinha, Lulinha, Chico
Candido, dona Moca. Tem-se ai uma rede ampla datosnde interagdes sociais orientadas
pelos vinculos formados pela prética religiosa.

Carmita gostava de rezar e também tinha prazerstd& o meio do povo. Essa
afirmacdo € muito significativa, porque revela @aureza da vida social nas fazendas. A
producdo do cacau reunia as pessoas num momentmald@ho, fadiga, ardor, mas as
celebracdes religiosas abriam a oportunidade deideupara a reciprocidade do afeto,
demonstrado nas palavras “aconchego” e “prazerss®enodo, as celebracées cumpriam um
duplo papel: sedimentavam a fé e também promoviameado social entre os vizinhos de

roca. Em relacéo a funcéo social da festa, Durkli2d@3, p. 47) nos assegura que:

N&o pode haver sociedade que ndo tenha necessdielai@nter e revigorar,
a intervalos regulares, os sentimentos coletivas édéias coletivas que
fazem sua unidade e sua personalidade. Ora, etaarsgdo moral s6 pode
ser obtida por meio de reunifes, de assembléiasprregacdes, em que
os individuos, aproximando-se uns dos outros,rreafin em comum seus
sentimentos comuns.

A religido efetua um amalgama social. Durkheim @esina que aderir a uma religido
significa comungar de estados de consciéncia quedétivos. Ele sublinha ainda que esses
estados mentais precisam ser suscitados e margmosneio da socializacdo. Portanto,
sabendo-se que uma religido € um sistema solidéricrencas, conclui-se que existe, nesse
sistema, um elemento apto a manter a coeséo swmiébrno delas. Ora, quando Durkheim
afirma que “o culto tem de fato por efeito recpariodicamente um ser moral”, percebemos
gue — embora ele ndo tenha se dedicado ao estuderdaria — € ela que provoca esse efeito,
pois a recriagcdo s6 se torna possivel através dp®sitivos mnemonicos presentes nos
cultos.

Ao analisar os “ritos representativos ou comemeoati entre os Warramunga,
Durkheim (2003, p. 405) conclui que as celebragiegidas na vida religiosa dessa tribo
cumpriam uma funcdo memorialistica, ao presentifiea histéria mitica dos seus
antepassados: “o rito consiste unicamente em redntb passado e torna-lo presente, de
certo modo, por meio de uma verdadeira represemtérgdnatica”. Assim, ndo é verdade que
as pessoas participam do culto apenas em buscandesgtar fisico; a seu ver, as pessoas
“celebram-no para permanecerem fiéis ao passada,pgoaservarem a fisionomia moral da

coletividade”.
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No contetido dos canticos, nas dramatizacoes, efeifida que existia uma narrativa
sobre os feitos dos ancestrais: “tudo transcorregegresentacdes que se destinam apenas a
tornar presente aos espiritos o passado miticédd¢dRURKHEIM 2003, p. 408). A funcéo
das celebracgdes é, portanto, tornar o passado sgrgsente, impedindo que a crenca sobre a
acdo das divindades se apague na memoéria das peggoaevivificar na memadria um
passado ancestral, reanima-se 0 sentimento deocsesial, pois o passado mitico funciona
como elemento de autoridade. Durkheim torna clssa eclacéo entre memdria e rito quando
afirma que é através dos ritos que “o grupo reamenedicamente 0 sentimento que tem de
si mesmo e de sua unidade; ao mesmo tempo, osdnds/sao revigorados em sua natureza
de seres sociais” (DURKHEIM, 2003, p. 409).

De volta as fazendas de cacau, como vimos antesidanhavia entre os moradores a
pratica de celebracdes, em um calendario devociBraluma religiosidade festiva e vigilante
que, ao comemorar os dias dos santos, cumpria gidude revivificar a memoria das
divindades e dos fieis.

Falamos em divindades porque, embora as celebraefig®osas obedecessem ao
calendario catdlico, o seu conteudo era multifatmet&omo o poder catélico estava distante,
as ladainhas, rezas e novenas eram associaddseosssdo candomblé. Desse modo, as rezas
para os santos sempre terminavam em samba e castributcdo de mingau de carima,
tapioca, milho, arroz-doce, mugunzda, (milho brasozido com leite de coco), comidas
tipicas de terreiro (cf. Sousa Jr, 1988Vé-se, assim, como a@evocdesno ambiente das
fazendas de cacau, resultavam iewencdesque tornavam aquelas praticas peculiares ao

modo de vida daquele lugar.

3.4 “MANEIRAS DE FAZER” UMA COISA FORA DA OUTRA

Esse texto aborda a maneira como o0s agentes sfadam candomblé nas fazendas
de cacau. Nossa proposta € analisar o candomblaamiog pratica cotidiana, cujos
significados estavam relacionados a uma experiédeasolidariedade, sociabilidade,

reciprocidade e, sobretudo, a uma dimensao tatisapdaticantes da cultura. A tatica aqui

30 A comida no terreiro de candomblé tem uma fungdwrtante; é ofertada aos orixas e ao publico @orqu
segundo a cosmovisao africana, contém axé, quiiciguma energia vital que fortalece os lacos de
reciprocidade entre as divindades e os homens.



77

entrevista obedece a conceituacédo de Michel de&egara a relacdo dos individuos com os
dispositivos culturais.

Esta pesquisa prima pela analise das praticagaislia religido no cotidiano, que sao
“maneiras de fazer”, segundo Michel de Certdam suas palavras: as “maneiras de fazer’
constituem as mil préaticas pelas quais os usuagagapropriam do espaco organizado pelas
técnicas de producao sécio-culturé2008, p. 40). As “maneiras de fazer” correspondem,
nossa pesquisa, a configuracdo de uma religiosigaeese da no cotidiano e nas praticas de
solidariedade, reciprocidade e sociabilidade. Ness#ido, Certeau se refere as multiplas
possibilidades de préticas culturais que os sggitmduzem, e que se configuram como
manobras “taticas” com as quais podem burlar anordstabelecida e se apropriar de um
espaco, singularizando seus contornos.

Os usuérios fazem uma ressignificacdo atravéusiodos dispositivos culturais
impostos pelas instituicbes de poder como, por elena Igreja Catdlica, que organizou
tecnicamente o espaco do sul da Bahia para que fossormemente catélico. Esse
pressuposto nos habilita a compreender que, nG¢@sjaafazenda de cacau, a convivéncia
cotidiana entre sujeitos com identidades multiptas) perspectivas culturais que integravam
0 catolicismo as cosmovisfes indigena e africaagréceu a “producdo” de interacdes
religiosas cujos significados eram partilhados elgpo.

A microrregido cacaueira da Bahia foi um espacoamizado formalmente para
sedimentar o controle do poder catdlico. Isso @leeio quando observamos: a) a acédo dos
jesuitas no sentido de disciplinar a vida religidaaegido; b) a acao da diocese de llhéus no
que tange a construcdo de igrejas como pontosfeemeias centrais, marcos iniciais das
pequenas cidades surgidas na regido cacaueira;pogsanca esporadica dos padres nas
fazendas de cacau da regido; d) a ruralizacdoutws.

Nas fazendas, todos se identificavam como catélimmstudo, a pratica cotidiana do
catolicismo era singular porque ndo se dava noacgespoficiais e nem com a presenca do
corpo eclesiastico da igreja; praticava-se o gasolio nas casas domiciliares, com os agentes
religiosos locais, 0 que dava um carater famitlamestico eordial. Gilberto Freyre (2000,

p. 484), em seu livr€Casa Grande e Senzalaludeao carater doméstico da religiosidade
brasileirae cita, como exemplo, a visita do viajante Mathisanfazendeiro Joaquim das
Lavrinhas, na qual o héspede observa o habito lie fauniliar da casa e relata que “nada lhe

3L A diocese autorizou a construcdo de uma capeiazeada de Elza Carvalho. Essa capela funcionava co
uma filial da Igreja catélica na zona rural na qgralm realizados casamentos, missas e batizaddezwalos
regulares.
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pareceu mais digno no Brasil colonial que o fatotelesempre em sua casa um lugar
destinado ao culto divino”. O culto religioso erarte da rotina das casas coloniais, que
tinham horarios determinados para devocédo. O prggadre era uma figura de casa e vivia
sob a tutela do senhor de engenho. Sobre o companta religioso dos senhores de

engenho, Gilberto Freyre afirma:

saltava-se das redes para rezar nos oratérioobeigacdo. Andava-se de
rosario na mao, bentos, relicarios, patuas, Samidnfos pendurados no

pescoco; todo o material necessario as devociesezag2004, p. 484)

Freyre enumera muitas atividades religiosas que eealizadas ao longo do dia na
casa grande e também ressalta o gosto das pestasdgstas de igreja, que eram momentos
importantes de sociabilidade. Sérgio Buarque damtts aprofunda as reflexdes em torno da
relacdo do brasileiro com o catolicismo, afirmarg@ nossa cultura é tributaria de uma
heranca que provém do modelo familiar patriarcahlyudo qual emergiram os valores
constitutivos do carater do brasileiro e que sadigorados ndhomem cordialA seu ver, o
povo brasileiro experimenta a vida publica comeste/esse em ambito privado e familiar; é
avesso a ritualismos, a distancia e a reveréncigabo social, procurando sempre romper
distancias e constituir intimidade com aqueles @s&0 numa posicdo superior. No
entendimento do autor, o brasileiro desenvolve ética de fundo emotivo e, na relacdo com
o0 mundo religioso, se porta da mesma forma: ngeer@sprotocolo e traz a figura dos santos
para uma dimenséo familiar domeéstica e afetivajua os rigores da solenidade e do rito séo
negados. Em nosso catolicismo, o carater da seléaidedeu lugar a sociabilidade e a festa.

Em suas palavras:

No Brasil, ao contrario, foi justamente 0 nossdaceem obrigacdes e sem
rigor, intimista e familiar, a que se poderia chameom alguma
propriedade, “democratico”, um culto que dispensavéiel todo o esforco,
toda diligéncia, toda tirania sobre si mesmo queocagpeu pela base o
nosso sentimento religioso (FREYRE, 2004, p. 150)

Sérgio Buarque evidencia a cordialidade em seu ctaspeegativo, como uma
deformacédo no relacionamento com os santos, unagaelem que prevalece o0 aspecto
pessoal em detrimento do respeito a um protocase Earater brasileiro da pessoalidade no
trato social é ditado por um fundo emotivo muitddp“transbordante” e, exatamente por ser

tdo rico em emocdes é que se revela dubio, poejue ao bem e ao mal.
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Na prética religiosa das fazendas de cacau, podersecordialidade bem presente no
aspecto devocional, no qual imperava a informaédddks fazendeiros de cacau também se
serviam do trabalho dos curandeiros para realizssgs, rezas, bendicbes, amuletos,
utilizados para “fechar o corpo” e para protegesentontra tiros, acidentes, doencas, que
poderiam ser causados por influéncia dos inimigoseditava-se na interferéncia do mundo
espiritual, tanto para o bem quanto para o mal.

A respeito da relacdo entre os padres e os sentereisgenho, algo muito ressaltado
por Gilberto Freyre, convém lembrarmos que a fageadlza Carvalho possuia uma grande
ligacdo com os padres locais que, mediante um pexid, realizavam missa na capela da
fazenda e, por vezes, ficavam hospedados pordéeraluma importante lider religiosa local
por forca de seu podearismatico,e os padres, em suas “missdes” pela zona rural, na
ignoravam o reconhecimento que ela possuia junjpogo. A capela da sua fazenda ficava
repleta de fiéis em dia de missa, um prestigio epaedividido entre ela e o padre, num
momento singular em que o poder oficial e o pooesillse encontravam.

A vigilancia por parte dos padres existia, masmrgiente e facilmente burlada pelas
estratégias do povo. Como exemplo, em visita anflezele Elza Carvalho, sua vizinha, que
estava no momento e abriu as portas da capelajparfosse fotografada, conta que, quando
0 padre vinha, dona Elza retirava as imagens dosct@s e do preto velho e as escondia
dentro de casa, numa atitude reveladora das atesnduflar e transpor a vigilancia da Igreja.
Na narrativa abaixo, por Valdelice Ferreira, podever mais de perto como se dava a

vigilancia dos padres:

Na roca, todo mundo seguia aquilo ali, vivia derdaguilo, porque ndo
tinha outra coisa, ndo. O padre, quando ia na evgage ano em ano, e ndo
dizia nada, ndo, sobre o0 que a gente fazia; elia é&éna casa da curadeira
pra ver o altar e ia ver aquele povo, o que taxarfdo, e indicava as coisa
que precisava pro altar pra devocdo dos santo

Valdelice nos garante que o padre nada dizia eisitava os altares de santo para ver
as imagens de devogédo. Isso poderia soar como usemimento, mas, na verdade, ele
visitava e indicava o que devia ser feito no calte santos. Portanto, ele vigiava os espacos e
procurava ter conhecimento sobre as praticas do;psso fica evidente quando ela ressalta
gue ele ia ver 0 que o0 povo estava fazendo. Nonenta que ele via eram apenas as

aparéncias, o que estava ali para ser visto, d®ssaatolicos enseu lugar prescrito e

32 Entrevista realizada em novembro de 2008.
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legitimado. Elenada dizia porque encontrava as imagens dos Jaogtess em primeiro plano.
Veremos a seguir que, também na capela de ElzalBanos santos ocupavam posicao de
destaque no altar, estavam a vista de todos, gitiriielade dava acesso ao saldo.

Nas fotos abaixo, pode-se ver o altar da capetditacia na sede da fazenda Ménaco,
de propriedade de Elza Carvalho. Chama a atenpéafizséo de imagens no altar, a figura de
Jesus estd ao centrode&vide espago com muitos santos, uma heterogereeigad é bem
tipica do catolicismo e que o torna permeavel &x@o com outras crencas, uma vez que nas
imagens catélicas metamorfoseavam-se a figura dr&so A respeito da heterogeneidade
dos santos, dona Elza conta um episédio muito itapta: certa vez, ela encomendou ao
padre uma missa em sua capela, em homenagem aR#@antdo chegar, o padre contemplou
a quantidade de santos e disse: vamos rezar masatpdos 0s santos; ndo € justo
homenagear um sé em meio a tantas imagens. Néssaddos os devotos puderam render
suas homenagens especiais aos seus santos; aalelog®dvo era multifacetada, difusa,
descentrada, ou seja, espelhava a diversidadat&tenjue formou as praticas culturais do
lugar.

FIGURA 5: Capela da fazenda Mdénaco.
Fonte: Pesquisa de Campo — Novembro de 2009.
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Figura 06: A heterogeneidade do altar.
Fonte: Pesquisa de campo — Novembro de 2009

Na figura 5, em primeiro plano, avistam-se os sgnimas se olharmos bem, do lado
direito, veremos a presenca de um tambor atra#talp @ que se constitui um indicio de que
0 espaco do templo possuia um uso multiplo; erarldg celebracdes catdlicas e também do
candomblé. Mas o candomblé nunca era praticadistess\do padre; em sua presenca, dona
Elza prontamente escondia aquilo que ele ndo deveri Essa imagem traduz muito bem as
significacdes da religido para o povo da roca eesponde aos pressupostos de Certeau
porgue, segundo vimos, 0s sujeitos estavam corelemsoie sob o dominio catélico, mas
nao eram passivos, “fabricavam” no cotidiano ingées religiosas nas quais 0s santos se
juntavam ao toque dos tambores.

Quando perguntamos a dona Elza se os padres quawafis a capela se importavam
com suas praticas de candomblé, ela nos faz amge@firmacéo: “eles ndo sabiam, era uma
coisa fora da outra”. Isso evidencia que havia wepresentacéo coletiva acerca do lugar
onde o candomblé devia estar — fora do catolicighsopessoas tinham uma nocédo de que o
campo religioso local pertencia ao catolicismo eqde o candomblé estava sendo feito no
espaco do outro, o que é compativel com a nocaatibas de Certeau (2008, p. 46) que
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seriam: “um célculo que ndo pode contar com umr@ppem, portanto, com uma fronteira
que distingue o outro como totalidade visivel. #ictso tem por lugar o do outro”.

A semelhanca do conceito de taticas proposto pote@e dona Elza, enquanto
curandeira, ndo podia contar com um lugar propai@ sua conduta. O candomblé né&o tinha
base, nem possibilidade de independéncia ou expaiisia que atuar no espaco catolico. E
0 que faz dona Elza; ela toma como lugar o casofioie ali, no espaco do outro, efetua suas
manobras taticas, sempre dispondo do tempo, esjzeeaacasidao, 0 momento oportuno para
as suas taticas, astucias reveladas na atitudesteamos santos e esconder os tambores.

Todos iam a capela em dia de missa e reverenciayaadre, batizavam suas criancgas,
casavam e se confessavam bons e catélicos cidadagsisso era uma performance dos
atores sociais, uma representacdo que caia pargqeando o padre partia; dai em diante, no
cotidiano, nos momentos de oportunidade, era na @dasandomblé que as pessoas faziam
aquilo que lhes era préprio e procuravam assisié@spiritual.

Segundo os narradores, ha microrregido cacauevia haiitas casas de candomblé,
nas quais atendiam os “curadores”. Nos relatosiooses dos curandeiros sao evocados de
forma preponderante, de modo que era muito difieér com que as pessoas lembrassem o
nome de padres, por exemplo, mas, todos, consemsuta@, citam nomes de vizinhos de roca
curandeiros que tinham casa de candomblé e quecesacorro do cotidiano.

O transito de curandeiros e curandeiras entre o dawoca era algo naturalizado. Na
consciéncia das pessoas, ndo havia contradicae ¢artencer ao catolicismo e ao
candomblé, porque no campo religioso local, quederainado pela Igreja Catdlica, ndo
havia interdicdes religiosas nem dogmatismos; rgiani criadas situagbes de tensao e
preconceito em relacdo a outras crencas, ou s&@,houve uma demarcacao rigida de
limites. O controle era ténue e as pessoas estategnte transpunham os limites para fazer
outras coisas.

Como nos referimos anteriormente, no cotidianocamduta das pessoas era
fundamentada no costume dos mais velhos e dadmadi@l. Esse lugar de honra dado ao
conhecimento antigo fazia circular, no campo caliusaberes ancestrais, ligados as
cosmovisfes africana e indigena, que constituiapragas cotidianas. Ao que os padres
restringiam suas acOes as celebracdes burocraticasissa, casamento, batismo — o
catolicismo n&o se firmava como um modelo de caydidm interdi¢cdes a outras crengas; o0
povo, por seu turno, a retirada do sacristdo, val@ produzir suas maneiras de fazer a

religido, de se conectar com o mundo espiritubimale satisfazer as suas necessidades.
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As caréncias tornavam-se mais evidentes em castoeleca, ja que a regido ndo
contava com o trabalho de profissionais de satdeadséncia de médicos, quando as pessoas
adoeciam, era costume procurar ajuda com um vizijpledivesse conhecimentos sobre rezas
e uso de ervas. Os vizinhos se socorriam uns aossoouma dimensdo de solidariedade,
vizinhanga, em que prevalecia o carater afetivonémdo umethoscomunitario. De nascer
pela méo da parteira, sob a expectativa dos vigimkanidos em reza, a morrer também
cercado por familiares e vizinhos em vigilia dearezm tudo a coesao social estava presente.

Os depoentes se referem aos candomblecistas amamboc ou curadora e esse é um
termo de uma significacdo muito importante porqgreate a esse carater assistencialista do
trabalho de candomblé na roga. As pessoas ndodientes, eram vizinhos que precisavam

de ajuda. O que prevalecia era a caridade, comesutarece Valdelice Ferreira de Lima:

A curadeira morava na fazenda de frente onde & geotava, quando o povo
da roca precisava de remédio, banho de folha, bepago, ia 14 consultar
aguele povo pra ver o que era que dava. Tudo ndooanié se fazia por
ajuda. Hoje que corre dinheiro dentro do candomil&s na roca era tudo
caridade, era passes de caboclo. Vinha gente nmetadegue com trouxa
em cama, carregado, s saia bom. Nessa épocaasea cam amor e forga
espirituaf®.

O primado da caridade esta evidenciado no depoamemtos da uma dimenséao do
significado dessas praticas para o grupo. Naoiaxist mercado religioso formado, e nem
conceitos sobre clientela e agéncias religiosasoca. Quem tinha o dom de invocar as
entidades espirituais prestava assisténcia aashegiem caso de necessidade. D. Valdelice
toca no aspecto da caridade exercida pelo calaefimjndo-a como “passes de caboclo”, que
quer dizer as boas acdes realizadas pelos espitiescaboclos por intermédio dos
curandeiros que amparavam a populacdo em condied#gsenca e necessidade.

As pessoas procuravam ajuda nas casas de curagoergm casas de vizinhos de
roca; ali os doentes encontravam solidariedaddhiaoento, aconchego. Fica explicito, no
depoimento, principalmente a situacdo da hospitdéd pois as pessoas que chegavam
doentes a casa do curador ficavam ali por tempet@énchinado, até ficarem saudaveis; por
iIsso, as pessoas fazem pouco uso da palavra ngsntteou terreiro. Elas recorrentemente
usam o termo “curador” e “casa” porque era essmfguracao, a significagdo do candomblé

na roca. “Nao corria dinheiro”, mas havia um cdpitgpessoal na dimenséo da familiaridade

3 Entrevista realizada em novembro de 2008.
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que estava presente enquanto um significado pedblipelo grupo. Podemos ver mais de
perto o primado da hospitalidade na histéria canfaat D. Elza:

Teve um homem que chegou aqui desenganado peldsosiédi ja veio
com a vela debaixo do travesseiro, vinha de remlfuele acompanhamento
do povo. Antes dele chegar, eu tava dormindo eeamdsim mandando
comprar dendé, madrasto, a receita toda que pvecipea fazer um
trabalho. Eu falei: mas, meu Deus, ndo tem ningdéante aqui, mas no
sonho falava. Mandei comprar e fiquei esperandanda eu tava 14, que vi
os homens carregando a rede com aquele homem. Mameéa colocar ele
numa casa da sede fechada: receba 14 e faca thtrattepois leve ele, da
um banho e pode atravessar pra sua casa. Quarmpraeminha casa, ja
veio andando. Dai o povo, né, pro3ﬁt0

Nas fazendas, 0 cacau criou rotas no meio da mataneio de transporte para as
pessoas era 0 burro. Quando alguém adoecia e gwadisprocurar curadores, era levado
desse modo, em rede de tecido, com ajuda do pese;doente em questdo chegou com um
acompanhamento do povo, quer fosse para o seuoveldrpara encaminha-lo para cura;
assim, o povo da ro¢ca demonstrava a sua concepcamidariedade.

Elza Carvalho tinha muito reconhecimento publica poas curas. Ela conta que
muitos chegavam a casa dela para serem tratadoavarh hospedados o tempo que fosse
preciso para terminar a cura.Véem-se ai, mais wnaaspectos que dizem respeito a religido
como ethoscomunitario; isso nos remete a Clifford Geertz9{Z,9. 105), que ressalta: “na
crenca e na pratica religiosa, ethos de um povo se torna inteligivel”. Dessa maneira,
podemos perceber, nas acoes religiosas do povacaaaoncepgdes sobre o dever de ajuda,
hospitalidade e caridade que articulavam pratieligiosas e também ajustavam a vida das
pessoas sob um modelo de conduta social. Quandtianaala acerca do retorno financeiro

de suas ac0es, D. Elza afirma:

ndo tinha pagamento, ndo. As vezes, as pessoaszi@rt assim alguma
coisa de presente. Aqui em casa mesmo tem ainda adaticais que
trouxeram pra mim de S&do Paulo, de uma menina guezei e curei, que
tava quase cega e a familia trouxe aqui. Eu rezgleg ficaram muito
gratos, mas ninguém tinha que pagar nada:.ndo

3 Entrevista em julho de 2008.
% Entrevista realizada em julho de 2008.
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Ela possuia muitas fazendas de cacau; era umaalaseemprodutoras da regido. Nao
negociava os bens sagrados, mas, é claro, congtiwito poder e prestigio, devido as curas
que realizava. A cura é untdivae ndo esta isenta de retribuicdo; formavam-sesldeo
reciprocidade entre o povo e o curador, sendo wsi® figura carismatica e protetora da
comunidade. Dona Elza afirma que ndo era ela quaetava, e sim os santos. Mas ela
angariou, ao longo da vida, um enorme reconheciongoit parte da comunidade e também
prestigio que se revertia em casa lotada em tadeslebracdes que ela realizava. O trabalho
dos curandeiros fortalecia o primado mistico naavgbcial, quanto mais curas eram
realizadas, mais o povo se envolvia nas interagéiggosas. E quem haveria de faltar a um
caruru na fazenda de Dona Elza? Era uma honrantéitho batizado e sob a sua protecéo.

Em relacdo a representacdo que as pessoas fazesndtumblé, os depoentes, dentre
0s quais o senhor Domingos Nascimento, afirmamguak época ninguém detestava nada
de candomblé”. As pessoas faziam “uma coisa forautta”, mas possuiam uma consciéncia
tranquila, pois ali no espaco catolico havia umuée@mplo de acontecimentos, ocasifes e
oportunidades de ac¢les taticas. O controle daaigng mantido de longe; a vigilancia era
ténue e as puni¢cdes nem mesmo existiam; dai agosujgziam o calculo das operagdes que
poderiam ser realizadas no cotidiano. Como se && havia tensdes entre o catolicismo e o

candomblé.

Outro dado importante € que os depoentes falam cggnoa roca nao houvesse
religido, muito embora suas narrativas demonstreexisténcia de um sistema religioso
formado. Nas narrativas da senhora Carmita Sapmdemos encontrar mais indicios a

respeito dessa questao:

Na rog¢a, ninguém tinha contato com nada de religi@ssoas nenhuma iam
la falar de religido pra ninguém; so tinha ladajmeaa e candomblé, so6 era
isso que tinha. O candomblé de Ia... tinha viziahws uma curadeira que
chamava Martinha Ceséarea e ela era dona de cangldralfiazia os carurus
de Cosme e Damido, tinha reza e depois tocava taerndgente sambava a
noite toda. Tinha vez que a gente ia para fazewdiai®, perto de Barra do
Rochd®. L4 tinha uma outra curadeira, que chama Lulighando passava
a pascoa, a semana santa, o candomblé de Lulinlkaead gente ia pra |4,
ia ter novas rezas e novas festas de novo, o phrapa batendo tambor e
era o povo pulando até o dia amanhecer. A devagéessa que tinfia

% Cidade da microrregido cacaueira.
3" Entrevista realizada em julho de 2008.
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A narrativa de dona Carmita nos revela sentidosortaptes da religiosidade nas
fazendas. O candomblé estava de tal modo imbricado o catolicismo que, ndo so ela,
como os outros depoentes referem-se a celebragdes reza, samba, candomblé, ladainha
em um unico corpo constitutivo. Nao se trata destigarmos aqui 0 que € auténtico e puro,
sendo incorreriamos em algo arbitrario, pois ja esis do que claro que a cultura brasileira
tem uma base de formacdo essencialmente heterdtittanto, nossa causa é desvelar os
significados dessas acdes para os agentes sac@is@palmente, 0 modo como elas eram
reveladoras de uma cultura na qual o legado afsicarcatolicismo e a cosmoviséo indigena
confluiam, intersectavam-se e formavam um sistegtigioso que ndo era normativo nem
dogmatico.

Vejamos quando, no comeco, ela diz que ndo haii@ae na roca. Por certo, esta
afirmacdo esta ligada a sua visao sobre o catolicisomo religido legitima, porque logo em
seguida ela cita uma lista de eventos religiosesrguelam seu modo de significar o passado.
Ela ndo da ao candomblé o mérito de religido qeeélldevido, mas os eventos que cita
indicam a existéncia de um sistema religioso fownadquela localidade e que tinha o
candomblé em posicao primaria.

Ainda é dona Carmita quem nos fala que ia paraza me candomblé; isso é algo
importante porque, em um momento anterior, em &af@aao seu vizinho Chico Candido,
ela ressalta que também ia a reza na casa deleglenado pertencia ao candomblé. Dessa
forma, compreendemos que o ritual da reza era atithpdo e difundido no sistema
religioso local, era uma pratica realizada em antbidoméstico, com funcdes especificas de
cumprir uma promessa, pedir chuva ou fertilidade faplantacdo, ou simplesmente para
cumprir a devogao ao santo e garantir a sua pmtdfds também era uma pratica das casas
de candomblé, que cumpriam a risca as comemoralgbealendario devocional aos santos,
fazendo a reza para, logo depois, bater o tambor.

Os rituais litargicos do catolicismo contém muitpsntos de intersec¢gdo com o
candomblé. Os catdlicos das fazendas de cacacipavthm dos dois cultos, para fazer uso
das palavras dos narradores: “s0 era isso qué'titihbdo mundo seguia aquilo ali”. Cumpre
observar, a partir dessas falas, como as pessomditcam as “maneiras de fazer” o
candomblé e tornavam diferentes as rezas catélipss, metarfoseavam-se em samba ou
toques de tambor ao longo da noite. Devemos natarog“bater de tambor” € uma agéo
simbdlica pertencente a casa de candomblé; notensipessoas relacionam essa pratica ao
momento da reza catdlica. Portanto, a maneira zbr tareza era uma tatica dos praticantes

no espaco catdlico.
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Certeau afirma que 0s sujeitos “tém constantensprggogar com 0s acontecimentos
para os transformar em ocasidoes” (2008,4). A reza correspondia ao acontecimento porque
havia um calendario devocional em homenagem adessans usuarios desse calendario
converteram esse acontecimento em ocasido prqEcdarealizar também o samba, o toque
de tambor do candomblé. Ademais, a reza era daragstipadre ndo estava ali, 0 que se
tornava uma oportunidade para fazer aquilo qu@em@rio ao grupo. Segundo as palavras de
Dona Carmita, “0 pau quebrava batendo tambor ® gravo pulando até o dia amanhecer”.
Isso revela uma significacdo da conduta religiosguanto momento de comemoracéao,
alegria, cantico, éxtase, danca e liberdade.

As casas de candomblé da microrregido cacaueisuiams uma conformacao prépria,
uma configuracdo que espelhava as praticas catslidos sujeitos. Nao obedeciam, por
exemplo, a conceituacdo sobre os grandes terr@gdalvador. Marco Aurélio Luz propde

uma definicdo para esses terreiros:

As comunidades-terreiros, egbé, se constituem em beganizadas
instituicdbes compostas de um espaco sécio-religgaamuitetdnico préprio
e caracterizado por uma populacdo flutuante de ssrebros que ali
comparecem conforme determinada temporalidadgili@i(2002, p. 42).

Segundo Aurélio Luz, um terreiro se faz com um esparquitetdnico préprio e
direcionado apenas a esse fim, como uma populagipugflesse ocupar 0s cargos e constituir
um séquito e a hierarquia necesséria para mardedean dos trabalhos. Essa realidade néao
condiz com o que acontecia nas fazendas de caeamabeira consensual, os depoentes nao
usam o termo terreiro em momento nenhum; apenaparege a denominacao “casa de
candomblé”. O que havia era um candomblé de cunh@ésdtico porque os curandeiros eram,
na verdade, pessoas moradoras locais — uns erbath&dores, outros donos de fazendas e
sua casa era o lugar no qual as atividades deadixanhacdes, trabalhos, atendimentos eram
desenvolvidas, eram casas adaptadas para recgim®rooem atendimentos, celebracdes e

festas. A narrativa do senhor Domingos Bulhdes desin® isso:

L4, vizinho, tinha uma curadeira numa roc¢a, viziahws. Eles era dono de
roga e trabalhava na roga; o marido dela, todo murabalhava na roca.

Mas quando era dia de festa ja sabia, eles tiraveia pra fazer... Era uma
casa grande coberta de palha como as de roca: dofireha grande, pra

fazer as comidas, tinha um saléo grande na freragpdo improvisado, era

a casa dela e a frente da casa era salao praresepessoas. Ela também
atendia nas casas de quem precisava ir, &a ia.

% Entrevista realizada em agosto e 2008.
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Essa narrativa demonstra que o candomblé na macairea religido de casa, da
vizinhanga, do ambito intimo e doméstico de vivémbds trabalhadores rurais e, por essa
razao, foi naturalizado. O senhor Domingos afirma gra uma casa de morada, com quartos,
cozinha, sala e um saldo no qual se faziam assfésti@o improvisado”, como ele frisa, ou
seja, o candomblé nascia no ambito domiciliar. &n@a casa que se transformava em
candomblé, mas devemos perceber, sobretudo, quenecandomblé de casa.

Como se V&, nas fazendas de cacau, ndo havia umanicade-terreiro com sua
ritualistica e solenidade proprias; os curandeiesam antes donos de suas rogas,
trabalhadores e, no intersticio da lida com o cafsmiam as festas, visitavam os doentes,
faziam as “obrigacfes”. Ser curador ndo era o pa@h®ficio de uma pessoa ali, nem era

meio de vida, pois, como vimos, ndo havia mercalgioso: a cura se fazia por caridade.
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4 DAS FAZENDAS DE CACAU PARA A CIDADE: MEMORIAS EM
SILENCIO

4.1 SOBRE DEVOTOS E VOTOS: ARTES DE ENCENACAO E DADVA NAS
FESTAS RELIGIOSAS

Os espacos sagrados nao encerram sua funcdo n#éestagbes de fé; além de
constituirem uma forma de contato com o mundo i&saly sdo também lugares privilegiados
de articulagdo do mundo no ambito social, j& qu@gicionam o convivio entre as pessoas.
Como vimos, o calendéario devocional de celebrag@ssfazendas de cacau previa que, ao
longo do ano, os devotos realizassem festas deucammo pagamento de promessa, ou
simplesmente em homenagem aos santos. Alguns fresidmais ricos faziam festas
espetaculares, que se mantém vividas na memémgivepl seu significado transcendia a
esfera religiosa, pois correspondiaencenacdo de podertal qual referido por Georges
Balandier (1982), e adadiva’ de que fala segundo Marcel Mauss.

Pensar na regido cacaueira da Bahia freqlienternestaemete a um imaginario
constituido em torno dos coronéis do cacau e dasagppes que estes realizavam para se
manter no poder municipal por meio do “voto de eatw”. A historiografia sobre essa regiao
da conhecimento de que os grandes coronéis do dacdhéus demonstravam o seu poder
através da construcdo de palacetes, das reformasjuidetura urbana, no arbitrio sobre os
cargos publicos, pela escolta pessoal de jagungas kitas por terra.

Toda essa representacdo circula materializadaweaos lirevistas e na midia de modo
geral; consequentemente, cria sentidos no imaginéoletivo que dizem respeito ao
mandonismo como um traco predominante nas relami@ais da regido cacaueira. E assim
que se estabelece a crenca de que todas as retagdé&tuidas entre os fazendeiros de cacau
e seus eleitores se davam com base na for¢a eergioppor meio de trocas de favores.

A figura do coronel do cacau € apresentada pora@odtalcon (1995, p. 33-36) da
seguinte forma: “o coronel comandava um lote n&@piézivel de votos”; em outro momento,
ele assegura que 0s coronéis eram “todo-poderaspsigiarios incontestes dos ‘currais’
eleitorais”. Essas afirmacfes constituem uma reptagdo sobre a realidade politica e social
da regido cacaueira, na qual os termos “currdioeddi e “voto de cabresto” revelam a tonica

do poder de mando dos coronéis sobre seus eleitores
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O coronelismo viveu seu melhor momento durante puR&Ea Velha, mas suas
praticas — principalmente as que se referem aotamblitico, qualquer que seja a natureza
da manipulacéo do eleitorado em beneficio proprioram preservadas pelos fazendeiros de

cacau até o século XX. Com relacdo a posicao amebr-alcon assegura:

O reconhecimento do prestigio do coronel muitasevese dava
independentemente da obtencdo do titulo efetiviprgado pela Guarda
Nacional [...] A condicdo de grande proprietariottanto, era fundamental
para a obtencéo do reconhecimgit®95, p. 88)

A condicdo de grande produtor de cacau era sufecipara que um fazendeiro
obtivesse representatividade e fosse reconhecito coronel do cacayela populacdo. Esse
esclarecimento é importante porque estamos traidheom um balizamento temporal, no
qual o termo coronel ja ndo era utilizado; entrgtahavia sobrevivéncias, principalmente no
ambito politico, de praticas coronelistas peloghaeiros.

Tomamos como base a representacdo constituid@aader relagdo de mando
existente entre o coronel do cacau e o seu elddgrara desenvolver a hossa perspectiva de
interpretacdo, que esta concentrada nas interagéess que foram constituidas por meio das
acOes religiosas na microrregido cacaueira da BRngendemos, com isso, demonstrar que,
no caso especifico dessa localidade, as festardeiaealizadas por alguns fazendeiros eram
uma forma deesncenacdo de podegue resultava no estabelecimento de acordos sacio
universo politico local.

Tomamos como norteamento teodrico 0s pressupostueitaais desenvolvidos por
Georges Balandiera respeito do carater dramatico da vida sociafjymsua perspectiva do
poder como um jogo de cena permite analisar aasfelst caruru enquanto um espetaculo que
produzia um efeito no imaginario coletivo. Diantesd, vejamos o que Balandiaafirma

sobre o poder:

O poder estabelecido unicamente sobre a forga bre s& violéncia néo

controlada teria uma existéncia constantemente gadaa o poder exposto
debaixo da iluminacdo exclusiva da razao teria pauedibilidade. Ele ndo
consegue manter-se nem pelo dominio brutal nemjpstificacao racional.

Ele so se realiza e se conserva pela transposieioproducédo de imagens,
pela manipulacdo de simbolos e sua organizacaonemuadro cerimonial

(1980, p. 07).
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Essa afirmacéo permite perceber que o poder nd@pshas pautado numa dimenséo
de mando e obediéncia; se assim o fosse, ele rsistntaria e seria de pronto contestado. A
seu ver, o poder se utiliza de mecanismos dransapema se manter, e € 0 recurso da
encenacdo que permite aos lideres politicos criaedeitos no imaginario coletivo,
arregimentando reconhecimento e representatividagelar.

As consideracdes teoricas formuladas por Balandisrpermitem refletir que, se os
fazendeiros de cacau usassem apenas o expedieiaicaatroca de favores e a coercao de
Seus jaguncgos para conseguir votos, isso nao sdi@ente para garantir a adesédo popular
necessdria ao proposito de vencer as elei¢des ipaisicHA que se pensar que se tratava de
uma populacdo orientada pesthos comunitério; entdo era imperativo que o candidato
estabelecesse lacos com o eleitorado para garmbafianca, oferecer seus favores.

A maioria dos eleitores da regido cacaueira estavzona rural; em época de eleicao,
comitivas eleitorais passavam pelas &reas rura@izando visitacbes e bate-papo. Nao
ignoramos que as formas de poder referidas ponB@&iapodem existir num mesmo sistema,
interrelacionadas e mesmo referidas a um mesmacslgabemos, assim, que mesmo sob a
orientacdo doethos comunitario, a forca e a imposicado existiam, swiol@ no periodo
eleitoral. No entanto, nossa analise prima porrsdadigacdo do universo religioso com a
realizacdo desses acordos.

Ao analisar o conteudo das narrativas orais, perneb que as festas de caruru
realizadas por fazendeiros devotos e ricos eragidérdemente citadas, rememoradas; esses
mesmos fazendeiros deram apoio a candidatos, qaleararn por vencer as eleicbes
municipais da cidade de Ubata. Passamos a analssso de dois dos maiores produtores de
cacau da microrregido: Cassimiro Conrado e Elzaallaw.

Como vimos, a conformacdo espetacular das festase$ponsavel por formar a
imagem publica desses fazendeiros, uma imagem a@ewve na memoria social até a
atualidade. Os efeitos a respeito do seu podepresentatividade foram constituidos por
meio do jogo de cena produzido nas festas oferecids suas respectivas fazendas.

Cassimiro Conrado foi um dos maiores produtoresagau da microrregido cacaueira
da Bahia; ele era muito conhecido, tanto por sgaeda econdmica, quanto pelas festas de
caruru monumentais que realizou. Adepto declaradeeligido do candomblé, era Filho do
orixa Ogun e zelava pela realizacdo de festas meuwcaComo as pessoas da roga sabiam que
ele era um devoto fiel e que, tradicionalmentelizaga os carurus, ficavam na expectativa

em relacdo aos dias de seus santos de devocaocquiserteza, haveria festa na sede da sua
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fazenda. As lembrancas de sua filha, Azenilda MRegeira Tannd§ de 53 anos, traduzem

bem o teor espetacular dessas festas:

Meu pai realizava festas de caruru que todo muradaidade vinha. E de
cidade vizinha, onde ele tinha fazenda, tambémavirh festa durava trés
dias: se fazia churrasco, matava boi, carneironegsa farta pra alimentar
esse povo todo que vinha e que dormia por ali mespalhado pela fazenda
Era comida a vontade, ele nédo tinha pena.

Cassimiro Conrado era devoto de Sdo José, dos gé@umme e Damido e de Santa
Béarbara; por isso, dava carurus no dia 19 de mamd7 de setembro e em 04 de dezembro
— dias de homenagens aos santos. Essas festagierama grandeza espetacular porque,
durante trés dias, seu Cassimiro recebia a populdgd fazendas ao redor e das cidades
circunvizinhas; sua casa era aberta a todos odm@sda regido, que ja sabiam poder contar
com a hospitalidade desse fazendeiro, caracteripattis depoentes como um individuo
“casa cheia”, em alusdo a sua disponibilidade deber pessoas que, em sua maioria, ele ndo
conhecia pessoalmente. Nessa oportunidade, havengaade bois, galinhas, caprinos para
alimentar o povo durante esses dias.

Pelas caracteristicas que apresenta, as festaard® em homenagem aos santos
aproximam-se do conceito dkdiva proposto por Marcel Mauss (2003). Ao estudar as
civilizacbes arcaicas, Mauss percebeu que os ¢osteatrocas eram feitos sob a forma de
presentes, e concluiu que as trocas estariam nes@éos processos de solidariedade e
reciprocidade social. Mauss ampliou o conceitd&giva incluindo, além de bens materiais,
“amabilidades, banquetes, rituais, servicos mégarmulheres, criancas, dancas, festas,
feiras” (2003, p. 191). Nesse sentido, ele idardifique ha, no fendbmeno da dadiva, algo bem
mais importante que o presente em si: sdo as edagé solidariedade, sociabilidade e
reciprocidade social, constituidas através da troca

Por essa perspectiva de analise, podemos percaberag festas de caruru
alimentavam a formacédo de lacos de sociabilidadee ems membros da comunidade e,
principalmente, entre estes e o seu anfitrido. Ne gnge ao aspecto da festa enquanto
dadiva, podemos fazer um aproveitamento das tedésade Mauss para concluir que os
carurus sdo uma dadiva de pagamento aos deuseseamae estdo sempre relacionados ao

pagamento de uma promessa aos santos; sao, ppuanheodo de relacionamento com eles.

% Filha do senhor Cassimiro Conrado. Entrevistdzadh em julho de 2008.



93

A dadiva da festa se faz pela devocao e pelo dégejpanter uma boa relagdo com o
santo; o ato de dar pressupde que haja uma reidpubu seja, uma troca entre os homens e
os deuses. Podemos, desse modo, perceber quéeaastesfazendas propiciavam a formacao
da unidade social, através da possibilidade do ndr@goda sociabilidade entre amigos,
parentes, vizinhos, bem como a formacéo de lagca®li#ariedade e reciprocidade social e
politica.

No que diz respeito a realizacdo dos carurus psraaotos, devemos recorrer as
teorizacbes de Marcel Mauss. Ao estudar as cigifiea arcaicas, Mauss observa que o
primeiro grupo de seres com 0s quais os homenstiveue estabelecer trocas foram os
deuses. Em referéncia as trocas entre os homesgleuses, Mauss esclarece: “com eles é
que é necessario intercambiar e mais perigoso maocambiar” (2003, p. 206). A dadiva
dada aos santos, no caso das fazendas de cadwuctimo objetivo manter uma relacao
contratual na qual estava prescrita uma retribuicao

O caruru pode ser entendido nessa perspectivabde ¢ntre os homens e 0s santos,
mas era também uma ocasido de troca entre os hoissasenfatiza o carater racional e
pratico da religido e nos remete aos ensinamertddack Weber, para quem a acéo religiosa
€ racional e “esta orientada para este mundo” (199279), ou seja, a religido visa a
realizacéo de fins ligados a vida cotidiana. Asafesealizadas na microrregido cacaueira ndo
desmentem Weber; de fato, os carurus eram homemnagsrsantos (ou caboclos, ou orixas)
que, em resposta, respondiam a necessidade dosi\haeeobter seu favorecimento e sua
protecao.

Liordino Felix*® morou na fazenda de Cassimiro Conrado duranteaodda; ele era
candomblecista e tinha umalorixd™ que trouxe delhéus e colocou morando em sua
fazendapara realizar seus servi¢dsa fazenda, havia umaruandd® muito grande e, nas
festas, as mulheres levavam suas saias e dancavsomado tambor até o dia amanheCey.
catolicos da regido, obviamente, sabiam das siggiies que estavam implicitas nas suas
festas e sabiam que estavam indo ao candomblé @ienda um caruru na fazenda dele.

O depoimento demonstra ainda que o senhor Cass@oimoado, na oportunidade de
realizacdo de seus carurus, se tornava anfitrimpalacéo da cidadfeinteira e até mesmo

de pessoas das cidades proximas; isso se cond&ituiamaencenacdo de podetal qual

0 Liordino Felix dos Santos, 78 anos: ex empregadfadenda de Cassimiro Conrado.

“1 0 termo yalorixa significa, popularmente, mae alets. Sdo as mulheres que ocupam o cargo de stsasdo
no candomblé.

2 Na concepcao de seu Liordino, Aruanda era um sakfwle com um altar com uma quantidade muito grand
de santos.

“3 Cassimiro Conrado reside na cidade de Ubat&-Ba.
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referida por Balandier. Para, além disso, h4 quebservar o significado implicito na
hospitalidade que ele protagonizava; essa questitena a recorrer a Marcel Mauss, pois, a
seu vera dadiva é caracterizada por um circulo que iraduacOes ddar, receber, retribuir;

em verdade, esses itens sdo a base para compresndeos de reciprocidade prescritos pela

hospitalidade:

Sera facil encontrar um grande numero de fatodivetaa obrigacdo de
receber. Pois num cld, os membros da familia, umpayde pessoas, um
héspede, ndo sado livres para nao pedir a hospitidjdpara ndo receber
presentes, para ndo negociar, para ndo contramcak (MAUSS, 2003, p.
2001).

Nesse sentido, ao ofertar um caruru aos seus @uogdpelo prazo de trés dias,
durante os quais bem alimentou e serviu a todosenmor Cassimiro Conrado se fazia
merecedor de uma retribuicdo por parte dos seugetlés, o que equivale a dizer que
constituia com estes uma alianca, uma comunhatarfor no encadeamento das operacdes
de dar, receber, retribuir € que podemos compreesslenteracées sociais constituidas a
partir da festas de caruru.

Podemos ter uma medida do efeito que as festamrdeuccriavam no imaginario
coletivo, se compreendermos o teor espetaculafedéss realizadas pelo senhor Cassimiro
Conrado. E o bastante dizer que essas festasficagcadas na memoria social, pois todas
as pessoas daquela geracdo lembram-se da figwa f@gendeiro através dos sentidos que
foram criados a partir desses eventos; a imageenedth fixada no imaginario coletivo, com
adjetivos que evocam o aspecto popular da suansidade, como € proprio de um homem
gue estava sempre de portas abertas para bemmnecebe

Ao analisar os testemunhos sobre os carurus nadaz® senhor Cassimiro Conrado,
um aspecto que nos chamou a atencéo foi ver gtre, & pessoas que freqlentavam suas
festas, estavam os prefeitos eleitos na cidadgquais contaram com o apoio do fazendeiro
para se eleger. Ao consultar a histéria politicandmicipio de Ubata, constatamos que foram
trés os prefeitos eleitos que tiveram esse apalmitb Rocha e Silva (1967/ 1971), Androsil
Rocha e Silva (1977/ 1983), e Almir Muniz (1973713

Dentre esses prefeitos, Almir Muniz era cacauicudtacasado com Cecilia Muniz,
uma candomblecista que, em sua fazenda, tambémnt& organizar carurus, dos quais
Cassimiro participava. Como se vé, havia uma flagranterseccdo entre o sagrado e a
politica. A partir dessa perspectiva, conduzimasvastigacdo no sentido de observar essas

aliancas que o senhor Cassimiro estabelecia coovm g partir da dadiva da festa de caruru.
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Para além do aspecto claro do ato de dar, recedigbuir — acdes proprias da festa em si
mesma, podemos afirmar que a alianca se firmava t@rire 0s homens e 0s deuses, como
entre o senhor Cassimiro Conrado e 0 povo.

Em época de eleicdo, os eleitores viam diante d& gportunidade de retribuir a
hospitalidade que |hes foi dada. Isso porque, skgliauss, ao aceitar a dadiva, se aceita
também a alianga firmada; por meio desse acordtotdCassimiro conseguia transpor as
fronteiras das fazendas de cacau e estabelecate@oim um grande nimero de pessoas que
votavam em seu candidato. O apoio de Cassimiro&done Elza Carvalho era capaz de
decidir uma eleicdo porque ndo havia na microreg@idcaueira quem pudesse fechar as
portas e se negar a receber um candidato apoiaidgsgas duas liderancas carismaticas.

Elza da Silva Carvalho ja foi bastante citada enesbalho. Uma mulher
multifacetada, cuja circularidade de papéis reasiasferas econdmica, politica e cultural.
Como curandeira, ela recebia, hospedava e curawa, & ajuda da sua forca espiritual,
pessoas doentes vindas de toda a regiao. Em voitiglservi¢os prestados, gozava de grande
influéncia e prestigio junto ao povo.

A capela da sua fazenda era frequentada por tadpssgoas da regido rural de Dois
Irmaos da Mata. Bastava um bilhete seu e o padiepara realizar batizados, casamentos,

missas. Logo abaixo, ela rememora a novena dequoaiera realizada na capela:

Maio. No més de Maria, tinha 31 dias de noven®iqrimeiro dia era do
trabalhador. Os outros dia tinha reza toda no#decasa ficava cheia, vinha
todo mundo da regido. No dia das maes, sé vinnadas. Tinha os dias de
homenagear os fazendeiros compadres, que vinhanseasntrabalhadores
e mandava foguete, velas, flores para o altar,ona ue chegava, soltava
fogos e cantava em saudagéo para comegar a ndyaaado terminava,
servia arroz doce. Era assim os 31 dias de reza.

Observando a novena, podemos perceber as possilleidde interacdo social que a
religido possibilitava para dona Elza. Eram 31 ,diasante os quais ela recebia, toda noite, 0s
vizinhos fazendeiros e seus trabalhadores. Elaacgmé, na sede de sua fazenda, além de
existir a capela, freqiientada por todos os padrespgssaram pela paréquia local, também
existia umaAruanda,ou seja, um saldo em que ela guardava imagensattss, caboclos e
orixas. Na interface entre capela e Aruanda, cararnovenas € que a religiosidade de Elza

Carvalho pode ser compreendida, em um universoaadeptircularidade de sentidos.
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Em seu depoimento, chama a aten¢éo o fato de gueoskuia uma ampla rede de
interacBes sociais constituidas pela conduta oskgi Assim, o momento da novena,
freqlentada por seus compadres fazendeiros quamittazendo o grupo de trabalhadores,
era 0 momento em que essas redes sociais se naostew sua plenitude. Sua atuacao
enquanto curandeira e sua figura de eminente desmt@atolicismo |he rendiam uma
profunda representatividade junto as pessoas da mmal. Cito segundo suas palavras:
“tenho mais de seiscentos afilhados espalhadosldéarpca, até onde eu contei, porque tinha
gente que me dava oito, dez filhos pra batizar’foAnacdo desses lacos de compadrio
constitui uma situagédo de poder no mundo social,rporque subjacentes a esse fato, estéo
postas relacdes de reciprocidade social; além de, mdigacdo entre padrinho e afilhado
constitui uma subordinacéo tacita entre os trablalies e os fazendeiros.

A construcdo da capela e todas as celebracbesoselsy que Elza Carvalho
protagonizou causaram, no imaginario coletivo, deit@ sobre seu poder. Na posi¢do de
grande fazendeira de cacau, ela praticava o cursmmle, ndo porgue precisasse angariar
bens materiais; ela materializava a for¢a esplrijua possuia em forma de ajuda, o que lhe
rendia bens imateriais. Noutras palavras, ela seotouma lideranca social e muitos
candidatos a prefeito no municipio de Ubata iamirpsezll apoio politico. Cumpre observar
qgue Elza Carvalho, Cassimiro Conrado e Cecilia Murdo eram inimigos politicos; ao
contrério, eles tinham 6timas rela¢des uns conube®

Os exemplos citados retratam uma realidade circii@sc microrregido cacaueira da
Bahia. Os dados referentes as festas de carurnadad pelo senhor Cassimiro Conrado e a
atuacgao religiosa da senhora Elza Carvalho sdo reemgidos na interface entre dadiva e
encenacdo. Seu conteudo espetacular acabava pgrmwiimaginario coletivo, um efeito
sobre poder e representatividade; seu conteudoastajuladiva propiciava a formacéo de
aliancas com o povo que, em época de eleicdo, detvibuir sua hospitalidade por meio do
voto. Esse exemplo ensina que a religido € laous privilegiado, na medida em que
estabelece conexdes com as outras esferas daogidh $em como nos ensina que o poder
nao necessariamente se utiliza da forca; ele pedeosstituido através do jogo de cena de
grandes protagonistas, 0 que se resume no segénsamento de Alba Zaluar: “Deus pode

nao existir, mas terreiros, igrejas e fiéis ajudadecidir eleicbes” (1983, p. 8).
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4.2 TENSOES DE PODER NO ESPACO RELIGIOSO LOCAL

3.2.1 A disputa pelo espaco religioso da cidade emtatdlicos e protestantes

Até aqui, tratamos das praticas religiosas comistersa religioso que vigorava nas
fazendas de cacau. Adotamos como norte a doutbdica porque a maioria das pessoas da
roca assim se declaravam. A partir dela, fomosreghedo as praticas dos sujeitos sociais no
cotidiano e notamos que havia uma articulacaoat&titre atividades proprias do candomblé
e outras atinentes ao catolicismo. Essa heteradgmiei entretanto, ndo tornava tenso o
ambiente das fazendas de cacau; diriamos até gaegsase um ambiente pacifico se nao
fosse pela presenca de uma doutrina concorrepratestantismo.

Desde o inicio desta pesquisa, afirmamos que, abfiente, a Igreja Catodlica
dominava o espaco religioso da regido do cacao.vasficar melhor delineado, a partir de
agora, quando nos deteremos sobre os mecanisneldsao usados pela igreja para tentar
refrear a expansao da doutrina protestante naoregia

O catolicismo sustentou o status de religido dfidtaBrasil até 1890. Nesse periodo,
somente a Igreja Catdlica podia fazer uso do discreligioso, constituindo uma espécie de
ideologia normativa, capaz de modular a condutéalsdo chamado povo brasileiro. Nesse
caso, acreditava-se constituir a identidade doilBrasmo um pais catélico. Com a separacao
da igreja e do estado, abriu-se a possibilidada pae os protestantes pudessem expandir
suas atividades no pais.

Na microrregido cacaueira, eles chegaram na dékattanta, segundo o senhor Jeova
Amaro Benjoind*. O inicio do trabalho evangélico se deu em umearfda de cacau, na
regido de Dois irmdos da Mata, proximo ao municg@oUbatd. Comecou, em 1930, como
uma congregagé% gue contava com 25 pessoas. Em 1932, a congeef@diansformada
em Igreja, com membros efetivos, e se mudou pacalade de Ubatd, onde alugou um
peqgueno local para realizar os cultos. Depois darozado o trabalho na cidade, um membro
da igreja chamado Domingos Gomes comecou a migsmanaona rural e chegou a formar

mais 28 congregacdes.

440 senhor Jeova Benjoino est4 escrevendo um lblm@sa presenca protestante na microrregido caaalei
Bahia. Entrevista em novembro de 2009.

4> Chama-se congregacéo a reunido de pessoas evaagélitermo difere de igreja, que é constituida po
membros efetivos.
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No espaco religioso da regido, os protestantesamivinuma condicdo de
marginalidade. As fazendas de cacau em que havisedalos eram estigmatizadas; as
pessoas se referiam a elas chamando-as de “aqzeladh dos crentes”, demarcando, antes
de tudo, a distincdo de conduta social. A instalad# uma igreja protestante na cidade foi
muito mal recebida pela populacdo, que era, emmsu@aria, catolica e se uniu em represélia,
com o apoio dos padres, que os repreendiam durareentseus sermdes. E o que afirma o
senhor Jeova Benjoino: “0s primeiros protestaraégram muita rejeicdo, foram taxados de
hereges e infiéis”.

Nos primeiros cultos, a igreja sofreu ataques depag de jovens, de familias
tradicionais locais, que faziam baderna, jogavambas e pedras. A situacao tornou-se téo
grave que houve a necessidade de contratar umasegupara ficar na porta da igreja.
Glauber Marcelo Lopes Nery realizou pesquisa nal gomprova esse embate entre
protestantes e catélicos. O depoimento a seguirefobdo da sua pesquisa e traduz bem o
teor das persegui¢cdes: “em uma manha de domingobwnho de seu Sandoval Alcantara
invade o culto e joga uma vasilha cheia de milhsaldo onde os irmdos estavam orando”
(2008, p. 26)

O discurso catélico ordenava a conduta social pagsurbano e ajustava a vida dos
individuos aos valores que eram tomados como @sst@s protestantes se opunham ao
discurso catélico e ousavam combaté-lo; por issciabnente eles estavam em uma posicao
inferior, a margem da sociedade e rejeitados papallpcdo. A Igreja Catdlica reforcava os
procedimentos de exclusdo aos protestantes paraa cgue doutrina ndo fosse ouvida e
reconhecida como verdade. Os protestantes, pdus®ey contestavam o direito exclusivo da
Igreja Catolica sobre o discurso religioso.

O temor dos catodlicos era justificado, pois havizis visiveis do perigo que a
proliferacdo da doutrina protestante representasdamilias que se convertiam mudavam de
comportamento, adotavam novos costumes: os cre@itebebiam, ndo fumavam, ndo iam as
festas, ndo dancavam e ainda usavam roupas espgcifissa conduta circunscrevia um
espaco social separado, assim como postulavaaadast demarcava uma diferenca em
relacéo ao discurso oficial.

A guerra entre catblicos e protestantes se desmarahos pulpitos, altares, nos
veiculos de comunicacao da cidade, principalmemsgornais. No Jornal da Cidade de Ipiad,
que era um dos principais da regido, na décadabdéavia um espaco chamado boletins
paroquiais, nos quais € possivel compreender odteaombate retorico dos padres contra a

expansao protestante. Agregamos dois desses Baetmorpus textuatla pesquisa. Trata-se
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de um material que foge do ambito da histéria erdb memaria coletiva e se aproxima da
tematica do discurso e da memoéria social. O tesmadéicias e sua materialidade linguistica
revela revelamo embate entre o discurso catolico e o protestante.

Essa perspectiva de analise nos direciona pargpm#amentos tedricos de Michel
Foucault sobre o discurso, porque o problema paagiogira em torno da reacéo catélica ante
a insercdo dos protestantes no discurso religi@ao;seja, o problema diz respeito
essencialmente ao poder. Nos remetemos, assim, Rolault, emA ordem dodiscursq
quando procura entender o que é o discurso emeslidade material falada e escrita. A seu
ver, na sociedade, a produgcdo do discurso é cadaopelas instituicbes de poder. A
evidéncia sobre o poder subjacente ao discursonesfato de existirem procedimentos de

exclusao e interdicdo. Em suas palavras:

Sabe-se bem que néo se tem o direito de dizer tueondo se pode falar de
tudo em qualquer circunstancia, que qualquer urfitnemao pode falar de
gualquer coisa. Tabu do objeto, ritual da circumst direito privilegiado ou
exclusivo do sujeito que fa(d 996, p. 9)

Como se trata de uma aula inaugural, proferida nbe@ de France, Foucault
declara, logo no inicio de sua fala, que seu olgeti provar que a producdo do discurso é
controlada, por meio de procedimentos de exclusaterlicdo, para materializar as verdades
gue interessam as instituicbes de poder.

Foucault mostra que o funcionamento do discursousntarater duplo, isto €, ele é
fechado e aberto ao mesmo tempo: ha redddsadasnas quais existem regras, rituais e
qualificagdo para os falantes e 0 acesso ao canmteidras regifes sémbertase postas a
disposicéo de cada sujeito que fala.

A religido, para Foucault, pertence ao grupo desuisos que doutrinam e que se
difundem, abrigando as pessoas sob uma mesma geidad ha um grau de periculosidade
em torno desse discurso especifico, porque elesé o disposicdo dos adeptos, que o
retomam e o transformam. Em virtude disso, astuiglies religiosas determinam um ritual
para os sujeitos que falam, ou seja, sO se proawsubire o discurso religioso aquele que
estiver qualificado, autorizado, gozando de umaiggoslegitima na ordem do discurso.

Segundo suas palavras:

A doutrina liga os individuos a certos tipos deremacdo e lhes proibem,
conseguentemente, todos os outros; mas se serveomimapartida, de
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certos tipos de enunciagéo para ligar individudeesi e diferencia-los, por
isso mesmo, de todos os outros (FOUCAULT, 199&1j.

Ao se converter a uma doutrina religiosa, o indigidorma um grupo que se torna
coeso na medida em que aceita as mesmas signdxakfa se fortalece quando ganha
adeptos, porque estes, ao tempo em que a aceitam, ffroibidos de acreditarem em outras
verdades. Por outro lado, o estatuto da verdadsed#iscurso pode ser questionado, caso a
conduta do grupo nao seja condizente com a doutrina

Segundo Foucault, o discurso religioso é restritporque define um ritual, ou seja,
exige uma qualificacdo para as pessoas que sermianuem seu nome. S&o as instituicoes
as responsaveis por definirem, segundo regrasitagstposicoes legitimas para os seus
falantes. Essas restricdes excluem e marginalizareles que ousam adentrar a ordem do
discurso sem estar qualificado.

No jornal de Ipiad, que era um porta voz das regicla regido cacaueira, a igreja
possuia um espago exclusivo chamado Boletim Pabdd$ padres utilizavam esse espaco
para defender a sua posi¢cdo como principais faaldaliscurso religioso e reiterar o valor de
verdade dos enunciados catodlicos; com isso, questaon a qualificacdo dos protestantes

para falar sobre religido. Como se vé na noticéxab

Somente os senhores protestantes americanos azpm éxcepcédo, € que
provocam polémicas, procuram fazer adeptos entreassidos catholicos,
insultam nossa crenga, atacam nossa devocao etparve

a fé de alguns fracos de nosso pgavo

Ao se referir aos protestantes, o padre complenmeemidormacdo usando a palavra
americano, que tem a funcao clara de ressaltaganorda doutrina evangélica; esse discurso
tem por efeito manifestar a idéia de que se tratasla estrangeiros ameacando a religido
local. Segundo a fala do padre, o catolicismo saridevocdo do povo brasileiro desde o
nascimento; com isso, ele ratifica 0 seu caraBhco em oposicdo ao carater de novidade
gue havia em torno dos recém-chegados protestantes.

Em uma sociedade ruralizada, orientada por sentasele preservagdo dos costumes,
a fala do padre ecoava um clamor pelo valor deader@ontido na devocéao catdlica, valor

este que estaria expresso pelo tradicionalismo. ugraapelo para que as pessoas nao

¢ JORNAL DE IPIAU. Boletim paroquial, ano |. 1960.
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abandonassem uma crencga antiga em favor de unggdoekstrangeira. Estdo postos na
noticia argumentos que atestam a seguranca do eslloposicao a instabilidade do novo.

Vejamos outro pronunciamento do boletim paroqueatwado pelo jornal:

Os protestantes americanos, abusando de nossantiderou caridade

christa, escolheram esta localidade para o seuilia»uto, a cuja reunido

dao o nome espalhafatoso de Convencao, cujo firangat contra a nossa
méae sobrenatural, a Santa Egreja Catholica, ApostdRomana, combinar
de viva voz, o assalto 4 fé do povo fiel a Jesudstohde cuja missdo

divina, embora indignamente, sou o continuador amme v6¥.

O padre se mostra irritado com uma convencgao dusgtantes, que foi realizada na
cidade. Ele se pronuncia como Unica autoridadeifopaala para falar em nome do discurso
religioso; afirma ser o continuador da igreja e gimaliza os protestantes, chamando-os de
assaltantes da fé do pavOs protestantes sao colocados na condi¢cdo dedalege tributarios
da caridade e tolerancia catdlica, mas extrapokiinites dessa caridade, ao realizar, ao que
parece, um grande evento, adjetivado campalhafatosoA Igreja Catélica é designada
como méae sobrenatural, dotada de um poder repagemqor seu nome e sobrenomes:
Catolica, apostolica romana. Dois sentidos encobveque devera designar uma memaoria
social: os protestantes tramam, sdo assaltarndggreja catolica € a mae soberana da nagéo.

Nesse jogo de poder, no qual houve troca de ofedsasmbos os lados, os
protestantes taxavam a tradicdo dos catdlicos calgm arcaico, velho e desajustado da
modernidade, e propunham a vitalidade de uma dauproveniente das terras americanas,
que representavam o capitalismo moderno. No baggoadasacgfes trocadas entre catolicos e
protestantes, inscreve-se uma diferenca, uma ddetgiforjada no contraste.

Mas por que os padres ndo se sentiam ameacadosapelomblé e se manifestavam
combativamente contra os protestantes? As prapicgsias do candomblé eram realizadas
no espaco religioso catdlico, mas ndo lhe impunhaamcorréncia, muito pelo contrério,
reforcavam muitos dos seus preceitos e mantinhadevacdo do povo aos santos, as
comemoracgdes, promessas, imagens. E 0 mais imfm#anue, de acordo com Marise de
Santana (2004), o candomblé ndo evangeliza. O quo&a ara essa religido € a heranca
recebida para ser adepto; ela ndo precisa doytemangelizar tal qual outras. Como se V€,
essas informagcbes demonstram que o candomblé péeseatava ameaca aos catolicos,

porque sua sobrevivéncia esta ligada a memoria.

“"1dem 4.
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De modo contrario, os protestantes missionavam, ocomntuito de converter a
populacado catdlica, de fazer prevalecer a sua gtlerda consciéncia das pessoas. Na doutrina
protestante, circulavam enunciados que se contmapurfrontalmente aos fundamentos do
catolicismo: s0 a figura de Deus e Jesus tinhamwr valsacralidade dos santos era negada, o
culto as imagens era chamado de idolatria, o camieato verdadeiro estaria escrito na
biblia, eles ndo reconheciam os milagres, nemaidate do Papa.

As crencgas do protestantismo ficam claras na vazedbor Jeova Benjoino. O teor da
sua resposta demonstra que 0s protestantes nerar segonheciam o catolicismo como

religido. Cito suas palavras:

E porque na vida cada pessoa tem uma filosofia.p@sestantes se
fundamentam na Biblia, que é a palavra de Deus, Nék descobrimos as
formas pelas quais Deus requer de cada um de rese Nxame, noés
constatamos que a Igreja Catdlica se distanciaeddade que esta na
Biblia, porque a idolatria, o celibato, s6 cristdva e a igreja tem muitos
santos; tudo isso vai de encontro ao que a Bibla A doutrina catdlica
vai de encontro a palavra da Bifffia

Em seu depoimento fica evidente que o material isputh pelas duas religides era o
discurso verdadeiro. Um jogo de poder, no qualgstantes asseguravam que sua filosofia se
sustenta na Biblia, cuja palavra é ditada por Ddessa forma, retiravam de si a origem da
verdade e a colocavam no plano celeste. Aconteeeetps se consideravam os melhores
interlocutores entre a Biblia e o povo, portansdonos da verdade. Segundo o senhor Jeova
Benjoino, ao examinar a Biblia, ele encontrou Ipa@sa afirmar que a doutrina catélica estaria
em desacordo com a palavra de Deus, razdo peladguatia ter a sua fala interditada e

excluida do discurso religioso.

3.2.2. Entre a unicidade e a multiplicidade: o disgso protestante contra santos e orixas

As acdes do protestantismo ndo se limitavam a eidada luta contra o catolicismo.
As suas acdes também se voltavam contra as préiindemblecistas e se encaminhavam em
direcdo a zona rural. Ao afirmarem que a verdadevasescrita, 0s protestantes
desqualificavam os saberes antigos, velhos habitob@stumes, promessas, devocgoes, rezas.

Diante da leitura que faziam da Biblia, era comtndes estivessem fazendo algo errado, por

8 Entrevista realizada em outubro de 20009.



103

culpa de ndo conhecerem a verdade de Deus. Vejabamso, no Jornal de Ipiau, a noticia

sobre as missdes protestantes:

As testemunhas de Jeova estdo efetuando uma obpeegacdo biblica
através de 178 paises cumprindo dessa maneirafeciprale Jesus no
evangelho de Mateus capitulo 24 versiculo 14 “ebtas novas do reino
serdo pregadas em toda a terra habitada com ogitmplé dar testemunho
a todas as nacles e entdo virA o fim consumada”.eBxa razdo, sua
permanéncia nessa cidade tem por fim ajuntar asopesem classes de
estudos biblicdd

Podemos ver na noticia que as missfes para propadautrina protestante eram
articuladas em torno do estudo da Biblia, ou sEjgprotestantes reforcavam o primado do
livro, da escrita, da cultura racional. Para redogsses sentidos, eles reuniram as pessoas em
classes de estudos e também construiram variakegronarias na regido. Congregacoes,
missdes, escolas, igrejas, todo esse aparato gEmaadisseminar e fixar os enunciados da
doutrina protestante na memaria social.

As praticas religiosas nas fazendas de cacau ctawvpar uma miriade de entidades:
caboclos, santos, encantados, orixas. Essa diadesidultural em que o0s sujeitos podiam
expressar sua crenca, esse sistema religioso mapedal heterogeneidade foi tomado, pelos
protestantes, como algo maligno porque a visdo diedom dos evangélicos é maniqueista,
dicotémica, o individuo age orientado pela percepi@bem/ mal, salvagcéo/ perdicdo, deus/
diabo, ha apenas dois caminhos.

O candomblé e o catolicismo séo religibes que cotappa diversidade, como ja
dissemos anteriormente, a partir da afirmacao de Waber de que a missa e os santos do
catolicismo estdo bem préximos do politeismo. Ne gunge ao candomblé, Muniz Sodré, ao
analisar a liturgia nagd esclarece que, “para anogsnia nagd, o Um, entendido como
completude, é fonte de tédio e morosidade — todbalho criador equivale a uma
diversificacao”(1999, p. 184). Segundo Sodré, paraagos, a origem cosmica dos homens &
heterdéclita, assim como as divindades; portantdptao candomblé quanto no catolicismo, a
criacdo do mundo foi algo dindmico que envolverabalho de vérias divindades.

E Sodré ainda quem explica que o Deus judaicodcriét Um; por isso, o discurso
cristdo tem dificuldade de entender a riqueza darsidade e combate a heterogeneidade
presente nas outras religides. Embora o catolicieoonheca a existéncia de um unico Deus,

mantém, como vimos, uma crenga nos santos, o queas dentro do seu sistema, como

4° JORNAL DE IPIAU. ANO I. 1960
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uma contradi¢do. Os protestantes ndo seguem niesgaod eles véem o mal na diversidade,
pois entendem que “o diabo é mudltiplo, Legido é denseus nomes”; para eles, ha uma
dicotomia clara entre o bem e o mal, os quais forraen par dialético que ajusta a conduta
das pessoas, as quais devem se aproximar do kefastndo do mal.

As praticas religiosas do cotidiano nas fazendasadau eram realizadas pela fé nos
santos e seres espirituais. Nessas praticas, raeifes entre 0 bem e o mal ndo estavam bem
definidas: o mal era a doenca, o acidente, a adcane. O fiel que adulava o santo também o
castigava, caso nao tivesse o pedido atendidayreasf espirituais podiam proteger, livrar do
mal, mas também podiam trazer infortinio. Quem w&edecesse aos preceitos, as
interdicdes ou ndo cumprisse as promessas feifiés sastigo.

Benesse/castigo, justica/vinganca, bem/ mal ergresentacdes ligadas aos santos,
caboclos e orixas. Portanto, as pessoas na rogaasaentidades do mundo espiritual como
multimodais. A nocdo de pecado e proibido tambéanbastante fluida, de modo que as
pessoas eram livres para beber, dancar, fumar te& eesno quisessem; eram reguladas
apenas pela conduta moral da sociedade.

Jesus e o diabo chegaram as fazendas de cacawsam it@enpo, ambos trazidos pelas
pregacbes protestantes. O sistema religioso qu&ramionava ndo era orientado pela
perspectiva de salvacédo, mas pelas necessidadiespido cotidiano. Foram os missionarios
evangélicos que afirmaram que o diabo estava peegen cotidiano e que era o grande
inimigo a ser combatido com as forcas do bem. Ezaigo salvar a alma e ela so viria pela
aceitacao de Jesus.

As congregacoOes protestantes que se formaram aau@h ndo chegaram a abalar as
praticas religiosas entédo vigentes, sendo a pouazenhuma popularidade dos evangélicos
um sintoma que redundava num fenémeno de exclusdal.sA senhora Teresa Faustiho
traduz muito bem esse dado com suas lembrancag Gde existe negocio de muito crente
na roga, antes ndo existia o que tem hoje, ndo.reito crente hoje, tem por tudo quanto é
canto agora, nas rogas por ai tudo, mas no mewteéwpera assim”.

Havia uma memoria coletiva muito coesa em torngodaiscas religiosas nas fazendas
de cacau, de modo que uma doutrina pautada nduescsagrada e no Deus Unico néo
encontrava eco em um sistema cultural, cujos sgjeiiletrados em sua maioria,

fundamentavam seus conhecimentos e compromissesgiorde uma tradicdo oral. Também

*0 Entrevista em julho de 2008.
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parecia ilogico adorar apenas a Deus, quando as reeessidades mais imediatas eram
atendidas por uma diversidade de santos, orixabacios.

Dona Teresa fala de um antes e um depois, demareanthudancas que sobrevieram
na década de 80 e que serao tratadas no item seddes, como vimos, 0 embate retorico
dos padres contra os protestantes se deu muitonma&spaco urbano, tendo como veiculo os
jornais da cidade de Ipiau. Era uma tentativa derfaom que as pessoas nao adotassem o
discurso protestante como verdade. A ofensiva dumdreg prova que o protestantismo

abarcava cada vez mais espac¢o no campo religibsnair

4.3 DO CAMPO PARA A CIDADE: ESQUECIMENTOS E LEMBRAN CAS

Durante as décadas de 50, 60 e 70 havia um gramdero de moradores nas fazendas
de cacau (trabalhadores fixos para manutencdo daurl) e muitos trabalhadores
temporarios contratados em época de safra. O rdatoatividades econdmicas da regido era
0 setor agricola; o comércio e os servigos daglesl@ependiam do dinheiro que circulava
com a venda do cacau. Por essa razao, havia umasgféncia em torno do meio rural; quem
morava no campo, morava no centro das atividadmsdeucas. Ali, a memaria das praticas
religiosas era conservada e reforcada pelos lagoeecprocidade social formados pelas
pessoas que viviam ao redor e nas fazendas.

No entanto, essa realidade comecou a mudar no dioslanos 80. Em visita ao
escritorio da CEPLA&, que é responsavel por dar assisténcia a toddazesdas da
microrregido cacaueira, constatamos que esse Grgadem registros numéricos sobre a
populacdo rural daquele periodo. Foi em uma coaviefermal que o gerente local, José
Mendes da Silv&, informou que, no ano de 1987, a regido foi aciwtaqtor secas ciclicas
que afetaram a producdo do cacau; dois anos nndées &m 1989, ocorreu a proliferacdo da
vassoura de bruxa, tornando inviavel a cacauiaultur

Segundo Mendes da Silva, a CEPLAC nao tem reladficiais, mas os técnicos
estimam que, entre os anos de 1987 e 1990, adwismcau acarretou uma dispersédo, na
ordem de 70 a 80%, dos moradores do campo. Segianids da SEf, entre 1986 e 1991, 73

mil pessoas foram expulsas do litoral sul devidoise da lavoura cacaueira. Essa populacao

1 Em cada cidade da regi&io cacaueira funciona uritéesz da CEPLAC, sendo que todos s&o subordinados
central, em Ilhéus. O escritério ao qual nos rafes encontra-se na cidade de Ubata.

°2 Gerente do escritorio da CEPLAC de Ubaté. Visitdizada em novembro de 2009.

%3 Superintendéncia de Estudos Econdmicos e Soddiatia. Disponivel em: www. ba.gov.br
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foi habitar, principalmente, as areas periféricas thunicipios da microrregido cacautira
Também foram em busca de empregos nas cidadesnbtms de Ilhéus, Salvador e Porto
Seguro, bem como nas grandes cidades do centdn qalis.

O conceito de religido que norteia esta pesquida €lifford Geertz (1997). Segundo
vimos, um sistema religioso é fruto de um acumelsidnificados partilhados historicamente
sendo, por isso, sempre relacionado aos estoqueeméria e aos modos de transmisséo da
cultura de um grupo social.

As praticas religiosas do cotidiano das fazendasadau foram articuladas a partir de
uma confluéncia de memédrias. Elementos da cosnma$dcana, indigena e da religido
catdlica foram transmitidos, de geracdo a gerag@bos mais velhos; esse conteudo
heterdclito era expresso em formas simbdlicas geatavam formas de interacdes sociais no
cotidiano.

Com a crise da lavoura cacaueira, houve uma migrém&ada da populagcéo do
campo para a cidade. Os sujeitos que habitavamzasdas possuiam uma identidade rural,
eram agricultores nao letrados, especializados arhecimentos sobre a lavoura cacaueira.
Nas fazendas, essas pessoas viviam no seio de amanidade afetiva; por isso, a
desterritorializacdo e a adaptagcdo ao meio urbanoefn certa medida, uma violéncia
simbdlica que significou a desagregacdo de uma marmsdastentada pelos lagos afetivos
constituidos com o lugar e com o grupo social. Estawdisso, defendemos que a evaséo da
populacdo das fazendas de cacau para a cidaddrdeses os significados culturais que
eram partilhados pelo grupo e que articulavam atscpss religiosas.

Em um passeio pelos bairros periféricos dos mupgiga microrregido cacaueira,
podemos encontrar essa populacdo que migrou dasdi@az de cacau; conhecendo o sistema
cultural que vigorava no campo, percebe-se queselesganizaram no meio urbano tentando
seguir a mesma dinamica da vida comunitaria. Osdwooes desses bairros tém um especial
apego ao espaco do quintal de suas casas, onde amianais, tais como galinhas, porcos,
passarinhos. Nesses quintais, também cultivam spltmtas ornamentais, ervas medicinais
e verduras. O espaco do quintal se reveste de igndicacdo, de um simbolismo muito
importante para esses ex agricultores, porque lplitssipreservar a memoria da vida no
campo. Charles D"Almeida Santana (1998, p. 137anatisar uma populagéo de agricultores
gue migraram da area rural de Santo Antonio desJema Salvador, entre 0os anos de 1950 e

1980, observou esse mesmo fendmeno:

** Ubatd, Ubaitaba, Ipiau, Gongogi, Ibirapitanga,rBato Rocha.
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Tanto em cidades do interior baiano, quanto natalamx trabalhadores
rurais tentam reproduzir a pujanca da naturezafura$os de quintais de
moradias urbanas. Em poucos metros quadradosaplgoés de banana,
abacate, pimenta, moitas de cana, flores silvesplsitas medicinais:
criam porco, galinha pato e passaros.

Portanto, € um trago comum aos agricultores bajanes migraram do campo para a
cidade, conservarem em seus quintais espacgos pplanto e criacdo de animais. Esses
espacos agregam a casa um microcosmo agricolafuggeona como uma verdadeira
materializacdo da memdria do campo na cidade.

Para as cidades se transferiam as parteiras, @raedcurandeiras, todas elas
destituidas da posicdo de prestigio que gozavamorautContinuavam sendo respeitadas
pelos seus compadres e comadres, mas ignoradasymafilhados, que romperam com 0s
costumes e nao Ihes pediam mais a bencdo, naddkas mais atencéo, porque perderam o
conhecimento simbdlico dos mais velhos, adquirimdeos habitos e novas formas de
interagdo social, estranhas ao mundo rural. No meano, os costumes dos mais velhos
deixaram de servir como orientacao para a vida.

Uma oposicao cultural entre o rural/urbano, antiged ditava o ritmo da adaptacao
dos ex-moradores das fazendas de cacau a cidadecBlando havia instituicbes oficiais,
como a escola, os hospitais, a igreja. As atividaldeensino, cura, reza pertenciam ao ambito
doméstico. Na cidade, esses sdo servicos para a@is guistem instituicdes religiosas,
educacionais, medicinais. Em oposicao as pratieasich existiam hospitais; em oposicao ao
saber dos mais velhos existia o livro, a TV, a kscem oposicdo as praticas religiosas,
existiam os templos das igrejas catélica e pratéstam disputa por fiéis.

Mas as praticas religiosas ndo desaparecerampasassaram a sobreviver de forma
silenciosa, coadunadas com a conduta dos catalicpotestantes do meio urbano. Um
exemplo significativo desse fato vem da visita @ohe®r Domingos Andre, que € protestante.
Ao longo da entrevista, sua filha Azenalia BulRBésterrompe o pai para questionar sobre
qual procedimento com ervas deveria fazer para eucélica de seu filho, que estava em seu
colo chorando, com dores. Ora, seu Domingos egtestamente classificando as praticas
religiosas das fazendas de cacau como idolatriandp Azendalia nos interrompeu,
demonstrando que os conhecimentos praticos dedeuseu pai ainda eram solicitados no
cotidiano da casa.

% Azendlia Bulhdes tem 35 anos é professora do icolsjadual de Ubaté e protestante.
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Na oportunidade em que visitamos a senhora Vakldherreira, ela que € uma
catolica fervorosa, que nunca falta a uma missdiupgue subissemos ao segundo andar da
casa, no qual nos mostrou um quartinho escondato, um altar cheio de imagens e varias
cadeiras. Entao, ela revelou que, em muitas tamledrazia as senhoras da igreja catélica
para se juntarem e rezarem ali, escondido, e queyafazenda de cacau, Santa Barhata
realizava o caruru em homenagem a sua mae Yansa.

Abaixo podemos ver dona Valdelice Ferreira no satéalizado na sede de sua
fazenda, no caruru de santa Barbara, que ela aeatizalmente até hoje. O caruru de santa

Béarbara, como se pode ver na foto abaixo, signifiocgbém um culto a orix4 Yansa.

Figura 7: Valdelice Ferreira de Lima: Caruru de santa Barbaa fazenda santa Barbara
Fonte: Pesquisa de campo — dezembro de 2007

% A fazenda Santa Barbara localiza-se numa arebquespertence ao municipio de Ibirapitanga.
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Essa foto € recente e, por isso mesmo, chama gdatenfato de que as pessoas ao
fundo, batendo palmas e saudando o orixa, vierancidkde para manifestar sua fé no
recondito da fazenda santa Barbara. No ambient@narbelas ndo assumem a crenca nos
orixas, sdo catdlicas. Se dona Valdelice realiz&sse caruru em sua casa, na cidade,
provavelmente ndo teria 0 mesmo sucesso de pulioe tudo acontece no limite do
escondido.

Saberes silenciados nas casas dos protestantdsgrasencatolicas que rezam
escondidas aos santos no cair da tarde, culto aw&sorealizados na roca. O legado,
principalmente da memaria africana, foi reprimiditenciado, transposto para a zona do néo
dito (cf. Michael Pollack, 1983). O catolicismonde religido oficial, dominava o espaco
religioso da regido do cacau até que seu podepopasser ameacado pela disseminacao da
doutrina protestante. A pregacéo dos pastoresriggadrontalmente contra a “idolatria” dos
catolicos; a Igreja Catdlica, temendo perder siis, aumentou a vigilancia sobre os devotos
e passou a expurgar de seu meio as praticas qbealgsem a cultura africana.

Um episodio muito emblematico para a memadria $@cianteceu em 1990, quando o
grupo de jovens da Igreja Catdlica tentou impedimadValdelice Ferreira de participar do
cortejo em homenagem a padroeira da cidade, Nas#aof da Conceicdo. A justificativa
dos jovens era de que ela ndo poderia seguir ejegobrque estava com um grupo do
candomblé, vestida com roupas do candomblé e plrtamateriais dessa religido. Esse
episodio demonstra que os catélicos, vencidos paloestantes, agora se voltam contra a
cultura africana que, para eles, significava unmauidza e também um flanco para os ataques
dos protestantes. Os jovens, no afa de sintonizareoa fé com a modernidade, cometeram
um ato de violéncia simbdlica contra o grupo déneeas do candomblé.

Cristiane Batistd{, uma jovem que participou da acéo contra a preselecdona
Valdelice Ferreira, alega: “ela tava com ornamentoscandomblé, pratinhos com comida,
galinha, um grupo de gente, coisas que chocavaitoMmbora soubesse que dona Valdelice
era uma catolica assidua, Cristiane e o grupo\dmgoda igreja ndo se conteve em pedir ao
padre que retirasse aquelas praticas “chocantesbdejo em homenagem a nossa senhora.
Os jovens clamavam pela “pureza” do catolicismo.

Entdo, em sintonia com o pensamento de Michel RduE96), pergunta-se: mas o

que ha de tdo mal em que as pessoas expressementeesua religiosidade? Por que esses

" Entrevista realizada em novembro de 2009
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saberes foram proibidos de circular no meio urba@a@ando as pessoas das fazendas de
cacau migraram para 0 espaco urbano perceberarpagigedo conteldo das suas préticas
religiosas, especialmente o que dizia respeitoamnlamblé, era excluido e marginalizado;
parte do seu discurso foi interditado, proibidoctteular, sendo permitido manifestar apenas
aquilo que era condizente com o discurso religinstitucionalizado.

O candomblé nao esta ligado a uma instituicdo demcom canones escritos e livre
acesso a um livro sagrado, ele sobrevive a patmeémoria de uma ancestralidade africana.

Seus enunciados sao partilhados apenas dentradiigéty oral.

O ingresso no mundo do candomblé efetua-se por deioma série de
iniciacbes progressivas, de cerimbnias especiaizaabertas aqueles que
sdo chamados pelos deuses, qualquer que seja igaa Gitnica, e € a
medida que vai se penetrando no interior do santgée os mistérios vao
sendo aprendidos (BASTIDE, 2001, p. 25)

Mesmo sem a estrutura hierarquica que se encoamsraomunidades-terreiro a que se
refere Bastide, 0s sujeitos pesquisados nestartdigie obedecem a uma ordem: a ordem da
tradicdo, em que os mais velhos sdo os guardidssseigredos miticos, que devem ser
transmitidos aos mais jovens.

Heterogeneidade e segredo sdo dois elementos fent&m do candomblé; tais
fundamentos, presentes nas praticas religiosafzasdas de cacau, se opdem aos valores da
vida urbana, cuja tdonica se pauta em uma supostaodeneidade, racionalidade e
transparéncia.

Nas cidades da regido cacaueira que receberaox® rhigratério da zona rural,
ritmos diferentes coordenavam a realidade cotigiandividuos transitavam entre duas
orientacdes opostas: o novo e o velho, o modemareaico. José de Souza Martins (2008, p.
19) identificou essa caracteristica hibrida daucaltbrasileira como uma hesitacdo do
moderno em meio as contradicoes da modernidadesuaspalavras: “a modernidade € uma
espécie de mistificacdo desmistificadora das insepeasibilidades de transformac¢do humana
e social que o capitalismo foi capaz de criar, néasé capaz de realizar”.

As reflexdes de José de Sousa Martins (2008) phissibrefletir sobre o sentimento
do moderno que, em certa medida, orientou a vidaespacos urbanos da microrregido
cacaueira. Ao chegar, com o carater de “religideramana”, o protestantismo provocou uma
violenta reacéo de repulsa na populacdo, que semila nas suas tradigbes. Entretanto, com

a recorréncia das prelecdes, das escolas biblias eonversdes, houve uma naturalizacéo da
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figura do crente e o discurso protestante foi seando como verdade, sobretudo pela forga
da atualidade que continha, uma vez era a rel@dpamais moderna na¢cao do mundo.

Cumpre observar que a religido protestante, megmaosum signo do moderno, néo
se constitui, em si mesma, como sinénimo de modade. De acordo com Martins, ndo é
homogeneizando comportamentos, abandonando prétiease entra de vez na modernidade.
Podemos dizer mais especificamente, no caso destpiiga, que a insercao e expansao do
protestantismo na regido do cacau nao significodemizacdo nem desenvolvimento,
significou a emergéncia de condutas culturais ddisti Sobre esse aspecto da cultura

brasileira, José Martins se pronuncia:

No caso latino-americano e, sobretudo, brasila@raritica constitutiva da

modernidade vem do “hibridismo” cultural, da comj@éo de passado e
presente, do inacabado e inconcluso, do recurstragicionalismo e ao

conservadorismo que questionam a realidade socidéma e as concepcoes
que dela fazem parte e a mediatizam (2008, p. 22)

Segundo ele, no Brasil, a “viagem” inconclusa dogits para a modernidade
formou uma consciéncia social dupla, em que recénisias do meio rural convivem com
signos do moderno. De volta ao nosso objeto, veamosespaco rural caracterizado pela
monocultura e pela centralizagcdo de atividades Go@as e culturais num determinado
periodo; vemos, posteriormente, esse mesmo espieo 8Bm esvaziamento proveniente do
deslocamento dos seus sujeitos e de suas prasicasimm ambiente urbano — solo infértil para
a multiplicidade.

Esses sujeitos vivenciaram uma sensacao de desajstequacao com a vida urbana
e a ideologia homogeneneizadora da modernidadevigEiendessa situagédo de marginalidade
das praticas, as pessoas passaram a ir ao candembtditras cidades, em fazendas, no
recondito das casas, como comprova pesquisa malpa Santos (200°7)

As fazendas, a lida com o cacau ficaram na mem@samigos, vizinhos, compadres
se distanciaram, familias se desagregaram paratbasorte em grandes cidades, como Sao
Paulo, Espirito Santo e Salvador. O grupo que oatrivia sob os lacos de reciprocidade e
sob o signo de uma vivéncia cotidiana da religd@stentava as memoarias, as significacdes
religiosas. Sem o grupo e as representacfes ermtooncontetdo das praticas religiosas foi

esquecido por uns e silenciado por outros. Mautabewachs (2006, p. 37), ao discutir sobre

8 SANTOS, Valdinéia Oliveira. Um lugar para o ori¥ésaga das pessoas que buscam candomblé fora da su
cidade. Caso especifico de Ubatd. Monografia, éspegao. 2007.
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0 esquecimento, sentencia: “esquecer um periodaldaé perder o contato com 0s que entéo
nos rodeavam”.

Assim, 0s sujeitos da regido cacaueira no finalasthas 80 e inicio dos anos 90 foram
lancados no turbilhdo da vida urbana; novos grgoasais foram formados nos bairros e a
formacdo desses grupos ndo foi orientada pela péoddo cacau ou por praticas culturais
relacionadas a crengas em comum. Sua orientacdp emt@io, 0 sentimento de
desteritorrializacédo, desemprego e, principalmdetajuste com as idéias homogeneizadoras
do catolicismo e protestantismo.

Mas esse sentimento de desajuste foi muito benveaiprdo por algumas religides
evangélicas, a exemplo da Igreja Universal do Rdem®eus, que soube dar atencéo ao fato
de que os conhecimentos de matriz africana estavamtados na memoéria do povo
brasileiro. Lednidas Siqueira Campogesquisou a configuracdo da IURR afirma: “a
proximidade entre a incerteza do mundo urbano eagiaré percebida em varias praticas
rituais da IURD tais como na apresentacao de abjetpregnados de poder: areia abencoada,
mesa branca energizada, 0leo orado, rosa ungidat@stoutros”. A [IURD conseguiu obter
um grande numero de adeptos porque associa argoptotestante com praticas ritualisticas.
Ela expandiu muito no Brasil porque existe uma glarenuito grande da populacdo que
deseja se ajustar com um discurso institucionadizactontinuar realizando procedimentos
rituais.

Por ai se vé que ndo devemos subestimar a forgaedsria, nem acreditar que 0s
sujeitos sdo passivos diante da for¢ca uniformizadias instituicbes de poder, pois, como
lembra Halbwachs, “os costumes modernos repoushre samadas antigas que afloram em
mais de um lugar” (2006, p. 87). O episdédio queamos a seguir é bastante ilustrativo dessa
“coisa fora da outra”, que demonstra a sobrevima memoria de antigas praticas em
rituais ditos novos.

Dona Elza Carvalho ja havia sido entrevistada dadg, na casa de sua neta, em julho
de 2008. Em um fim de tarde de novenibde 2009, fomos até a sua fazenda para tirar fotos
da capela. Foi surpreendente ver que ela estacasaade sede sozinha, do alto dos seus 93
anos. Isso despertou certa piedade, porque jaacadéte. Entdo, ao sair, perguntamos se ela

nao queria ir de carro para a cidade de Ubatd congerque 4 ela estaria acompanhada de

* CAMPOS, Lebdnidas Siqueira. A Igreja universal dimo de Deus, um empreendimento religioso atualie s
modos de expans&o. (Brasil, Africa e Europa). Dispe em:
www.lusotopie.sciencespobordeaux.fr/campos99.pdf.

% |greja Universal do Reino de Deus

®110 de novembro de 2009.



113

sua neta. Ao que ela respondeu perguntando: Qas kao? Respondemos 17:35h. Ela disse:
“ah eu ndo vou nao, porque as 18:00 tenho que acasdvelas para 0s guias e amanha cedo
também”. Com isso, ela ressaltou que nao estavanhegz estava acompanhada,
espiritualmente.

Figura 8: Elza Carvalho arrumando as flores do altar da eapel
Fonte: Trabalho de campo — novembro de 2009.

Ainda existe reza na fazenda Ménaco e ela afirfie Vez de fazer aquelas rezas...
gue hoje em dia 0 povo t4 muito, muito pro outdolaem muito mais € protestante; entdo
muitos ndo vai; entdo eu acendo as vela e rezolsdzi
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Esta pesquisa teve por objetivo investigar as gasitieligiosas que conformavam as
interacbes sociais nas fazendas de cacau do sBhidia. A problematica que norteou a
realizacdo deste estudo foi delineada a partitbbdareancia de que a regiao, outrora regiao do
cacau, possui uma historicidade marcada pela pdepancia do fator econémico, pois se
especializou na producéo de cacau para exportacao.

Entre os anos de 1890 e 1930, essa regido foi @r quadutora de cacau do pais. A
pujanca econémica do periodo formou a fortuna dosds dos frutos de ouro” — 0s coronéis
do cacau. Esse periodo de efervescéncia econbniigdetilizado pela historiografia e pela
midia como os tempos aureos do cacau, e predomananemoria social, com uma
representacdo de anumentalidadetal qual referido por Friedrich Nietzsche (2003)ygpa
designar povos para os quais o sentido da histétéana eternizagcdo de um passado glorioso.

A historiografia regional e a literatura contritarfr para fixar, na memaria social, uma
perspectiva “gloriosa” em torno dos tempos auréamonias Filho (1976), por exemplo,
afirmou que os coronéis formaram uma “civilizacagsazeira”, na qual a “cultura estava a
sombra do cacau”. Assim, conscientes de que jdeeni®m vasto conhecimento formado a
respeito da atividade cacaueira, seguimos pelg@erga religiosa, a fim de saber quais
interacOes socais se desenvolviam a sombra do.caganyportancia do cacau como elemento
responsavel pela configuracéo territorial da regd@caueira € incontestavel. O que fizemos
nesta pesquisa foi tomar como ponto de partidaiderdidade constituida sobre o cacau para
investigar as praticas religiosas que orientavaimtasacdes sociais cotidianas.

Cotidiano, memoéria coletiva e religido formaram iroesobre o qual foi possivel
descrever as interacdes religiosas nas fazendaacae. Para tanto, o ponto de partida foi
reconhecer que, nessas localidades, viviam pessamodo de vida era orientado pela acéo
tradicional; pessoas ligadas por lacos de afetddeom o grupo e com o lugar, uma
sociedade calcada na tradicdo oral em que os raliss/eram responsaveis por transmitir os
saberes e, por isso, tinham posicao de honra. @smriessa premissa, optamos pelo conceito
de memoria coletiva tal qual referido por Mauricallbdvchs (2006). Existia uma memoria
compartilhada pelo grupo e que foi transmitidadrisamente; foi o teor dessas memorias que

compds as significacbes do cotidiano.
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Estimamos que o teor dessas significacdes foi eddboa partir de matrizes culturais
heterdclitas; por isso, convergia com o refererteid@lico de Michel de Certeau (2008); assim,
tornou-se possivel perceber que a religido nas\lemede cacau correspondia ao conceito de
praticas pois o espaco religioso das fazendas de cacamdigiado pelo catolicismo, mas no
cotidiano, santos, caboclos e orixas se integramandevocdo popular. Certeau pensa o
cotidiano como o lugar no qual as pessoas comwudupem praticas culturais proprias e,
com isso, transformam o conteddo cultural. Assisnparrativas demonstraram que nao era
possivel distinguir, no conteudo das praticas imdags da fazenda de cacau, qual o limite
entre candomblé e catolicismo. Se fossemos procanarreza “pura”, ou um caruru “puro”,
por certo ndo chegariamos a um resultado consstent

Assim, diante de dados que apontavam: rezas quegawam em homenagem aos
santos e terminavam com samba para caboclos; samlru que santos e orixas eram
homenageados ao mesmo tempo, optamos por um @ueeiteligido que privilegiasse as
formas simbdlicas, o que nos direcionou para ositaptentos tedricos de Clifford Geertz
(1997).

Ao propor um conceito de religido como sistematucal, Geertz possibilitou
analisarmos que, no cotidiano das fazendas de ,caxigtia um sistema religioso formado a
partir de uma confluéncia das memdérias da cosmovisdigena, africana e da religiao
catolica. Esse conteudo repleto de significacoerdaosmitido historicamente, de geracéo a
geracado, pelos mais velhos e modulava as interagliggsas. Isso comprova a hipétese
defendida no inicio desta pesquisa de que as gsatedigiosas formadas por matrizes que
antecruzavam o catolicismo as cosmologias natiedgaanas, teriam condicionado interacao
sociais orientadas pelo primado mistico.

O método principal para realizacdo da pesquisan fhistéria oral. As fontes orais
permitiram realizar uma etnografia de fundo histrque, inspirada na interpretacdo das
culturas de Clifford Geertz (1997), buscou desvptarcipalmente os significados que foram
acumulados culturalmente e que davam nexo as ¢desareligiosas. O contetdo para cada
capitulo emergiu das entrevistas e demonstraram nas fazendas de cacau, havia
significacdes religiosas proprias a dinamica histésocial do grupo: as figuras de Deus e
Jesus nao tinham tanta representatividade quarsgantss.

Em torno dos santos, havia todo um universo de @seas, rezas, ladainhas, novenas,
altares, nomes de filhos dedicados aos santos,alendario de devog¢des em que as rezas
terminavam em samba. Sambar na reza, dancar catddamb fazendas de cacau, fé e festa

estavam imbricados. A religido nas fazendas eadalsobre urathoscomunitario, a partir
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do qual sentimentos como solidariedade, vizinhamngaprocidade social coordenavam as
acdes. O candomblé era feito fora do catolicisntonamente; as pessoas conheciam muitos
curadores e as casas de candomblé ndo agenciavaiendimento; os curadores eram
vizinhos, compadres, ndo cobravam pelos servigEnais, ndo havia grandes terreiros nas
fazendas estudadas, existiam sim apenas casasndend@é. Quando o0s entrevistados
usavam o0 nome “mae de santo”, por exemplo, eragearaferir a alguém de fora; as pessoas
do local eram chamavadas curador ou curadora t@sdalque a pratica dessas pessoas era
principalmente a cura, porque nas fazendas naa laggisténcia meédica.

As préticas religiosas das fazendas de cacau essem@almente festivas. Os devotos
pagavam suas promessas com rezas, carurus, laslagdses eventos eram importantes
momentos de sociabilidade, pois os encontros r@farg os lacos de vizinhanca. Com base
nesse contexto, havia festas de caruru grandiazaep as que eram realizadas pelo
fazendeiro Cassimiro Conrado, que duravam 3 diesngregavam toda a regido. O que se
revertia em prestigio politico para esse fazendeiro

O sistema religioso que vigorava nas fazendas cluagaomecou a ser desagregado no
final da década de 80, quando a crise da lavouseredou a migracdo da populacdo das
fazendas de cacau para a cidade. Na zona urbasia uinga tensdo muito forte entre catolicos
e protestantes pelo espaco religioso; em meioeaasbate, os catélicos tentavam expurgar
dos seus fiéis as praticas do candomblé, pararegiagar do modelo protestante, calcado no
Deus unico. No contexto urbano, que se queria hémen e moderno, as pessoas vindas da
roca tiveram que silenciar sobre suas praticagsregantos e carurus, passando para a
clandestinidade, silenciando memdrias. Essas giggdies foram trazidas pelos entrevistados
e reforcadas, em alguma medida, por fotos, tabetdieias de jornal.

E sabido que algumas vozes vao se levantar e da@ginque o contetdo das préaticas
religiosas que ocorriam nas rocas de cacau eramocdié; outras vao requerer esse
conteddo como catdlico. Esse € o teor da luta $acee pela homogeneidade, pela
objetividade. Contra isso, voltamos a afirmar: tapesantos, rezas, ladainhas novenas, bem
como sambas, carurus, distribuicdo de comidas, ct@hoorixas, curadores — todo esse
conteudo estava imbricado, 0 que ndo nos autotidendificar autenticidade e pureza.

O material que substancia esta pesquisa sdo pratidigiosas, cujo teor estava
assentado na heterogeneidade. Essa diversidadthaespea diversidade identitaria dos
sujeitos que configuraram culturalmente a regidaweaira da Bahia e subjaz nesses mesmos
sujeitos, seja por meio de praticas secretas,asabt ou da memodria aparentemente

silenciada.
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FONTES ORAIS

Azenilda Maria Pereira Tannus, professora, é filha de Cassimiro Conrado, que
foi um dos maiores produtores de cacau da regidao sul da Bahia e era

candomblecista. Entrevista em julho de 2008.

Balbina Rosa de Jesus, 97 anos, ex moradora da fazenda Vapor, que pertence
ao municipio de Ubatad e benzedeira conhecida no municipio. Entrevista em

agosto de 2006 e novembro de 2008.

Carmita Linda dos Santos, 77 anos, dona de casa, ex moradora de uma
pequena fazenda de cacau localizada na regido da Agua Branca, municipio de
Ubati. E catolica e devota dos santos. Entrevista em julho de 2008 e outubro
de 2008.

Cristiane Batista da Silva Santos. 31 anos, professora. Foi participante do
grupo de jovens da Igreja catdlica de Ubata. Entrevista realizada em novembro
de 2009.

Domingos André do Nascimento, 76, anos, agricultor. E proprietario de uma
pequena fazenda chamada dois Morros, na regido de Ibirapitanga. Seu pai foi
um dos fundadores da evangelizagéo batista em Ubata. Quando crianca, viveu
com os pais na fazenda Funil, cuja area esta localizada em Ubata. Entrevista
em Novembro de 2007 e Julho de 2008.

Elza da Silva Carvalho, 93 anos, proprietaria da fazendo Ménaco na regiao de
Dois Irm&os da Mata, municipio de Ubata. E candomblecista, foi curandeira de
muito prestigio na regido e possuia uma capela em sua fazenda. Entrevista

realizada em julho de 2008, outubro de 2009 e novembro de 2009.

Jeova Amaro Benjoino, produtor de cacau, empresario, fundador da empresa
NUTRICAU. E protestante e dedica-se a escrever a histéria dos protestantes
na regido do médio rio das contas. Entrevista em novembro 2009.

José Mendes da Silva 54 anos. Gerente do escritorio da CEPLAC em Ubata.

Entrevista realizada em novembro de 2009.

Liordino Felix dos Santos. Viveu na casa de Cassimiro Conrado a vida inteira.
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Era uma pessoa da casa, homem de confianca e ajudava a realizar as festas
de caruru. 78 anos. Entrevista realizada em julho de 2008.

Maria Nazinha Pereira Nascimento, 62 anos, dona de casa e ex trabalhadora
rural, freqlientava os carurus na fazenda de dona Elza. Entrevista em agosto
de 2008.

Teresa Faustino dos Santos, 77 anos, dona de casa, catélica, esposa do
grande fazendeiro José Faustino, cuja fazenda estava localizada a 6
quildmetros de Ubatd na area do municipio de Ubaitaba.. Entrevista realizada
em Julho 2008.

Valdelice Ferreira de Lima, 70 anos, dona da fazenda Santa Bérbara,
municipio de lbirapitanga. Candomblecista e catélica. Entrevista em julho e

novembro de 2008.

Valdete Maria Bispo, 58 anos, dona de casa, ex moradora da fazenda de José
Faustino, municipio de Ubaitaba. Entrevista em Julho 2008.

FOTOGRAFIAS

Acervo fotografico da prefeitura municipal de Ubatéa
Pesquisa de campo

ARQUIVOS

Arquivo da paréquia municipal de Ubata

Arquivo da biblioteca Central dos Barris — Salvador

CEDOC - Centro de Documentacao da Universidade Estadual de Santa
Cruz

Centro de Documentacao da Faculdade de Historia Santo Agostinho em
Ipiad.

Instituto Histérico e Geografico da Bahia
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BOAIS

JORNAL DE IPIAU. Boletim paroquial, ano I, folha 2. 1960. Disponivel no Centro de
Documentacédo da Faculdade de Histéria Santo Agostinho, na cidade de Ipiad.

DADOS/EMEIOS ELETRONICOS

www.sei.ba.gov . Censo Demografico IBGE, 1980 e 2000.
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ANEXO A — FOTO AEREA DO MUNICIPIO DE UBATA.

Fonte: Arquivo fotogréafico da Prefeitura Municipi Ubaté



