UNIVERSIDADE ESTADUAL DO SUDOESTE DA BAHIA - UESB
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM MEMORIA: LINGUAGEM E SOCIEDADE

RUDDY AQUINO WANDERLEI

UM CURADOR SERTANEJO:
MEMORIA E RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA

VITORIA DA CONQUISTA - BA
DEZEMBRO DE 2012



UNIVERSIDADE ESTADUAL DO SUDOESTE DA BAHIA - UESB
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM MEMORIA: LINGUAGEM E SOCIEDADE

RUDDY AQUINO WANDERLEI

UM CURADOR SERTANEJO:
MEMORIA E RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-
Graduacdo em Memdria: Linguagem e
Sociedade, como requisito  parcial e
obrigatério para obtencdo do titulo de Mestre
Em Memoria: Linguagem e Sociedade.

Area de Concentragdo: Multidisciplinaridade
da Memoria.

Orientadora: Profa. Dra. Ana Palmira
Casimiro Bittencourt.

Coorientadora:  Profa. Dra. Maria da
Conceicdo Fonseca-Silva.

VITORIA DA CONQUISTA - BA
DEZEMBRO DE 2012



Wanderlei, Ruddy Aquino.

W214c Um curador sertanejo: memoria e religiosidade afro-
brasileira. / Ruddy Aquino Wanderlei - Vitéria da Conquista,
2012.
136 f.

Orientadora: Ana Palmira Casimiro Bittencourt.

Dissertagdo (Mestrado) - Universidade Estadual do Sudoeste da
Babhia, Programa de Pos-graduacdo em Memoria: Linguagem e Sociedade -
PPGMLS, Vitoéria da Conquista, 2012.

Referéncias: F. 125-128.

1. Religiosidade. 2. Afro-brasileiras - Religides. 3. Curador sertanejo
- Memoria. 4. Etnicidade - Bantos. 1. Bittencourt, Ana Palmira Casimiro.
II. Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia, Programa de Pos-
Graduagdo em Memoéria: Linguagem e Sociedade. III. T.

CDD: 242.20981

Catalogacdo na fonte: Juliana Teixeira de Assuncdo — CRB 5/1890
UESB — Campus Vitdria da Conquista - BA

Titulo em inglés: A curator countryman: memory and african-Brazilian religion.
Palavras-chaves em inglés: Religion; Afro-Brazilian; Bantu; Memory; Ethnicity.

Avrea de concentracdo: Multidisciplinaridade da Memoria.

Titulagcdo: Mestre em Memodria: Linguagem e Sociedade.

Banca Examinadora: Profa. Dra. Ana Palmira Casimiro Bittencourt (presidente); Profa. Dra.
Maria da Conceicdo Fonseca-Silva (titular); Profa. Dra. Ana Elizabeth Santos Alves (titular);
Profa. Dra. Teresinha Bernardo (titular).

Data da Defesa: 13 de dezembro de 2012.

Programa de P6s-Graduagdo em Memoria: Linguagem e Sociedade.




RUDDY AQUINO WANDERLEI

UM CURADOR SERTANEJO:
MEMORIA E RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pos-
Graduacdo em Memdria: Linguagem e
Sociedade, como requisito  parcial e
obrigatério para obtencdo do titulo de Mestre
Em Memodria: Linguagem e Sociedade.

Vitoria da Conquista, Bahia, 13 de dezembro de 2012.

BANCA EXAMINADORA

9 4 # < , - ;
ez &/%/W B.S . L armrnedd

Profa.Dra. Ana Palmira Casimiro Bittencourt (UESB)

(Orientadora)

ha A -f
) ____/f'"l = M“"(Kj

Profa. Dra. Maria da Conceigéo Fonseca-Silva (UESB)

(Coorientadora)
£)

= )

=

——Profa. Dra. Ana Elizabeth Santos Alves (UESB)

/ 3 } /
/ / . i
i 4 /C /L,,f(‘_ i‘W A e— 7 :

Profa. Dra. Teresinha Bernardo (PUC-SP)




A Teodora (Dada), Tancredo, Lourival e Nelson (in memorian).



AGRADECIMENTOS

Como a memoria, essa dissertacdo ¢ “coletiva”, no sentido que sua efetiva
realizacdo, materializada nessa escrita que agora apresento, foi um trabalho de muitas
maos, de maltiplos agentes, que nos caminhos quase sempre arduos da constru¢do do
conhecimento, forneceram imprescindivel contribuicdo e apoio. E fruto também da
presenca de todos aqueles que me ensinaram a “olhar o mundo”, e despertaram em mim
o0 gosto pela “pesquisa da vida”.

Agradeco inicialmente aos meus professores da graduacdo em Histdria, de modo
muito especial a Profa. Dra. Maria Aparecida Silva de Souza (DH-UESB), do qual foi
Bolsista PIBIC/CNPQ, oportunidade que me garantiu o primeiro contato com a
condicdo de pesquisador. Sua orientacdo paciente e firme, permitiu-me desenvolver
interesse pela investigacdo documental e 0 compromisso com a reflexdo teorica.

Sou grato ao Prof. Dr. Rosalvo Lemos (DH-UESB) por a chamar minha atengéo
para a importancia de Zé Pequeno, como lugar de memoria, para além do mundo das
religibes afro-brasileiras na cidade de Vitoria da Conquista, num tempo que ainda
pensava a memdaria apenas como ato de recordar.

A Profa. Ms. Ivana Teixeira Silveira (DFCH-UESB) responsavel em grande
medida pela consisténcia adquirida pelo projeto que apresentei na selecdo do mestrado
em Memoria, construido na especializacdo lato-sensu Educacdo, Cultura e Memoria,
oferecida pelo Museu Pedagdgico — Uesb, turma 2006/2007.

Agradeco a todos os professores Programa de Po6s-Graduacdo em Memoria:
Linguagem e Sociedade, pela inestimavel colaboracdo, nas diversas disciplinas
oferecidas, o que nos possibilitou diferenciados olhares sobre o0 nosso objeto e
apreensao multidisciplinar da memdria, que é a proposta do programa, nominalmente a
Profa. Dra. Ana Elizabeth Santos Alves (DFCH-UESB), e a precisdao metodoldgica que
nos ensinou como carater fundamental do trabalho cientifico.

Quero agradecer igualmente a Profa. Dra. Maria da Concei¢do Fonseca-Silva
(DELL-UESB) coorientadora dessa pesquisa, “por tudo”. Certamente a memoria de
suas aulas e de suas orientacbes me acompanharam pelo resto de minha vida como
pesquisador e como pessoa.

Sou expressamente grato a Profa. Dra. Ana Palmira Casimiro Bittencourt

orientadora desse trabalho, pela paciéncia infinita com minhas limitagdes, pelo



vi

acompanhamento e interesses constantes, pela capacidade rara de manter o rigor que o
trabalho de pesquisa exige e a compreensdo afetuosa, num mesmo vinculo, oferecendo
todas as condigdes para concretizagéo do projeto.

Ao Prof. Dr. Itamar Pereira de Aguiar (DFCH-UESB) nao ha como agradecer:
este trabalho nada mais é que uma consequéncia sua, em todos os sentidos. Constitui-se
apenas num aprofundamento de caminhos por ele apontados em suas pesquisas, em suas
andancas, em suas vivéncias pelos terreiros de Vitoria da Conquista. Foi aqui 0 mestre e
pioneiro, que levou a vida do povo-de-santo conquistense para a academia,
transformando em conhecimento aquilo que muitos julgavam nem mesmo existir em
nossa cidade, a saber: uma forte e expressiva cultura afro-brasileira. Qualquer mérito
que possa advir dessa escrita, € a ele que deve ser dirigido.

Ao povo-de-santo de Vitdria da Conquista; aos descendentes espirituais e
bioldgicos de Zé Pequeno; aos amigos e visitantes do congd Nossa. Sra. da Conceicdo,
que com seus relatos ofereceram o cerne desse trabalho. A todos, meus sinceros
agradecimentos.

Agradeco também aos meus colegas da turma da Memoria 2011, companheiros
de agruras e venturas nessa travessia pelo mar de “mnemosine”, especialmente Carla
Marson, Talita Figueredo, Joseane Bittencourt, Milena Pereira, Luana Mattos, Mirela
Alves, Katherine Iraci, Daniella Miranda e Elton Quadros.

Para além do mundo académico, preciso agradecer a todos meus amigos, que
colaboradores do existir, colaboraram também, de uma forma ou de outra para este
trabalho, e para ndo ser injusto, reconheco a todos num s6 gesto.

Agradeco aos filnos-de-santo e amigos do Ilé Ase Yéyé Omi Titun,
nominalmente Jackson César (Pejigan), Mauricio (Otun Axogun), Maritza Danille
(Ajoyé), Ana Paula (Ajoyé), Rondinéia de Oxum, Ana Claudia (Dagd), Jamyle (Ajoyé),
Paulo Nacimento, Mailson (Oga Alabé), Meg Marques (Yamoroe) e Rafael, que tiveram
participacdo direta em muitos momentos dessa trajetoria. Agradeco a Horténcia
Nascimento por toda colaboracdo diaria nesses anos.

Por fim, agradeco a Jerry Guimardes meu primeiro e melhor leitor. A minha
familia, sobretudo aos meus pais, minha raiz e meu solo: Juscelino e Leni. A minha avo
Neusa. Aos meus irmdos Téo e Sérgio.

Agradeco a Ori, Osun Yéyéponda,, eléda mi orisa, a ti Olédumre: origem e
devir: Mo juba! Mo dupé!



Vi

RESUMO

Essa dissertacdo trata da memoria acerca de José Oliveira dos Santos, conhecido como
Zé Pequeno, curador de tradi¢do banto/indigena, em Vitéria da Conquista-Ba, entre as
décadas de 1930 e 70, liderou o terreiro conhecido como Conga de Nossa Senhora da
Conceigdo. Partimos do reconhecimento do nome de Zé Pequeno como um lugar de
memoria, para uma tradicdo afro-brasileira local, quase sempre configurada como uma
resisténcia, pois multiplas sdo as estratégias sociais, na imagem oficial da cidade para
oculta-la. Reconhecendo essa memoria como “subterrdnea”, buscamos os relatos orais
da atuacdo de Zé Pequeno como curador sertanejo, que transcendeu as fronteiras da
regido, conquistando prestigio e legitimidade em sua atuacdo religiosa e magico-
terapéutica. Ao mesmo tempo, foi inquestionavelmente enquanto viveu uma figura
marginal, um outsider, da mesma sociedade que requisitava seus conhecimentos e
poderes. Nao tratamos aqui de fazer uma biografia de José Oliveira dos Santos, mas a
descricdo de seu lugar como Zé Pequeno, o curador sertanejo, sua posicao de sujeito, na
estrutura e na ordem do mundo em que vivia. Sua eficicia magica era a eficacia
simbolica, que amarra no registro do significante, o sentido dos eventos humanos e dos
infortlnios, com os quais Zé Pequeno lidava nas muitas consultas de todos os dias, que
fizeram sua fama de vidente, pai-de-santo e curador.

PALAVRAS-CHAVE: Religiosidade; Afro-brasileiros; Bantos; Memoria; Etnicidade.
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ABSTRACT

This dissertation is about the memory of José Oliveira dos Santos, known as Zé
Pequeno, curator of Bantu tradition / indigenous in Vitoria da Conquista-Ba, ace
between the 1930s and 70s, led the conga yard known as Nossa Senhora da Conceicéo.
We start with the name recognition of Zé Pequeno as a place of memory, a tradition for
african-Brazilian place, almost always configured as strength, as are multiple social
strategies, the official image of the city to hide it. Recognizing that memory as
"underground,” we seek the oral reports of the performance of Zé Pequeno as curator
countryman, who transcended the boundaries of the region, gaining prestige and
legitimacy on its religious and magical-therapy. At the same time, was unquestionably
lived as a marginal figure, an outsider, the same company that requisitava their
knowledge and powers. We do not treat here to do a biography of José Oliveira dos
Santos, but the description of his place as Zé Pequeno, the curator countryman, his
subject position, the structure and order of the world in which he lived. His magical
efficacy was symbolic effectiveness, tying the record of the signifier, the meaning of
human events and misfortunes with which Zé Pequeno dealt in many queries every day,
who made his reputation as a seer, saint-father and curator.

KEYWORDS: Religiosity; African-Brazilian; Bantu; Memory; Ethnicity.
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INTRODUCAO
José Pequeno é uma tradigéo.”

Este trabalho de pesquisa consiste na reconstituicdo da memoria acerca de José
Oliveira dos Santos, popularmente chamado de “Z¢é Pequeno”, e sua pratica religiosa de
mais de quarenta anos na cidade de Vitdria da Conquista, regido sudoeste ou meso-sul
do interior da Bahia. Zé Pequeno foi o lider religioso afro-brasileiro mais conhecido,
procurado e¢ famoso da cidade, tendo sua atuagdo como “curador” e pai-de-santo
transcendido as fronteiras da regido, as diferencas sociais e de cor, que marcavam
firmemente as distancias e as posi¢Ges ocupadas pelos individuos no mundo sertanejo
em que vivia. Sua pratica magico-religiosa atendia a uma gama variada de adeptos, a
maioria pobres, pretos e pardos, que procuravam o seu terreiro, chamado de Conga de
Nossa Senhora da Conceigdo, bem como a uma extensa clientela oriunda de outros
segmentos sociais que ali buscavam servicos magicos e oraculares. Essa clientela
ocasional era composta por pessoas de todos os niveis: médicos, politicos, fazendeiros,
etc., que acreditavam nos poderes de Zé Pequeno e de sua aldeia de caboclos.

Investigar a memoria desse curador sertanejo é tornar visivel importantes
elementos da religiosidade afro-brasileira do interior do Brasil, da Bahia e da regido
sudoeste, na sua constituicdo, representacdes e praticas, suspendendo o silenciamento
que pesa sobre essa memodria e a invisibilidade socialmente construida da presenca
africana entre nos.

Organizando-se em casas de culto nas periferias da cidade de Vitéria da
Conquista, os afro-indigenas locais transpdem o estreito limite do curandeirismo
individual e das préaticas domésticas, tdo reprimidas durante todo o periodo colonial e,
no século X1X (SILVEIRA, 2006), para um tipo de organizacdo cultual mais ampla, de
carater publico, hierarquizado e regular. De formacdo considerada profundamente
sincrética e praticamente nenhum grau de institucionalizacdo, 0s primeiros
templos/terreiros conquistenses serdo chamados de candomblés, batuques, catigos e

catimbds, tendo no culto aos caboclos e espiritos ancestrais a centralidade da préatica

! Jornal Tribuna do Café, 22 de setembro de 1981, ano 1X, n°1190, pagina 04. Vitéria da Conquista, BA.
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ritual (AGUIAR, 1999); na cura do corpo e da alma sua principal funcdo social; o que
confere um carater inquestionavelmente banto a essa tradic¢éo religiosa.

As familias de parentesco religioso se formam e os terreiros, como ja dissemos,
se esparramam pelas areas marginais da localidade urbana e também na zona rural.
Entre os muitos lideres do passado, fundadores de linhagens religiosas locais, como
Antonio de Borocd, Mée Vitdria de Petl, Mae Ingraca e outros, 0 nome de Zé Pequeno
torna-se quase que como referencia Unica de um tempo. (AGUIAR, 1999). Mulato, de
origem pobre, cozinheiro de tropa na juventude, empregado doméstico de familias
abastadas da terra, Zé Pequeno com seu Conga de Nossa Senhora da Conceicdo, sera
considerado ainda em vida pelo povo-de-santo conquistense, e também em outros
espagos sociais, o mais destacado, “poderoso” e ilustre 0 curador/pai-de-santo das
tradicdes afro-indigenas locais. Da casa de Zé Pequeno sairam os principais pais-de-
santo que deram corpo a chamada “umbanda conquistense” nas décadas de 70, 80 ¢ 90
do século passado, e dentre 0 povo-de-santo da cidade seu nome é fortemente vinculado
a quase todos os lideres do passado.

Um nome como lugar de Memoria

De Zé Pequeno, o que se revelou mais decisivo em toda pesquisa, foi a forca que
seu nome tinha por si s6 de evocar e atualizar toda uma memoria subterranea
(POLLAK,1989) de um importante periodo de constituicdo das préaticas religiosas afro-
brasileiras em Vitéria da Conquista, e do vigor dessas praticas, quando comecaram a
transcender a simples terapéutica ou magia individual, e passam a se organizar em
centros de culto na cidade, numa momento de expansdo e maior liberdade para as
religides afro-brasileiras de um modo geral. Sobretudo a partir da década de 1930 é que
esses centros religiosos, chamados por Aguiar (1999) de “centros de tradicao local”
adquirem maior visibilidade, uma regularidade temporal de suas cerimdnias e uma face
publica, ainda que duramente reprimidos e estigmatizados de formas diversas. E no final
dessa década que Zé Pequeno comeca sua atuacdo como rezador, curador e pai-de-
santo, de tradigdo marcadamente banto-indigena.

O terreiro de Zé Pequeno, o congé de N. Sra. da Concei¢do sobreviveu a sua
morte em 1976, mas continuou existindo precariamente enquanto centro de culto até o
final da decada de 1980 do século passado, tendo seu espaco fisico: o terreno do templo,
as imagens sacras, a casa de morada de Zé Pequeno, etc., vendidos no inicio dos anos
90. Quando o suporte material (HALBWACHS, 2006) dessa memoria desaparece, 0
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que fica e permanece ¢ o nome “Zé Pequeno”, por si um lugar para uma memoria
singular, desta religiosidade afro-brasileira de tradigéo local:

Porque, se é verdade que a razdo fundamental de ser de
um lugar de memdria € parar o tempo, é bloquear o trabalho do
esquecimento, fixar um estado de coisas, imortalizar a morte,
materializar o imaterial para — o ouro é a Unica memoria do
dinheiro — prender o0 maximo de sentido num minimo de sinais,
é claro, e é isso que os torna apaixonantes: que os lugares de
memoria sO vivem de sua aptiddo para a metamorfose, no
incessante ressaltar de seus significados e no silvado de sua
imprevisivel de suas ramificacbes (NORA, 1985, p. 22).

E justamente nesse minimo de sinais: um significante, um nome, palavras, que

se condensou o significado amplo da vivéncia de uma religiosidade afro-brasileira
especifica, que é capaz sobreviver e estancar o esquecimento. Ainda que o fim do
espaco de culto como lugar de memoria tenha representado um duro golpe na
conservacao das lembrancas e na reconstituicdo desse passado, foi-nos possivel acessa-
lo, pois 0 nome de Zé Pequeno chamou a si a condicdo desse lugar, que fora
materialmente eliminado. A destruigédo ou as tentativas de apagamento dos elementos da
cultura africana no Brasil sdo muito comuns, no campo das memdrias em disputa, onde
se processam constantemente tentativas de silenciamento e construcdes de
invisibilidade, como que num esfor¢o de esquecer essa matriz cultural formadora da
brasilidade.

Vivendo na linguagem, agora como lugar de memoria, Zé Pequeno pode chegar
até nds nessa pesquisa, pela importancia que teve como lider religioso, mas, sobretudo,
como curador e mago; pela amplitude de sua atuagdo, e ainda que, ocupando uma
posicdo marginal e estigmatizada na sociedade que vivia, foi capaz de transcender a
relacbes de classe e de cor, perdurando enquanto lembranca coletiva. E essas
lembrancas enquanto tais, enquanto lugares, nas relacdes complexas entre a lingua e a
historia, s6 encontram na linguagem sua existéncia, pois como nos ensina Courtine
(2006) “a linguagem ¢ o tecido da memoria”.

A problematica do sujeito

Este trabalho nédo pode ser lido como uma biografia, ou um estudo de caso, sobre
um ‘individuo carismatico”, no sentido weberiano do termo, mas, como descricdo de
um lugar de funcionamento, de uma posicdo-sujeito, desencadeada a partir de um
processo de subjetivacdo, uma forma, dentro de uma determinada ordem simbdlica, uma
posi¢do no discurso: o sujeito é uma fungdo, ndo uma esséncia.Partimos da premissa

estrutural de que o sujeito nada mais é que um efeito da linguagem, o que ndo implica
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dizer que ele ndo possui participacdo alguma no sistema, na estrutura. E a propria
estrutura que possibilita que o sujeito advenha.

Nos relatos que coletamos para a construgdo da pesquisa— testemunhos orais
dessa memdria — 0 que buscavamos é a forma-sujeito “vivida” por José Pequeno, como
efeito, naquela sociedade sertaneja de seu tempo: a do curador, do pai-de-santo, do
vidente, do homem maégico, cercado de poderes misteriosos, sujeito ao mesmo tempo
marginal e detentor de prestigio: dispersdo. Sujeito de dentro e de fora da sociedade em
que viveu, um sujeito-forma, dividido, posicao.

Em nossas entrevistas o enunciado que encontramos: “Z¢ Pequeno, o curador”, ¢
a evidéncia de uma posicdo de sujeito em funcionamento. Para Foucault (2010) o
enunciado é uma funcdo, a unidade elementar do discurso, pertence ao campo dos
signos, ndo necessariamente linguisticos, nem sendo visivel e nem sendo oculto, mas
que faz aparecer conteldos concretos no tempo e no espaco. SO ha enunciado, esse so €
definido, quando possui quatro caracteristicas: referencial, posi¢do de sujeito, ser uma
materialidade repetivel e estar num campo associado. A posi¢do de sujeito como “lugar
determinado e vazio que pode ser efetivamente ocupado por individuos diferentes”
(FOUCAULT, 2010, p. 107) é também:

N&o forcosamente a mesma de um enunciado a outro; na
medida em que é uma funcdo vazia, podendo ser exercida por
individuos, até certo ponto, indiferentes, quando chegam a
formular o enunciado: e na medida em que um Unico e mesmo
individuo pode ocupar, alternadamente, em uma série de
enunciados, diferentes posicdes e assumir o papel de diferentes
sujeitos (FOUCAULT, 2010, p. 105).
Assim além de “curador”, Z¢é Pequeno foi também o “macumbeiro”, ou ainda o

“cozinheiro”, profissdo de sua juventude e marca de sua origem humilde. Ainda para
Foucault (1985) o sujeito, ocupando diversas posicGes é sempre dividido, em seu
interior e com o Outro, sempre objetivado no discurso, em relagcbes de poder muito
complexas. Zé Pequeno ndo poderia existir fora da sociedade que constituiu sua posi¢do
de sujeito, no conjunto de relagOes estruturais inconscientes que presidem as formas
sociais. E Por formas sociais entendemos os sistemas simbdlicos, que estabelecem lagos
e encontram na linguagem seu registro: a realidade culturalmente marcada (CUNHA,

2009) que imp&e uma maneira significante de viver:

A linguagem é um fendmeno social. Entre os fendmenos sociais, € ela
que apresenta mais claramente os dois caracteres fundamentais que
propiciam um estudo cientifico. Primeiramente, quase todas as condutas
linguisticas se situam no nivel do pensamento inconsciente. Falando, ndo
temos consciéncia das leis sintaticas e morfoldgicas da lingua [...] Enfim, a
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falta de apreensdo intuitiva persiste, mesmo quando formulamos as regras
gramaticais ou fonol6gicas de nossa lingua. Esta formulacdo emerge
unicamente no plano do pensamento cientifico, ao passo que a lingua vive e
se desenvolve como uma elaboracdo coletiva (LEVI-STRAUSS, 1989, p.
72).

Dos milhares de curadores, videntes, adivinhos, pais-de-santo, etc., que existem

e existiram no interior do nordeste, a memdria de Zé Pequeno e de sua casa de culto nos
interessa também e especificamente por tratar-se de uma parte significativa da memoria
muita mais ampla, que é a memoria coletiva (HALBWACHS, 2006) afro-brasileira de
Vitéria da Conquista e, por consequéncia, da Bahia e do Brasil. Nossa abordagem
pretendeu aliar os estudos em memoria com aspectos etnograficos da religiosidade
negra de origem banto, tdo pouco conhecidos e tdo pouco compreendidos, no proprio
campo de estudos das religifes afro-brasileiras, de um modo geral.
A construcao da pesquisa: as entrevistas

Como ja dissemos, a memoria dentro de qualquer sociedade é também um
campo de conflitos, traduzindo muitas vezes a disputa de espacos historicos, politicos e
econdmicos. Dentro de uma mesma sociedade, sobretudo nas sociedades formadas por
amalgamas étnicos complexos como a brasileira, existem mecanismos que excluem
memorias consideradas marginais, que estdo ausentes dos espacos oficiais, relegadas ao
siléncio e a invisibilidade (BURKE, 2000). No siléncio, ha muitas falas e sempre que
esbarramos nesses siléncios da historia e da memoria de uma cidade, de um povo temos
certamente encontrado algo importante, algo que precisa ser conhecido e que pede
passagem.

A quase inexisténcia de fontes documentais escritas sobre a vida ou o terreiro de
Zé Pequeno nos forneceu um duplo impulso: a reconstituicdo mneménica pela oralidade
dos mais variados detalhes dessa existéncia, dessa presenca afro-brasileira local, e a
necessidade de entender esse silenciamento como uma forma de esquecimento
socialmente construido, nessa invisibilidade da memdria dos vencidos no campo das
lutas sociais, em nosso caso: dos negros e seus descendentes. Sem nos colocarmos no
papel de “missionario da memoria dos oprimidos”, evitando polarizagdes esquematicas,
sem afirmar a veracidade maior de qualquer memoria, tentamos, neste trabalho, ouvir
outros interlocutores e permitir 0 acesso a outras memorias, a outras falas, ndo apenas a

oficial ou a mais desejada pela cidade:

Todos concordamos com a potencialidade da histéria oral em permitir
0 acesso a uma pluralidade de memérias e perspectivas do passado. Creio,
contudo, que devemos evitar polarizagdes do tipo memorias “subterrineas”
Versus “memdoria organizada”, ou ainda histéria e memoria “oficial” versus
historia e memoria “popular”. Como tais polarizagdes sdo facilmente sujeitas
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a simplificacdes, corre-se o risco de, com elas, transformar a histéria oral em
missdo e o pesquisador em missionario encarregado de contrapor memdrias
“dominadas” a memorias “dominantes”. (ALBERTI, 2004, p.38)

Marcada pela oralidade constitutiva das proprias tradicdes afro-brasileiras e, na
auséncia de testemunhos escritos da época, como ja dissemos, a vida e a religiosidade
desse curador sertanejo consistem em nosso objeto de investigacdo neste estudo de
memoria, que, obviamente, s6 nos foi possivel acessar pelos testemunhos orais:
depoimentos e entrevistas daqueles que o conheceram em varias esferas de relacGes, que
vao desde os vinculos familiares, até os contatos politicos com chefes locais que iam ao
seu terreiro em busca de votos. Dividimos nossos entrevistados em trés grupos:

(1) Descendentes/parentes em primeiro grau de Zé Pequeno.

(2) Povo-de-Santo: antigos filhos-de-santo e frequentadores do congé de N. S. da
Conceicdo, bem como clientes ocasionais dos servicos magicos ali oferecidos.

(3) Politicos, membros de familias tradicionais da cidade, intelectuais e
contemporaneos, a sociedade mais abrangente, que ndo possuia vinculacdo religiosa
direta.

Nesse leque de entrevistados diversificado que tentamos construir, as
colaboragBes com relatos foram bastante diferenciadas: sobre a vida privada e intima
ouvimos dos parentes consanguineos, o que nao poderia ser diferente. Das pessoas
ilustres e figuras publicas da cidade, conhecemos as relagdes mais amplas que Zé
Pequeno e sua casa mantinham na sociedade local; dos filhos-de-santo e outros
frequentadores do terreiro, conhecemos os detalhes rituais, o pantedo de santos e
caboclos, as praticas magicas, com seu poder e perigo.

Obviamente ndo entrevistamos todas as pessoas que conheceram a casa de Zé
Pequeno, pelo simples fato de que se tratando de uma memoria coletiva da cidade seria
humanamente impossivel abarca-la, mas, privilegiamos os entrevistados que mais
poderiam elucidar elementos da biografia e da atuacdo de nosso curador sertanejo,
selecionando os relatos que mais contribuiam para responder os problemas por nés
levantados no trabalho, suprimindo informacGes que se repetiam e se tornavam
redundantes.

Imagens e testemunhos escritos

Dispomos tambem de algumas imagens fotograficas de Zé Pequeno e tambeém
do conga, que foram utilizadas como “testemunho da imagem” (BURKE, 2004), ndo da
provavel realidade verdadeira da cena que retratam, mas de uma selegdo arbitraria e

muitas vezes consciente, de um imaginario e de um simbolico que o préprio lider
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religioso e seu grupo de culto elaboravam sobre si mesmos. Utilizaremos também essas
fontes visuais para demonstrar, sobretudo, o carater inegavelmente banto do terreiro e
das préticas de Zé Pequeno.

Em relacdo a documentos escritos encontramos apenas dois que tratam do nosso
objeto neste trabalho: uma noticia de jornal de 1981, cinco anos depois da morte de José
Pequeno. O outro, de 2010, é uma espécie de pesquisa jornalistica para um blog, que
entre outras coisas, tem um espacgo que trata da memoria e da historia local, o Blog do
Anderson. O primeiro texto do Jornal Tribuna do Café de 1981 ndo possui autor, ja o
texto do blog foi escrito por Luis Fernandes, jornalista e historiador local. Buscamos
também no Arquivo Municipal e no arquivo da Camara Municipal o projeto de lei do
executivo municipal, que criou a “Rua José Pequeno”, no Bairro Ipanema, exatamente
no local onde funcionou o terreiro e a sua casa de morada. Esse documento foi analisado
no final do trabalho e corroborou com algumas hipoteses apresentadas na pesquisa.

Dos capitulos

No capitulo inicial, tentamos situar o papel da memaria coletiva no universo das
religiGes afro-brasileiras articulando as principais categorias de Maurice Halbwachs em
seu A Memodria Coletiva e as andlises feitas por Roger Bastide nos anos de 1940 em seu
monumental livro: As Religides Africanas no Brasil, no qual o autor discute a
transposicdo de uma civilizagdo africana no meio social novo, 0 mundo do branco, por
forca da escraviddo. Certamente, Bastide é o primeiro a atentar para o fato de que toda
reorganizacdo dos cultos afro-brasileiros no mundo diasporico foi um grande trabalho
da memdria que sobreviveu nos mitos, nos ritos e na linguagem.

Ainda que focando especificamente as tradigdes jeje-nagos e lancando um olhar
nada favoravel para a tradi¢do banto, que ele denomina de “candomblés rurais” ou de
“macumba”, sua contribui¢ao sobre a memoria afro-brasileira ainda ndo foi superada.
Mesmo discordando da sua afirmacdo de que as tradicdes bantas sejam apenas
desagregacdo de uma memoria africana, uma “africa em migalhas”, ele certamente
continua sendo o principal tedrico sobre a memdria nessas religides. No fim desse
primeiro capitulo, procuramos salientar a importancia do nome de Zé Pequeno como
lugar de memoria e o dever coletivo que nos impele a esse reconhecimento, qual seja a
propria ambivaléncia trazida por esse passado, em uma cidade que se imagina como
racialmente branca, mais mineira do que baiana ou, ainda, o estranho epiteto de “suiga

baiana”.
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O capitulo dois possui um carater histérico e antropoldgico. Percorremos
resumidamente o processo de formacéao das religides afro-brasileiras, sua constitui¢éo a
partir da escravidao africana em nosso pais, originadas nas duas grandes matrizes etno-
linguisticas desses cultos, a saber: os falantes das linguas kwa , yorubas (também
chamados de nag6s) e os fon e mahin (chamados de jejes) que forneceram os elementos
fundamentais do candomblé da Bahia, e os falantes de variadas linguas bantos,
sobretudo do kimbundo e do kicongo que, espalhados por todo Brasil, no interior do
territério sobretudo, disseminaram o culto dos espiritos caboclos e antepassados da
terra, originalmente nos calundus coloniais e na cabula, que desaguaram mais tarde nas
variadas formas de candomblé de caboclo, catimbd-jurema, jaré, no terec6, na macumba
carioca e, mais recentemente, na umbanda do Sudeste.

Partindo da antropologia classica sobre o negro brasileiro de Nina Rodrigues,
Arthur Ramos, Roger Bastide e outros, para entender a formacao do conjunto geral das
religibes negras no Brasil, nos apoiamos em Itamar Aguiar (1999; 2007), para
compreender o processo de constituicdo dos primeiros terreiros de Vitoria da Conquista,
que s6 emergem no século XX, mas, se encontram embrionarios nas muitas referéncias
a préticas africanas no Sertdo da Ressaca® desde o século XIX.

A presenga majoritaria de africanos bantos e negros crioulos aqui, e a lida do
gado com brancos e indios, irdo fornecer o pano de fundo para a organizacdo dos
primeiros terreiros fundamentalmente hibridos em sua sacralidade. Nesse percurso, as
pesquisas pioneiras de Aguiar foram nosso suporte quase que exclusivo, na construcao
de um histdrico dessas religides na cidade.

Os capitulos trés e quatro estdo dirigidos mais especificamente a memoria de Zé
Pequeno e seu terreiro, com énfase para sua atuacdo como “curador”. Nesses capitulos,
discutimos a maior parte dos dados coletados no campo, no trabalho das entrevistas e de
algumas das imagens fotograficas que conseguimos: registros visuais dessa memoria
afro-brasileira em Vitdria da Conquista. O capitulo trés volta-se para a etnografia, que
chamamos aqui de “mnemonica”, feita a partir da memoria de nossos depoentes sobre
as variadas praticas méagico-religiosas do terreiro de N. Senhora da Conceicao.

Empenhamos-nos na descri¢do detalhada das grandes festas publicas, como o

caruru de Cosme e Damido, a visdo religiosa do grupo, e o sentido que o préprio grupo

? Sertdo da Ressaca é 0 nome antigo da regi&o ampla entre os rios Pardo e de Contas, que abrangia por
sua vez 0 planalto da Conquista, onde estd situada a cidade de Vitéria da Conquista. A regido foi
conquistada pela Coroa portuguesa nos fins do século XVIII, e inserida no fluxo econdmico colonial com
a implantacdo de fazendas de gado.
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atribuia as suas praticas, passando pelo pantedo de santos e caboclos, enfim, das crencas
e representacdes que tinham em Zé Pequeno o agente privilegiado, de toda uma
cosmologia banto-indigena-catdlica, como classificaria Arthur Ramos, ali sempre
atualizada como sistema de crenca. A partir dos relatos orais de antigos participantes,
muitos destes hoje chefes de seus proprios terreiros, relatamos os rituais de José
Pequeno, ja que seu conga desapareceu alguns anos depois de sua morte, em 1976, mas,
continuou existindo enquanto modelo nos terreiros que dele descendiam.

Contudo, a partir dos fins da década de 1990 e o inicio desde século, muitos
descendentes espirituais de Zé Pequeno abracaram o modelo ritual do candomblé jeje-
nagd baiano, que vem se tornando cada vez mais hegemonico no campo das tradicbes
afro-brasileiras locais, tornando essa memoria oriunda de uma tradicédo religiosa negra
local cada vez mais distante.

Na ultima parte do trabalho, o capitulo quatro, pretendemos responder quais
eram os reais poderes de um curador sertanejo, homem de origem humilde, negro, pobre
e “feiticeiro”, um Outro, um outsider na sua propria sociedade, mas, insistentemente
requisitado por essa mesma sociedade que o marginalizava. Quais eram os fundamentos
da terapéutica magica de Zé Pequeno? Em que consistia sua eficacia, universalmente
reconhecida pelos testemunhos do passado? Como € possivel convergir para um mesmo
sujeito, marginalidade social e prestigio méagico-religioso? Priorizamos na analise o
polo mégico das praticas de Zé Pequeno, pois este é que se oferece como memoria
privilegiada desse lugar, entre parentes, adeptos e conhecidos: ja € sabido hd muito nos
estudos afro-brasileiros a polaridade magica dominante da religiosidade banto, nas quais
Zé Pequeno estava subjetivado como sujeito, como curador sertanejo.

Tomando algumas categorias descritivas classicas do estudo da magia em
Marcel Mauss, na tradicdo socioldgica durkheimiana, procuramos reconhecer o
fendmeno magico em sua exterioridade, fenomeno social, materialidade, “coisa”, nas
palavras de Durkheim (1978), e a sua eficacia como eficacia simbdlica, inscrita no
registro do significante, logo na realidade. A interpretacdo que nos propomos &
inegavelmente aquela da antropologia estrutural, e tributaria do pensamento de Lévi-
Strauss: 0 xama (o0 magico) fornece ao seu paciente uma linguagem, um sentido, para o
non-sense do real. José Pequeno nessa abordagem, desfazendo-nos da ideia de
curandeirismo, ignorancia, superticdo e falsa medicina, surge como importante sujeito

do simbolico, e de sua capacidade de produzir explicacdo, sentido, de significar. Zé
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Pequeno era agente de uma saber que ndo se sabe, um saber do inconsciente, estruturado
como linguagem.
Uma etnografia a partir da memdria

Se esse trabalho de pesquisa, hora materializado nessa escrita, possui algum
significado, certamente € o0 que se assenta na possibilidade de ser uma escuta para essa
memoria, mas, também, uma etnografia a partir da propria memoria afro-brasileira local
que, justamente por tratar-se da memoria de uma “aldeia” no interior do nordeste, da
Bahia, toca questbes de qualquer lugar: memdria subterranea; o eu e o Outro; a
ambivaléncia do passado; os deveres de memoria; os efeitos de sentido; o registro do
simbdlico...

Enfim, problematizar a memdria como parte da vida dos homens e mulheres e
sua inscricdo na realidade, na teia de significados que ela se constitui (GEERTZ, 2011)
ndo na definicdo de um significado real, Unico, ou verdadeiro, mas, de significados
construidos para o real impossivel, real sempre impedido, barrado, inacessivel aos
sujeitos falantes, nessa trama que exige para si um sentido, ndo importando exatamente
qual, ja que o significado sempre desliza pelo significante.

Se conseguirmos demonstrar que Zé Pequeno e seus seguidores construiram, a
partir de fragmentos de uma memoria religiosa africana banto, um sentido para suas
praticas, e viveram de acordo com esse sentido, que se relacionava com outros
existentes na sociedade da qual faziam parte, essa pesquisa em memoria certamente

podera ser considerada satisfatoria.
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CAPITULO I - ZE PEQUENO COMO LUGAR DE MEMORIA

Neste capitulo, pretendemos pensar a memoria coletiva dos grupos religiosos
afro-brasileiros, de suas liderancas, praticas cotidianas, interpretacdes sobre a vida e a
morte, preferéncias estéticas, etc., como uma memoria que em nossa sociedade é quase
sempre subterranea (POLLAK, 1989), e que se constitui invariavelmente no limiar do
esquecimento, reivindicando para si historicamente, um dever de memoria. De um
modo geral, essa memoria afro-brasileira € ainda marcada no seu interior por uma
divisdo classica, desde os tempos de Nina Rodrigues, o qual decomp6s o universo
cultural dos africanos no Brasil em duas grandes linhas, a saber: sudanés e banto,
conferindo & primeira uma superioridade mitico-religiosa, e a segunda uma pobreza
ontoldgica, perspectiva que sempre marcou as pesquisas e estudos afro-brasileiros.

Ainda é pouco conhecida a memdria dos grupos religiosos de origem africana
que se afastam do modelo jeje-nagd, sobretudo nagd, destarte os esforcos que foram
feitos nesse sentido, desde as pesquisas de Arthur Ramos (RAMOQOS, 1943), sobre as
macumbas cariocas, nos anos 30 do século passado, até estudos recentes sobre o culto
aos Caboclos nos candomblés baianos atuais (SANTQOS, 1995). Quando falamos de
bantos é sempre muito dificil separar aquilo que seria de origem africana, recriado a
partir da memoria no Brasil, daquilo que € a prdpria constitui¢do da “brasilidade”, que
estes africanos e seus descendentes formaram, pela antiguidade de sua presenca aqui e
mesmo da plasticidade de seus sistemas culturais originarios que, mesclando-se entre
noés, com o mundo indigena e catélico portugués, nos fizeram brasileiros.

Da mesma maneira, ainda sdo poucas as publicagdes cientificas sobre grupos de
culto do interior do Brasil, dos sertbes marcadas pela atividade pecuéria e de escravaria
negra pouco numerosa, que sio esses bantos, oriundos da Africa Central. A cultura
sertaneja €, nessa perspectiva, facilmente entendida como apenas moldada pelo encontro
do indigena com o branco, ou seja, como cultura cabocla, onde o africano tem uma
colaboracdo modesta. Nosso trabalho talvez venha contribuir pontualmente®, como
estudo de memdria, de uma das muitas formas que a religiosidade banto reconstituiu,
fundindo-se com outros sistemas, o sentido de uma experiéncia de sacralidade

marcadamente africana no Brasil dos sertdes.

* N&o podemos negar a importancia dessa reflex&o, sobre as muitas memorias afro-brasileiras, que nos foi
despertada por trabalhos como os de Itamar Aguiar (1997), Ronaldo Salles Sena (1984) e Reginaldo
Prandi (2001).
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Assim, partindo da conviccéo da existéncia de muitas memorias afro-brasileiras,
entendemos que estas ndo formam um bloco homogéneo de tradi¢bes africanas
herdadas, transformadas, modificadas, ressignificadas no contexto da escravidédo e,
posteriormente, da vida do negro no Brasil. Se a memdria de religibes de origem
africana é subterranea para o conjunto da maior parte da sociedade brasileira, a meméria
de religides ou cultos banto/indigenas dos sertfes nordestinos constitui-se como ainda
mais subterranea no quadro geral dos estudos afro-brasileiros que, abalizados por um
olhar fascinado pelo esplendor nag6-yoruba dos candomblés litoraneos, relegaram por
muito tempo a invisibilidade, diversas praticas africanas de outras origens, tidas como
impuras ou menores, e isso se deu até mesmo entre as tradi¢cbes sudanesas, como 0
exemplo do rito jeje do candomblé baiano, so recentemente investigado em sua historia
e memoria (PARES, 2006). Lentamente, despertamos para a pluralidade de uma
presenca ampla, de culturas africanas variadas, que souberam resistir e se adaptar,

marcando de muitas maneiras quase todos os cantos desse pais.

1.0. M. Halbwachs e a memaria coletiva dos grupos religiosos

N&o ha memodria individual. Pois ndo hd memoria que seja produto de um
Unico individuo, porque este ndo é possivel fora dos quadros coletivos que o
constituiram. O eu s0 existe para um tu, que perfazem assim um nds. Ninguém lembra
sozinho, ninguém esquece sozinho, porque é socialmente que a relacdo lembranca e
esquecimento sdo possiveis. Essa é a primeira licdo que no inicio do classico A
Meméria Coletiva, de Maurice Halbwachs, somos obrigados a reconhecer: o carater
coletivo de toda memoria, e mesmo que esta viva nos individuos ela é sempre produto

dos grupos sociais:

Nossas lembrancas permanecem coletivas e nos sdo lembradas por outros,
ainda que se trate de eventos em que somente nés estivemos envolvidos e
objetos que somente nds vimos. Isso acontece porque jamais estamos sos.
Ndo € preciso que outros estejam presentes, materialmente distintos de nos,
porque sempre levamos conosco e em nos certa quantidade de pessoas que
ndo se confundem (HALBWACHS, 2006, p. 30).

Essas muitas pessoas presentes no eu que, no entanto, ndo se confundem com

ele, sdo forjadas no interior do individuo pela experiéncia da vida coletiva, da vida do
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grupo, da vida social, a Unica que conhecemos humanamente. SO existe memoria
construida coletivamente, pois o ato de lembrar é social, é relacional em sua origem: é o
outro que me ajuda a lembrar ou a esquecer, pois s6 me lembro com outro, ndo
necessariamente com sua presenca fisica ou sua proximidade, mas, nesse outro que
possibilita toda a existéncia de um eu. Ou, nas palavras de Lacan (1985): o eu é um
outro.

Dito isso, o esquecimento ¢ sempre o “desaparecimento” de uma memoria
coletiva mais ampla, que envolvia o individuo e o grupo, que era a base comum para
rememoracdo. Desta forma s6 lembramos efetivamente se nos colocarmos em posicao
relacional as muitas correntes do pensamento coletivo. As aspiracfes, 0s desejos, 0S
pensamentos, as ideias, 0s sentimentos mais pessoais se originam das coletividades nas
quais nos formam, de meios e circunstancias sociais bem definidos que somos lancados

a0 nascer:

Por isso, qguando um homem entra em sua casa sem estar acompanhado
por ninguém, sem duvida durante algum tempo ‘“ele andou s6”, na
linguagem corrente — mas ele esteve sozinho apenas na aparéncia, pois
mesmo nesse intervalo, seus pensamentos e seus atos se explicam por sua
natureza de ser social e porque ele ndo deixou sequer um instante de estar
encerrado em alguma sociedade (HALBWACHS, 2006, p.42).

Mesmo a recordagéo e a lembranga ndo sdo produtos da vontade consciente dos
individuos, ou seja, ndo dependem de um ato de vontade. Pois a memdria ndo esta
apenas nos sujeitos. Ao contrario do que se imagina, ela esta distribuida aleatoriamente
nos ambientes e sdo as forcas sociais em jogo que as fazem emergir, pois estamos
sempre em contato com essas forcas. Mais uma vez é Halbwachs quem afirma: lembrar
é um ato coletivo, mesmo quando realizado sozinho. As faculdades do pensamento, as
categorias, as leituras de mundo, aquilo que julgamos mais intimo sdo, na verdade, uma
l6gica de percepcdo imposta pelos grupos e pela sociedade (e, quando falamos de
sociedade, falamos de linguagem) da qual a memaria ndo poderia escapar. Aquilo que é
aconteceu ou foi mais particularmente pessoal, é estranhamente aquilo que temos mais
dificuldade de recordar.

Ao analisar a memdria coletiva e o tempo, ja no terceiro capitulo, Halbwachs
comeca afirmando a dimensdo social desta categoria fundamental de apreensdo da

realidade. O tempo existe como fendmeno na natureza, mas sua compreensao pelos
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homens sO ocorre a partir de uma convencao estabelecida no social para as divisdes, as
duracd@es, os limites, os periodos, os ciclos, etc., fundando-se assim uma representacao
coletiva do tempo. E a tradicdo que acomoda os homens coletivamente organizados nas
divisbes temporais. Divisdes que, na perspectiva estrutural, sdo constituidas pela fungédo
simbolica de nossa espécie, percebidas no cosmos, que paulatinamente se afastam de
suas origens simplesmente fisicas e astronémicas e ingressam nas dimensdes sociais e
culturais.

Negando a possibilidade de uma compreensdo temporal fundada nas duragdes
individuais, Halbwachs nos coloca simultaneamente na dificuldade de estabelecer um
tempo Unico para todas as sociedades e grupos humanos, e afirma que ndo ha divisGes
de tempo comuns e universais, critica os historiadores que buscam uma “cronologia
universal”, porque ha tantos tempos coletivos como sociedades humanas na terra. Ainda
assim, para 0 autor, numa mesma sociedade ndo existe um tempo social Unico, pois,
apesar de tomar marcos comuns, os diversos grupos sociais atribuem diferentes
significados a esses marcos: o0s diversos fatos e acontecimentos ocorridos nas duragdes
gue chamamos tempo, ndo afetam da mesma maneira as diversas consciéncias coletivas,
pois cada coletividade interpreta e atribui sentidos distintos aos acontecimentos, e
mesmo quando dois grupos se fundem dando origem a uma nova coletividade modifica-
se a consciéncia temporal em extensdo e contetdo. Da mesma forma, o tempo da
memoria carrega suas particularidades proprias. Nesse momento, as primeiras oposicoes

entre tempo histérico e memoaria coletiva sdo enunciadas:

A memoria coletiva retrocede no passado até certo limite, mais ou menos
longinquo conforme pertenca a esse ou aquele grupo. Além disso, ela ja
ndo atinge diretamente os acontecimentos e as pessoas. Ora, é
precisamente 0 que estd além desse limite que prende a atencdo da
Historia. As vezes se diz que a Histdria se interessa pelo passado e ndo
pelo presente. Entretanto, para ela o que é passado € 0 que ja ndo esta
mais comprometido no terreno em que ainda se estende o pensamento dos
grupos atuais (HALBWACHS, 2006, p. 133).

Dessa maneira, historia e memoria se colocam em posi¢cdes opostas, nas suas
relagbes com tempo, e sobretudo, com o passado. A historia se encarrega daquilo que a
memoria ndo pode mais alcancar, do “passado em si”, j4 que por esse raciocinio a
mem@ria estaria ancorada num eterno presente, pois, recordar é reconstituir o passado

com os elementos do hoje, da percepcdo e da consciéncia atual de quem recorda.
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Halbwachs desconfia da autoridade da historia sobre o tempo, e postula um tempo de
memoria imovel, que ndo reconhece plenamente as categorias de presente e passado,
consideradas apenas uma convencao inapropriada, pois o tempo mneménico s6 pode ser
mais ou menos vasto, dentro daquilo que se convencionou chamar de passado. Sendo
assim, o tempo nao passa: ele dura, subsiste, permanece, caso contrario seria impossivel
lembrar e, nesse quadro de ideias, aquilo que chamamos de consciéncia individual é
nada mais, nada menos, que o local por onde passam as correntes do tempo coletivo e

social:

O tempo s6 é real na medida que tem um conteldo, ou seja, na medida
que oferece ao pensamento uma matéria de acontecimentos. Ele é
limitado e relativo, mas tem uma realidade plena. E bastante amplo para
oferecer as consciéncias individuais um contexto de respaldo suficiente
para que estas possam nele dispor e reencontrar suas lembrangas
(HALBWACHS, 2006, p. 156).

Assim como o tempo, 0 espago esta em estreita ligagdo com a memoria coletiva.
O mundo exterior e as divisdes espaciais da realidade estdo marcadas em nosso eu, sao
partes inseparaveis da constituicdo da personalidade. Toda organizacao espacial traz a
marca de muitas pessoas e dos grupos e estdo ancoradas em lembrancas e maneiras de
ser e viver. E também a dimenséo grupal/social que molda os espacos e Ihe imprime
uma imagem, que no final € a mesma imagem do grupo que a construiu, que penetrando
os diversos niveis de pensamento revelam a ideia que o grupo tem de si mesmo, ou seja,
constitui-se no espaco uma memdoria coletiva. Os grupos se ligam aos lugares, criam
tradicGes e resistem as mudancas bruscas e transformacdes racionalmente arquitetadas
do espaco.

Para Halbwachs, essa resisténcia as mudancas, na verdade resisténcias da
memoria, é que permitem ilhas de arcaismos em bairros novos, velhos costumes,
profissbes, locais de lazer em lugares profundamente modificados em sua estrutura.
Mesmo quando o0s grupos ndo tém como permanecer em sua ligagdo fisica com o
espaco, e sdo compulsoriamente levados a se deslocar, mantém-se os vinculos afetivos,
partes de si, recordagdes e tentativas quase sempre bem sucedidas de reconstitui¢édo em
outros sitios, dos velhos sentidos e costumes. Até os edificios derrubados e as “ruas
apagadas” ainda conservam referéncias, nomenclaturas, expressdoes € mesmo vestigios

materiais do que foram outrora pela forca de uma memdria espacial dificil de ser
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suprimida. Em Vitdria da Conquista, por exemplo, existe uma rua como 0 nome de
“José Pequeno”, uma via perpendicular a avenida da antiga chacara que constituia seu
terreiro. O espaco religioso ndo existe mais, porem sua casa de morada, ainda
permanece, sendo hoje ocupada pelo servico SAMU 192, de atendimento movel de
urgéncia. No lugar do saldo de cerimbnias ha um grande galpdo que serve de
almoxarifado da Secretaria Municipal de Salde. Parece-nos uma coincidéncia
imprevista a ocupacdo desse local por 6rgdos de satde, num lugar que durante tantos
anos foi um espaco de cura para tantas pessoas.

Ainda que a existéncia de diversos grupos, sejam eles familiares, politicos, de
oficio ou religiosos, etc., ndo se confundam explicitamente com espaco e formem
sociedades locais variadas, com fins bastante diversos, ndo é possivel pensar que apenas
a reunido de pessoas num mesmo local baste para guardar uma memoria especifica
associada ao espaco. Da mesma maneira, para as formacdes coletivas mais importantes
é quase impossivel imagina-las, sem associa-las a uma configuracdo espacial especifica.
Nos diz o autor, que quanto mais nos deslocamos no passado, isSO se mostra mais
evidente. N&o héa grupo, classe social, coletividade que deixa incélume sua presenca nos
lugares, ndo h& nenhuma paisagem urbana ou rural que ndo carregue a marca dos

homens que ali vivem ou viveram:

Assim ndo h&4 memoria coletiva que ndo aconte¢ca em um contexto
espacial. Ora, o espago é uma realidade que dura: nossas impressdes
sucedem umas as outras, nada permanece em nosso espirito e nao
compreenderiamos que seja possivel retomar o passado se ele nédo
estivesse conservado no ambiente material que nos circunda. E ao espaco,
a0 NOsSO espaco - 0 espaco que ocupamos [...] que devemos voltar nossa
atencdo, é nele que nosso pensamento tem de se fixar para que essa ou
aquela categoria de lembranca reapareca (HALBWACHS, 2006, p.170).

A memoria em seu tempo nao cronoldgico, imovel, continuo, necessita das
localizagdes cheias de significados, dos lugares marcados pelos costumes, pelos signos,
pelos afetos, pela vida que ali se deu, para que mais facilmente seja evocada e
reconstituida. Ndo h& memoria coletiva separada dos lugares onde ela se fez.
Obviamente, ndo podemos reduzir a ideia de espaco em Halbwachs apenas na sua
acepcéo fisica, concreta. O espaco € antes de tudo uma dimensdo social, ndo apenas
sensivel, e ficaria dificil imaginar essa categoria pensada por um individuo que ndo

estivesse encerrado em qualquer sociedade. Até mesmo a ideia de propriedade privada
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do solo/espaco/lugar, por grupos e individuos ndo faria nenhum sentido se ndo houvesse
uma intervencdo da memoria coletiva para efetivar e garantir sua aplicacdo, pois, so se
pode estabelecer uma relagdo permanente com qualquer coisa, com a terra, por
exemplo, quando a sociedade em que se esta inserido admite essa relacéo, originalmente
por si sé arbitraria. Estamos agora nas demarcag6es juridicas, que por sua vez também
evocam memorias, estabelecem limites e representacdes espaciais proprias. Da mesma
forma, existem memorias coletivas ligadas ao espaco ocupados por grupos econdmicos,
religiosos, politicos, etc. Referindo-se a memdria espacial das coletividades, Halbwachs
chama a atencdo especificamente para os grupos religiosos, que até mais do que 0s

outros, se pretendem duradouros e imutaveis no tempo e no espaco:

Mais do que qualquer outro, um grupo religioso precisa se apoiar hum
objeto, em qualquer parte da realidade que perdure, porque em si ele ndo
pretende mudar, enquanto a sua volta todas as instituigdes e 0s costumes
se transformam e as ideias e experiéncias se renovam. Enquanto os outros
grupos se atém a persuadir seus membros de que suas regras e arranjos
permanecem iguais por todo um periodo, mas um periodo limitado, a
sociedade religiosa ndo pode admitir que ndo seja hoje como era no inicio
, ou que deverd mudar no futuro. Como qualquer elemento de estabilidade
que faz falta no mundo dos pensamentos e dos sentimentos, é na matéria e
em uma ou muitas partes do espago que ela precisa garantir seu equilibrio
(HALBWACHS, 2006, p. 184).

Por tudo isso, quando se quer destruir ou aniquilar determinada memoria
coletiva religiosa, o primeiro alvo a ser atacado s&o as configuracdes espaciais onde esta
se inscreve: os edificios sagrados, os bosques dos deuses, as pedras de adoragdo, 0s
recintos de sacrificio, ou seja, a demarcacao espacial das crencas dos homens. Os altares
de antigos deuses devem dar lugar a outros altares para que sua memdria seja banida.
Da mesma maneira, quando se constréi um novo templo, outro espaco é consagrado, o
grupo religioso se sente renovado e expandido em suas forcas, e sua crenga se
consolida. Evocar os sentimentos religiosos é evocar também, na maior parte das vezes,
uma geografia e uma topografia sagrada. No entanto, isto ndo significa dizer que
qualquer outro lugar ndo possa participar da sacralidade original de um lugar santo, pois
a onipresenca de Deus ou dos deuses, se estende a qualquer ponto onde sua imagem ou
nome seja evocado e assim qualquer espaco participa, por uma estranha aproximacao

mental e mistica, dos espacos sagrados da origem. Como nos diz Halbwachs (2006, p.
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187): “Jesus Cristo foi crucificado nao somente no Golgota, mas em todos os lugares
em que a cruz ¢ adorada [...]”. Esse axioma talvez sirva para todos os sistemas
religiosos. Finalizando reafirmamos, conforme Halbwachs, a preeminéncia da memdria

coletiva religiosa sobre 0 espaco:

A sociedade religiosa quer se convencer de que ndo mudou, embora tudo
se transformasse ao seu redor. Ela s6 consegue isso encontrando 0s
lugares, ou reconstituindo a sua volta uma imagem ao menos simbdlica
dos lugares em que se constituiu — porque os lugares participam da
estabilidade das coisas materiais e é fixando-se neles, encerrando-se em
seus limites e sujeitando nossa atitude a sua disposi¢do que o pensamento
coletivo do grupo dos crentes tem maior oportunidade de se imobilizar e
durar. Esta é realmente a condi¢do da memoria (HALBWACHS, 20086, p.
187).

Destarte, no pensamento sobre a memdria coletiva de Halbwachs é impossivel
separa-la das categorias de tempo e espaco coletivamente construidos pelos grupos
sociais. HA muitas maneiras de representar tempo, de extrair significados e sentidos,
como ha muitos grupos sociais que dele participam e mesmo possuam uma base comum
para compreendé-lo. Como, também, ha tantas formas de representar o espaco, quanto
as coletividades que dele dispdem, sejam juridicas, econdémicas, religiosas ou outras.
Cada sociedade recorta 0 espaco com Seus proprios critérios, mas, com a mesma
intencionalidade de conter e despertar determinadas lembrancas e outras tantas
memorias. Halbwachs nos ensina que jamais saimos do espaco, e quando lembramos,
aquele lugar continua existindo num tempo que subsiste na memdria. Quando a
lembranca ndo consegue mais, mesmo que confusamente situar os lugares, isso significa

gue estamos numa regido do passado em que a memoria ndo pode mais alcancar.

1.1. Roger Bastide e a memdria das religides afro-brasileiras

Certamente, serd& Roger Bastide o primeiro a encarar o problema das
sobrevivéncias religiosas africanas no Brasil a partir de uma perspectiva de memoria.
Desde sua chegada ao Brasil em 1938, integrou a missdo de professores europeus a
recém-criada Universidade de Sdo Paulo, USP, para ocupar a catedra de sociologia, que

anteriormente tinha sido ocupada por Claude Levi-Strauss. Como membro da "misséo
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francesa" contratada para nucleo do corpo docente da Faculdade de Filosofia de S&o
Paulo, lecionou quase vinte anos no Brasil (1938-1954), onde recebeu o titulo de
"doutor honoris causa" pela Universidade de Sdo Paulo. Foi membro das sociedades de
sociologia e psicologia de Sdo Paulo, de antropologia no Rio de Janeiro, de folclore no
Rio Grande do Norte, e do Instituto Histérico do Ceara. Bastide ird se interessar por
sobremaneira pelas diversas religibes afro-brasileiras, até mesmo iniciando-se no
candomblé da Bahia, bastante impressionado com o grau daquilo que se apresentava
como a “pureza” do culto nagd, encontrado no nordeste brasileiro, principalmente na
cidade da Bahia e secundariamente em Recife (BASTIDE, 1978).

Fascinado pelo que considerard uma interpenetracdo de civilizagdes®, uma
Africa preservada no Brasil pelos antigos descendentes de escravos nos candomblés e
xangds do nordeste, sobretudo, esse encontro de civilizagbes diferentes e, em certa
medida antagbnicas, se mostrard como um desafio de primeira grandeza para
compreensdo socioldgica bastidiana: como € possivel a coexisténcia de mundos dispares
que se tocam na vida dos negros brasileiros? Negros esses que estdo ao mesmo tempo
préximos e distantes nessas polaridades socioculturais, que vivenciam 0s matizes
africano e ocidental, fetichista e cristdo, branco e negro? Como se deu ou foi possivel a
reconstituicdo de uma Africa mitica e mistica, sagrada, fantastica e idealizada por
homens e mulheres oprimidos dentro de um modelo societario aristocratico e escravista,
engendrado desde os primordios da colonizacdo?

Para responder a tais perguntas, Bastide se vé obrigado a recorrer as categorias e
aos problemas da memoria, as Unicas capazes de oferecer explicacfes plausiveis para a
realizacdo do complexo e gigantesco trabalho de transplantacdo de um mundo africano
aclimatado a civilizacdo luso-tropical brasileira; mundo africano que ele também chama
de “ilhas” de Africa, num oceano de brasilidade em constante relacdo, e também
choque. Para Bastide, isso sé foi possivel, a partir de uma acdo da memaria no interior
dos processos de transposi¢do cultural, sobrevivéncias miticas e rituais, atualizacdo de
valores e idiossincrasias dos africanos e seus descendentes.

Se a organizagdo dos candomblés e de todos os sentidos culturais africanos
agregados a estes foi um trabalho da memoria, que critérios mnemonicos foram

utilizados dentro da realidade possivel do trafico e da escraviddo no Novo Mundo, ou

* Conceito desenvolvido e ampliado para toda a América Negra, ndo apenas o Brasil: “As
interpenetracdes de civilizagdo ndo constituem fénomeno novo, ligado a expansdo européia do século
XIX. Ao contrario, pode-se dizer que a Histdria da humanidade toda é a historia do contato, das lutas, das
migracdes e das fusdes culturais”. (BASTIDE, 1985, p. 23)
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seja, como operou a selecdo de lembrancas que foram chamadas a vida na constituicdo
de um novo lugar para velhas crencas, na ambientacdo forcada dos deuses yorubas e
daomeanos & América portuguesa catolica e indigena? O que pode ser lembrado? O que

devia ser esquecido?

E possivel avancarmos mais e verificar o que desapareceu do mito e
por qué? O mito retrata 0s acontecimentos de um passado misterioso
representa a estrutura de uma determinada sociedade, reflete a
organizacdo das linhagens, a formac&o da autoridade, as regras da vida
comunitaria. Ora, vimos que a escraviddo destruira a organizacao da
sociedade negra; ela péde se reconstuir no Brasil reinterpretando, sem
duvida, alguns costumes arcaicos mais resistentes como a poligamia
ou o respeito aos velhos, mas reconstituiu-se naturalmente, conforme
as normas e os modelos da sociedade brasileira (BASTIDE, 1985, p.
335).

Que memodria foi possivel na reconstituicdo, nas lembrancas e sobrevivéncia nao
sO dos mitos, mas dos ritos e mesmo de outros costumes africanos ndo necessariamente
religiosos, para a constituicdo no Brasil de uma agora nova tradi¢do de culto regular e
publico as divindades nagds e jejes, confrontadas com uma realidade hostil,
importunadas pela acdo catequética do clero catdlico, negadas pelo estatuto inferior da
escraviddo, banidas dos espacos publicos e da visibilidade necessaria a qualquer pratica
religiosa. Que memdria permitiu a sobrevivéncia nos candomblés de uma auténtica
religido africana, e ndo a sua simples degeneracdo em feiticaria e charlatanismo
grosseiro diante das massas negras e pobres das grandes cidades costeiras nordestinas?

Divergindo parcialmente de Halbwachs que, como vimos, estabelece a
preeminéncia total do grupo sobre os individuos, Bastide se mostra incrédulo diante de
tal afirmagdo, pois para ele é “a estrutura dos grupos e ndo ao grupo como tal, que
devemos nos referir para compreender os motivos das sobrevivéncias ou dos
esquecimentos nas tradi¢des religiosas africanas” (BASTIDE, 1985, p. 341). Sem nos
dizer exatamente o que seriam essas estruturas, aponta para as diversas categorias
sociais internas como: sexo, idade, chefias, etc, como as responsaveis pela lembranca,
ndo a lembranga total, mas fragmentos, aspectos diversos dessa memoria africana
reconstituida. Dessa forma, a evocagao dos mortos esta a cargo dos homens, o culto aos

deuses, a cargo das mulheres, etc., numa troca incessante de papéis mitico-rituais.
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Bastide compara essas categorias internas do grupo a atores em peca de teatro, onde a
fala de cada um depende da resposta dos demais, para que o quadro geral possa ser
compreendido. A memoria reconstituida de africanos no Brasil seria comparada a um
jogo cénico, que liga fala e gestos, e onde cada ator deve completar a acdo do outro,
para que o didlogo possa fazer sentido.

Como Halbwachs, Bastide afirma que s € possivel memdria coletiva dentro de
quadros sociais onde esta possa sobreviver. O questionamento que se coloca é de que:
se a escravidao rompeu com as estruturas originais africanas no Novo Mundo, e ndo ha
mais moldura social para dar suporte as lembrangas, como foi possivel a formacao de
religides africanas, no caso especifico do culto jeje-nagd, tdo préximas as matrizes,

verdadeiras sobrevivéncias civilizacionais?

O esquecimento foi, no caso das religibes afro-brasileiras, provocado
menos pela mudanca do meio, pela necesséaria adaptacdo do grupo as
novas condic¢Bes de vida ou pela acdo do tempo que tudo corréi, que pela
impossibilidade de encontrar no Brasil, num mesmo lugar, todos os atores
complementares. Certamente esforcar-se-d0 por reconstituir todo
cerimonial de seu pais de origem (BASTIDE, 1985, p. 341).

A ideia de drama religioso e litirgico encenado por atores diversos, explica
inclusive a sobrevivéncia mais fidedigna do repertério religioso jeje-nagd nos grandes
centros litoraneos do nordeste: Salvador, Recife e Sao Luis, especialmente, area dos
candomblés, xang6s e da mina-jeje, e seu quase desaparecimento nos meios rurais. Foi
nas cidades escravistas do atlantico sul, que receberam levas constantes e sempre
renovadas de africanos sudaneses, que todo, ou quase todo, o drama mitico e ritual se
refez como memoria, pois ai se encontravam a maior parte dos atores que fizeram as
lembrancas emergirem. No meio rural, a dispersdo dos negros pelos sertdes, seu
isolamento relativo aos centros portuarios (onde a cada novo navio a Africa se
reproduzia atual e viva), impossibilitou a reconstituicio mnemanica, pois a escassez de
atores era também a escassez das lembrangas, que sO reconstituiram de forma
fragmentaria e esparsa. Nos sertdes ndo serdo africanos ocidentais os artifices das
sobrevivéncias africanas.

Quanto ao problema do espaco e sua ligagdo com a memoria, Bastide concorda
com as assertivas de Halbwachs sobre a necessidade da fixacdo material das

lembrangas, a existéncia de uma geografia e a topografia sagrada que ocupa nas
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consciéncias dos homens uma fungcdo mnemaonica constante. Entdo, como falar de uma
memoria africana religiosa, ja que a Africa mie estava perdida, distanciada pela
imensiddo do atlantico e para maioria dos escravizados, definitivamente, para sempre. A
memoria do grupo religioso necessitara criar novos centros materiais, que entendemos
constituir lugares de memoria, para fixacdo das lembrancas, o que ele chama de

“imagens mentais”:

Os candomblés com seus pejis, seus bosquetes de arvores sagradas, suas
casas dos mortos, a fonte de Oxala, constituem a reconstrucdo da
topografia sagrada da Africa perdida, sendo preciso acrescentar que as
primeiras pedras sagradas foram trazidas da Africa, ainda embebidas da
forga sobrenatural dos Orixas, forca que, por mistica participacdo, passou
a todo espaco ambiente (BASTIDE, 1985, p.343).

Admitindo que a memdria coletiva seja um somatorio de imagens mentais,
gestos, ritos, atitudes, etc., essa sO se efetiva quando vivenciada pela comunidade de
descendentes de africanos reunidos, pois ai se da as intercomunicacfes dos diversos
papéis e das préaticas ancestrais, agora lembradas. Dentro dessa perspectiva, se torna
supérfluo dizer que os ritos possuem uma tenacidade mnemanica maior que a dos mitos,
pois, inscritos nos corpos, sao mais facilmente acessados pelos grupos/individuos que
lembram. Com isso, Bastide ndo estd nos dizendo de uma perda das narrativas miticas,
mas, de uma dificuldade maior de lembra-los, ou reconstrui-los em sua inteireza. Os
mitos que subsistem, também se encontram, sobretudo, na mdo dos especialistas
religiosos, dos sacerdotes babalads e babalorixas, responsaveis em maior grau por sua
manutencdo e preservacao, pois, no caso do candomblé, sdo os mitos que na maior parte
das vezes explicam a complexidade ritual. Por conta da dimensao “mais intelectual” da
mitologia, essa esbarra nos mistérios exotéricos da seita e mesmo na no¢do fundamental
do segredo iniciatico.

Obviamente que, nas suas relagdes com o mundo branco circundante, as
confrarias religiosas negras procedem a alteracdes e novos significados que podem atuar
e mesmo modificar a memoria coletiva, mas, nunca mudar a natureza das lembrangas,
apenas disfarcando-as. Entender a memoria coletiva africano-brasileira € mesmo para
além de lembranca e esquecimento, compreender as metamorfoses, sobretudo a imagem
dos deuses/orixas em confronto com as representacdes catolicas. Assim, chegamos ao

problema do sincretismo religioso, a mascara branca dos deuses negros, a estratégia
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complexa de adaptacdo de velhas crencas a um meio social estranho e novo. Na
conclusédo de suas reflexdes sobre o problema da memdria, Bastide pontua os seguintes

aspectos:

1° - H& dois tipos de lembranca, as motoras e as intelectuais. As
representagdes coletivas e o0s mitos resitem melhor quando
compreendidas na trama dos gestos. 2° - N&o é tanto o grupo que explica
os fenbmenos de conservacdo ou de esquecimento, mas sua estrutura ou
sua organizagdo; (...).3° - As lembrancas transmitidas e herdadas dos
ancestrais ndo subsistem a ndo ser na medida em que podem se introduzir
nas estruturas atuais da sociedade; é porque as seitas africanas funcionam
que a memoria coletiva africana continua na nova terra;(...).4° - Os mitos,
guardando uma certa riqueza de detalhes, tendem a se descristalizar, a se
esquematizar, para serem antes de tudo, uma justificativa ou uma
explicacéo dos ritos, das formas ou dos tipos de sacrificios, dos tabus e
das sequéncias cerimoniais (BASTIDE, 1985, p. 356).

Apesar de a anélise bastidiana colocar as religides afro-brasileiras diante do
problema da memdria, é apenas uma parte dessas religides que se constituem para ele
como produtos da memoria, a saber: o culto jeje-nag6. Para aquilo que nos interessa
nesse trabalho, a memdria africana banto/indigena de um curador sertanejo e seus
seguidores, Bastide s6 a compreende como esquecimento e desagregacdo. Fiel a
valoracdo da religiosidade yorubana no Novo Mundo, impressionado com o grau de
fidelidade com que antigos sacerdotes vindos da Africa Ocidental, mantiveram em seus
cultos tradicionais aqui recriados, tomando o candomblé da Bahia como sobrevivéncia
acabada e “pura” dos negros nagods, eleva este a condi¢do de genuina religido africana
no Brasil.

Aos olhos de Bastide, os outros, 0s cultos dos negros rurais, as praticas que vao
da pajelanca ao catimbd, passando pela macumba paulista e carioca no sudeste,
compdem o cenario desolador de uma memdria africana em frangalhos, restos de mitos
e ritos, sobrevivéncias linguisticas esparsas, feiticaria e charlatanismo, que ndo possuem
o caréater religioso organico, a profundidade e a inteireza dos grandes candomblés
litordneos. De alguma forma, perpassa a reflexdo bastidiana toda a divisao radical que
Durkheim (1996) estabelece entre religido e magia, conferindo aos nagbs o primeiro
estatuto e ao polimorfo universo dos cultos banto, o segundo, 0 que nos parece

empiricamente observavel, apesar da fluidez de fronteiras entre magia e religido. Da
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mesma maneira, enquanto as seitas religiosas dos negros das grandes capitais litoraneas
sdo obra de coletividades, a magia dos negros do interior de um Brasil rural, sdo préaticas
de individuos atomizados pelas imensiddes isoladas, mescladas a préaticas indigenas e ao

catolicismo magico rural:

O isolamento, a mobilidade que sucederam a escraviddo, bem como a mistura
dos negros caboclos e brancos nos mesmos bairros, ainda permitem aos
descendentes dos primeiros africanos manterem a magia como arma de
defesa individual ou como sucedaneo da medicina em regibes muito pouco
povoadas para que um médico ai se estabeleca. Mas ndo permitem a
organizacdo de cultos institucionalizados. Com efeito, a memoria coletiva
ndo podia funcionar por falta de grupos estruturados: dissolvia-se em uma
multiplicidade de memdrias individuais, submetidas a acdo devoradora do
tempo (BASTIDE, 1985, p.395).

Ao invés de compreender as praticas terapéuticas e magicas individualizadas,
como caracteristicas intrinsecas da religiosidade banto, fartamente documentada por
etndgrafos, viajantes, conquistadores e missionarios na propria Africa Central, e
reproduzidas no Brasil desde os tempos coloniais, nos famosos “calundus”, ¢ a forga
sociologica de desagregacdo da memoria africana em condicdes que ndo lhe favorece,
que Bastide atribui a ndo existéncia nesse meio interiorano e caboclo, de uma religido
propriamente africana.

Curadores negros como Zé Pequeno, e seu grupo de culto, sdo entendidos na
Otica bastidiana como emblemas de uma africanidade corrompida, agonizante na
moldura fornecida pelo catolicismo ruastico do interior, descaracterizada em seus
elementos fundamentais pela cultura cabocla que as cerca. Obviamente que, se
comparado ao esplendor estético, ao apelo hierarquico e a complexidade ritual do culto
dos orixas yorubanos e voduns jejes, o culto de caboclos e espiritos dos bantos passa
por simplorio, pobre, e também “brasileiro” demais aos olhos do pesquisador a procura
do exotico e do “auténtico”. Na superficie de sua pratica, essa religiosidade,
prioritariamente comprometida com a aglutinacdo de elementos e com uma certa
eficacia simbolica, se mostra demasiadamente impura, como radicalmente distante de

uma memoria africana genuina:

Essas duas condi¢des — maior concentragdo de negros num espaco apertado e

sua relativa segregacdo na classe baixa favorece a eclosdo de seitas africanas
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organizadas [nas cidades do interior]. Infelizmente, os etndgrafos
negligenciaram o0s estudos dessas seitas, mercé da razdo bastante
compreensivel de que elas ndo Ihes fornecem sendo sobrevivéncias impuras,
enquanto as grandes cidades litoraneas permitem lhe trazer a luz, os
“africanismos” [...] Ao contrério, temos algumas informagfes mais ou menos
completas pelo menos sobre algumas dessas seitas, as vezes qualificadas
como “candomblés rurais”. Elas nos bastam para medir, mediante alguns
exemplos, a profundidade da desagregacdo de crencas e ritos. (BASTIDE,
1985, p. 397).

Assim, desagregacdo da memdria e impureza constitutiva € o que caracteriza as
seitas africanas do interior, descompromissadas que estdo com valores africanos
originais, funcionando dedicadas apenas & magia individual. Escapando-lhe o sentido de
permanéncia de outra africanidade presente entre nos, esses “bantuismos em trajes de
brasilidade”, ¢ na desqualificagao desses cultos interioranos ou desses candomblés
rurais, simulacros dos verdadeiros candomblés, representantes de uma memoria rota,
pulverizada, estilhacada, uma memoéria em migalhas, que Bastide reafirma a
superioridade do culto nagd, este sim uma obra bem aperfeicoada da verdadeira
memoria africana no Brasil: religiosa e coletiva. Afirma-se dessa maneira, a oposicao

religido versus magia, individuo versus sociedade, tdo cara a sociologia durkheimiana.

1.2. Memodria subterréanea e lugar de memoria

Falar de um curador sertanejo, e de seu grupo de culto, no interior do estado da
Bahia, numa localidade remota do sertdo, de proporcGes bastante modestas até a década
de 70 do século XX, distante dos grandes centros litoraneos da cultura afro-brasileira,
onde a presenca do negro ganhou, a partir do movimento modernista, ares de lirismo e
um carater de valorizacdo cultural, é tocar sem divida numa memoria subterranea em
toda extensdo do conceito de Pollak (1989). Vitdria da Conquista nunca se pensou ou
mesmo se identificou, no cotidiano de sua populagdo, como uma cidade de cultura negra
e presenca afro-brasileira. E muito comum ouvirmos, pela boca de seus habitantes, que
0 municipio, por situar-se num regido proxima a fronteira com Minas Gerais, se parece
muito mais com uma cidade desse estado, em termos culturais, do que propriamente

com a Bahia. Nossa experiéncia pessoal de estadia no estado de Minas por alguns anos
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nos leva a refutar essa afirmacéo®. Nessas falas parece-nos haver uma forte necessidade
de silenciar ou de produzir esquecimento sobre a grande populacdo negra da cidade e
seus referenciais identitarios, seja do passado ou do presente. A conclusdo que se impde
ao pesquisador da cultura negra local ¢ de que a cidade ndo deseja se “ver” a partir de
uma memoria afro-brasileira. E alguns fatos nos parecem sintomaticos desse processo:
ndo existem espacos oficiais para esta memdria, poucos sdo 0s estudos e pesquisas
académicas nesse sentido, ha um invisibilizacdo do negro conquistense nos principais
espacos de sociabilidade local.

Tal caracteristica ndo é um privilégio de Vitoria da Conquista, talvez seja
mesmo quase uma regra para todo Brasil: um pais que, historicamente, sempre desejou
0 apagamento de suas ligacdes mais profundas com tudo que o pudesse ligar a Africa
(BRAGA, 1995). Mas o0 que assusta aqui é a dimensdo desse siléncio, dessa
invisibilidade, diante do numero imenso de populacdo negra local, facilmente
perceptivel nas periferias superpovoadas do municipio e na zona rural, o que se
constituem num dado primario da observacdo. Da mesma forma, ainda que néo
tenhamos dados precisos até os anos 90, é impressionante a cortina de fumaca que
sempre encobriu a expressiva cifra de terreiros que a cidade possui, sem contar os que ja
desapareceram (AGUIAR, 2007), e sua atuagdo muito viva no cotidiano das religides da
cidade.

Surgida de um violento processo de conquista territorial no final do século
XVIII, que detalharemos no capitulo seguinte, a cidade de Vitoria da Conquista, parece
pouco interessada na memoria dos grupos vencidos nesse processo. Dos indios
subjulgados e exterminados e dos africanos e crioulos, que originaram o grosso da
populacdo negra e parda local, a cidade guarda poucas recordacdes. Os antigos cronistas
da terra como Tranquilino Torres no século XIX, Anibal Viana e Mozart Tanajura no
século XX°, relatam os momentos cruciais e draméticos da ocupacdo territorial do
chamado “Sertdo da Ressaca”, area que abrangia no passado uma vasta regido do
interior baiano, entre os rios Pardo e de Contas, com destaque para o Planalto da
Conquista, onde hoje esta situada a cidade de Vitoria da Conquista. Nesses relatos os

indios da regido, numa narrativa de colorido quase épico, sdo lembrados na sua derrota e

> Por motivos de estudo residi alguns anos em Minas Gerais, 0 que em mim somente aprofundou a
percepgao das diferencas que Vitoria da Conquista tem daquilo que entendemos por “cultura mineira”.

® Cronistas locais escreveram, respectivamente: O Municipio da Vitéria — Tranquilino L. Torres; Historia
de Conquista: Cronica de uma Cidade- Mozart Tanajura; e Revista Historica de Conquista - Anibal
Viana.
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eliminacdo fisica, nas guerras de ocupacdo portuguesa do territorio, mas, para a
populagdo negra temos apenas algumas referéncias vagas de sua origem escrava. Nada
mais.

Da mesma forma com excec¢édo das pesquisas de Itamar Aguiar sobre as religides
afro-brasileiras da cidade, desconhecemos estudos cientificos sobre a presenca da
religiosidade negra em Vitdria da Conquista’. Falar de uma meméria afro-brasileira

local é certamente tocar naquilo que Pollak nos faz atentar quando:

Ao privilegiar a analise dos excluidos, dos marginalizados e das minorias, a
historia oral ressaltou a importancia das memérias subterraneas que, como
parte das culturas minoritarias se opde a “memdria oficial”, no caso a
memdria nacional. Num primeiro momento essa abordagem faz da empatia
com 0s grupos dominados estudados como uma regra metodolégica, e
reabilita a periferia e a marginalidade (POLLAK, 1989, p.4).

Mesmo que este trabalho se propusesse a uma reabilitacdo de uma memdria
periférica e marginal, algumas surpresas nos aguardavam na pesquisa de campo. As
entrevistas nos mostraram que a memoria do curador José Pequeno e de seu terreiro -
obviamente um culto visto como inferior, nem propriamente concebido como religido
pela maior parte das familias tradicionais conquistenses, dos “homens bons”, tido e
sabido como feiticaria, macumba, reduto de pobres e pretos - ndo se encontrava de
maneira alguma circunscrita aos grupos sociais subalternos ou a populacdo negra e
parda.

Ainda que se tratando de uma memoria subterranea, esta se encontra dispersa em
variados segmentos sociais da cidade, ndo necessariamente apenas os periféricos, pois
em nossas entrevistas a encontramos viva desde em humildes trabalhadores de curtume
e empregadas domeésticas, até nos membros da antiga elite politica e econdmica local.
Ainda que, falando-se de uma memdria dos vencidos, seu alcance nos faz repensar as
fronteiras ténues que separam “opressores e oprimidos”, no fazer efetivo das praticas
cotidianas.

Obviamente que ndo estendemos o sentido dessa pesquisa como uma “missao”,
como a tentativa de contrapor memdrias de opressores e oprimidos, de uma memdria

oficial versus uma memdria subterranea, num esquema binario deformador da realidade.

’ Fomos informados sobre a defesa de duas dissertacdes sobre a religiosidade afro-brasileira de Vitoria da
Conquista em 2012: uma no mestrado em Historia da Uneb de Santo Antdnio de Jesus e a outra na PUC-
SP, no programa pds-graduacdo em Ciéncias Sociais.
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Ndo é de polarizacbes que se trata. Nem mesmo em dar voz a uma memoria
“verdadeira”, “genuina”, “popular”, da cidade de Vitdria da Conquista, a saber, a
memoria de um grupo de culto afro-brasileiro, de negros e pobres urbanos, da pessoa de
seu lider Zé Pequeno, que rivalizaria ou negaria a memdria oficial da cidade, essa
memoria do poder, que sempre privilegiou os conquistadores, as autoridades locais e
ilustres da terra. Ndo é esse nosso objetivo. Reconstituir, a partir da oralidade, as
préticas religiosas da casa de Zé Pequeno, é talvez um esforco em democratizar a fala
sobre as muitas memarias que existem na cidade, na tentativa de entender como estas se

comunicam, rivalizam, se excluem ou se completam:
Para evitar a polarizagdo simplificadora entre memoria “oficial” ou
“dominante”, de um lado, ¢ memoria “genuina” ou “dominada” de outro, é
preciso ter em mente, portanto, que ha uma multiplicidade de memdrias em
disputa. O proprio Pollak chamou atengdo para isso quando observou “a
existéncia, numa sociedade, de memérias coletivas tdo numerosas quanto as
unidades que compde a sociedade” (ALBERTI, 2004, p. 39).

Reconhecendo o carater incontestavelmente subterraneo da memdria a cerca de
um curador negro, numa localidade sertaneja conservadora, que se deseja branca e
cristd, nos parece que em José Pequeno esbarramos numa referéncia regional de uma
tradicdo afro-brasileira. Tradicdo/memdria essa materializada, que tem como suporte o
individuo, no fazer cotidiano, nas suas praticas de cura, de magia e adivinhacdo, no
recrutamento de seguidores e na constituicdo de espagos de culto, para uma vivéncia de
um sagrado africano imemorial aqui reatualizado, num sagrado hibrido de elementos
catélicos e indigenas. No nome de Zé Pequeno estamos plenamente num lugar de
memoria.

Tratando-se de um grupo de culto que tem sua existéncia ancorada na oralidade,
alheio aos registros oficiais, que ndo teve nenhuma descricdo escrita dos
contemporaneos, desprovido de carater institucional formal, legitimado apenas pela
atuacdo de seu lider seus seguidores e clientes, e sua eficacia simbdlica, lider esse que é
quase uma metafora do préprio grupo, o terreiro de José Pequeno dificilmente se
constituiria em objeto de um saber historico convencional. Ao mesmo tempo em que
caminhamos obstinadamente para uma sociedade cada vez mais “historica”, levada
pelas mudancas e eventos, e onde a memoria ndo tem mais lugar, pesquisar grupos

minoritarios e marginais, fundamentados na oralidade, é constitui-los e reconhecé-los
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como esses locais de memoria, porque esta, nas palavras de Pierre Nora, j& ndo mais

existe:

Fala-se tanto de meméria porque ela ndo existe mais. A curiosidade pelos
lugares onde a memodria se cristaliza e se refugia esta ligada a esse momento
particular de nossa histria. Momento de articulagdo onde a consciéncia da
ruptura com o passado se confunde com o sentimento de uma memoria
esfacelada, mas onde o esfacelamento desperta ainda meméria coeficiente
para que se possa colocar o problema de sua encarnagdo. O sentimento de
continuidade torna-se residual aos locais. Ha locais de memdria porque nao
ha mais memaria (NORA, 1993, p. 7).

Mesmo ndo existindo mais o espaco fisico que abrigou o terreiro de Zé Pequeno,
o seu “salao”- na linguagem do povo-de-santo conquistense - pois este fora vendido no
inicio dos anos de 1990 pelos familiares, inclusive as imagens sacras e 0s instrumentos
de culto. Também a ndo existéncia de relatos ou descrices da época das festas,
cerimonias e praticas magico-terapéuticas que ali se davam, nos quase quarenta anos de
atuacdo publica do pai-de-santo e curador, somente o nome de Zé Pequeno ja constitui
por si so, esse lugar de memoria afro-brasileira em Vitdria da Conquista. Nas muitas
entrevistas que realizamos, a simples mencao de tal nome ja evocava nos depoentes uma
série de lembrancas muito vivas, na maior parte das vezes, desse universo religioso e a
presenca dessa sacralidade afro-brasileira. Em quase todos os lugares em Vitéria da
Conquista, que falamos sobre o projeto e a pesquisa que se realizava, era raro ndo ouvir
das pessoas presentes alguma referéncia familiar ou pessoal de contato com esse terreiro
e mesmo com seu Zé Pequeno. A cada passo nos convenciamos mais de que em Zé
Pequeno, e nas lembrangas que seu nome suscitava, nos colocavamos diante de um

significativo lugar de memoria regional e local.
1.4. A ambivaléncia do passado e o dever de memoria
A memdria carrega consigo, como quase tudo, poderes, temores e perigos.

Aquilo que Pollack também chama de “mal do passado”. Tendo morrido em 1976 e

com o fim das atividades religiosas da casa, que cessaram completamente no inicio dos



40

anos 902, a meméria de Zé Pequeno é portadora da prépria ambivaléncia do sentido que
sempre foi atribuido as religides afro-brasileiras. E isso se intensifica quando nos
debrucamos sobre as significativas mudancas religiosas que a sociedade brasileira
atravessou nesses mais de trinta anos que nos separam de sua morte. Sobretudo a crise
do catolicismo brasileiro e 0 avanco progressivo do neopentecostalismo sobre o campo
social das religiGes afro-brasileiras.

Até o final dos anos 70 do século passado, o Brasil se constituia como um pais
de populacdo esmagadoramente catolica, mais de 90%, que porém, abrigava em seu
interior uma série de outras religiosidades que dialogavam, elaboravam trocas e
relagdes, modos de convivéncia, com a matriz fundante da prépria sociedade brasileira:
o catolicismo. Chamado de catolicismo barroco, catolicismo popular, e até mesmo de
sincretismo religioso, que durante todo século XX foi obstinadamente combatido pela
hierarquia catolica, esse catolicismo hibridizado de elementos africanos e indigenas,
possibilitava a permanéncia e a negocia¢do, no varejo do dia-a-dia, de muitas das
praticas, das representacbes e da memoria religiosa dos vencidos no processo de
constituicdo miscigenada do povo brasileiro. Sob 0 manto de N. Sra. da Conceicéo,
caboclos e orixas, pretos-velhos e guias, se abrigavam na casa de Zé Pequeno, naquilo
que, como Canclini (2011), preferimos chamar de “hibridiza¢ao cultural”, tipica das
culturas latino-americanas, ndo apenas no século XX, do que o consagrado conceito de
sincretismo religioso, classico nos estudos de religido afro-brasileira. Discutiremos a
frente, mais de perto essa questéo.

De la para c4, o Brasil das religides mudou, e muito. Ainda que o Unico Deus
possivel, em nosso pais, sempre tenha sido “branco”, o surgimento e¢ o avango do
movimento neopentecostal, a secularizacdo cada vez mais intensa da sociedade e o
declinio numérico do catolicismo tradicional, empurraram ainda mais para a
invisibilidade, reforcaram antigos estigmas e reatualizaram velhos preconceitos vividos
pelos praticantes da religides de origem africana. Perseguidos em seu nascedouro, 0s
cultos afro sempre se constituiram como religides da margem, rotuladas pela famigerada
alcunha de “macumba”. Nunca constituiram no Brasil um campo de legitimidade
alcancados pelo espiritismo de Kardec ou pelo protestantismo histérico. Sobreviveram

como cultos étnicos, ou ainda nas suas relacdes mediadas pelo catolicismo popular e

® Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora e colaboradora muito préxima
das atividades da casa de Zé Pequeno, em 15/10/2011.
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por um espiritismo popular, sempre muito praticado nas camadas desfavorecidas e
medias urbanas.

Reconhecidos universalmente por sua eficacia magica, avidamente procuradas
por uma vasta clientela de ndo-adeptos, o Candomblée e a Umbanda, no entanto, nunca
gozaram do estatuto pleno de religido, numa sociedade marcada por valores racistas.
Mesmo que tenham nos anos 60 e 70 do século XX conseguido se expandir, atravessar
fronteiras de classe e de cor, se enraizar no interior do pais, as suas proprias
caracteristicas intrinsecas limitaram o alcance social destas: sdo religides néo
discursivas, ndo codificadas num livro sagrado, iniciaticas, em certa medida secretas,
ndo institucionais, de base familiar.

Com o crescimento do nimero de adeptos, da forca midiatica e econdmica,
desse neopentecostalismo empresarial de igrejas como a Universal do Reino de Deus
(MARIANO, 1999), que elegeu desde a primeira hora as religides afro-brasileiras como
inimigos numero um, a serem vencidos e eliminados, estas conheceram novamente
niveis de intolerancia comparadas aos da primeira republica. Ataques diretos via radio e
televisdo, apedrejamento de templos, exposicdo de sacerdotes, violéncia fisica e
perturbacdo de ceriménias, etc., ainda que ndo tenham contado com o braco armado do
Estado, mas, com sua conivéncia e indiferenca, a nova intoleréncia contra os cultos
afro-brasileiros, reatualizada pelos neopentecostais, produziu efeitos deletérios no

mundo dos terreiros que ainda ndo somos capazes de mensurar:

A umbanda e o candomblé, cada qual ao seu modo, sdo bastante valorizados
no mercado de servigos magicos. No entanto, embora sua clientela tenha sido
grande (e ndo necessariamente religiosa), ambos enfrentam hoje a
concorréncia de incontiveis agéncias de servicos magicos e esotéricos de
todo tipo e origem, sem falar de outras religides e agéncias que inclusive se
apropriam de suas técnicas, inclusive oraculares. Finalmente foram deixadas
em paz pela policia — quase sempre -, mas ganharam inimigos muito mais
dispostos a expulsa-los do cenéario religioso, contendores que fazem da
perseguicdo as crengas afro-brasileiras um ato de fé, reiterado o tempo todo,
tanto no recinto fechado dos templos como no ilimitado espaco publico da
televisdo e do radio. Seu projeto de recristianizar o Brasil a0 seu modo ndo
fica apenas do ambito da religido: o desejo maior é apagar o orixa da alma
brasileira, limpar a cultura de seus componentes africanos (PRANDI, 2005,
p. 232).
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No momento em que a sociedade brasileira assiste a escalada da intolerancia, da
demonizacgéo, da perseguicdo por novos atores, de religides historicamente perseguidas
e negadas desde o tempo da escraviddo, tocar nessa memoria ndo se coloca como tarefa
das mais faceis. Em diversas entrevistas, na rememoracdo dos informantes, que se da
sempre a partir do presente, como nos ensina Halbwachs, ficou nitido certo mal-estar
desse passado, agora percebido atraves de novas significagbes, construidas pela pressao
social vivida num presente que cada vez mais lanca olhares negativos sobre a
experiéncia religiosa na casa de Zé Pequeno. Determinados familiares e antigos adeptos
do terreiro se recusaram a dar entrevistas e informacGes, alguns hoje se encontram
convertidos pelas novas igrejas, e preferem esquecer um passado que entendem como
“diabolico”, mas que ao mesmo tempo os atravessa de significados e sentimentos
contraditérios, de repulsa, afeto e fascinio.

No Brasil - talvez em qualquer lugar seja assim, nosso dever de memdria toca as
questBes mais sensiveis dessa nacionalidade inconclusa, o ainda nao resolvido da cor e
da classe, e nos conduz involuntariamente a noc¢des de justica e ao acerto de contas com
um passado que nos incomoda, de que se é preciso falar, mas, que produz mal-estar no
préprio ato de sua enunciagdo, no jogo de uma sociedade deformada historicamente em
suas disparidades; que precisa dar conta dos sofrimentos impostos a grupos sociais

inteiros, a eliminacdo de populagdes, ao massacre de culturas:

Antes de mais nada o dever de memdria constitui, enquanto cura terapéutica,
uma tarefa, um trabalho. Mas a diferenca dele para o trabalho da lembranca e
0 do luto é que no dever de meméria ha um imperativo, ausente nos dois,
primeiros casos. Este imperativo vem de fora: ha o duplo aspecto do dever
que é colocado de fora e exerce uma coer¢do, que pode ser vista como uma
obrigacdo (GUAZZELLLI, 2011, s/p).

Por tudo isso, nos fica evidente que a reconstituicdo da memoria de Zé Pequeno
e seu terreiro, ou sua reconstrugdo, como preferem alguns, a partir da oralidade que a
constitui se traduz num dever de memoria, ndo apenas local e particular, mas um dever
que € de toda sociedade brasileira. Dever de memoria para com a populacdo de origem
negro- africana que forneceu quase tudo daquilo que significamos como povo, desde
seu patrimonio genético-populacional até as grandes linhas da cultura brasileira, de tudo
aquilo que nos singulariza, que nos formou nessa miscigenacao intensa, resultando para

0 bem ou para o mal, o produto do que somos.
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Ainda que essa analise seja considerada freyriana demais para alguns, néo
enxergamos como escapar dela, para ancorar em outro mito um Brasil possivel.
Marcados que somos pela violéncia congénita de nossa formacdo, talvez sé nos
salvaremos enquanto brasileiros na globalizacdo pasteurizadora em marcha,
reconhecendo o valor dessa memoria dos vencidos no processo colonial, e que € nossa
memdria, a partir do reconhecimento desse outro, desse africano e seus descendentes,
que, atados pelas duras cadeias de um destino comum aos indios dizimados e aos
brancos conquistadores, soube criativamente colaborar, na resisténcia diaria, a toda
opressdo. Realizar esse dever de memoria diante da cultura afro-brasileira, aqui
personificada em Zé Pequeno e seu terreiro, talvez nos sirva como alento num processo
civilizatorio brutal, que em sua monstruosidade, sua avidez em destruir, sua voracidade

em moer gentes, foi também capaz de fazer brotar na senzala, uma flor.
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CAPITULO Il — AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS EM VITORIA DA
CONQUISTA

O universo das praticas religiosas afro-brasileiras abrange um variado conjunto
de ritos, diferenciados, sobretudo, por filiagdo, aos muitos grupos étnicos africanos
aportados no Brasil por conta do tréfico transatlantico de escravos. Os diversos ciclos
econémicos que marcaram a vida da América Portuguesa e, posteriormente, do Império
do Brasil, trouxeram até aqui uma massa gigantesca de africanos escravizados, oriundos
principalmente de trés regides especificas da Africa: a regido da Guiné portuguesa, na
Africa Ocidental, entre a desembocadura dos rios Senegal e Gambia; do golfo do Benin,
também na Africa Ocidental, na regido chamada pelos traficantes europeus, até o século
XIX, de “Costa dos Escravos”; e, por fim, de uma vasta area costeira mais ao sul, que
compreende as regides do Congo e Angola, na Africa centro-meridional. Também
chegaram ao Brasil africanos provenientes dos dominios portugueses de Mogambique, a
chamada contra-costa, mas em numero relativamente pequeno e nas Ultimas décadas do
trafico.

A historiografia tradicional delimita em quatro os ciclos do comércio de
africanos escravizados para o Brasil, nos quais predominaram interesses estratégicos
dos traficantes portugueses e brasileiros por certas areas e grupos africanos, como
também humores e oscilacdes dos proprios chefes e régulos africanos, empenhados na
empresa escravista. E sabido, no entanto, que o trafico de africanos escravizados para as
Américas centrou-se fortemente nas populacdes da Africa Atlantica, e que 0s europeus
inseriram novas, e ampliaram, praticas escravistas nas ja antigas e tradicionais formas
africanas e islamicas, que ha muito funcionavam no continente em escala internacional.

Em ndmeros que variam entre 9 a 13 milhGes de africanos importados como
escravos para as Ameéricas estima-se que metade tenha desembarcado em praias
brasileiras. Salvador, Recife, Rio de Janeiro e S&o Luis do Maranhdo e, tardiamente,
Porto Alegre, foram a cidades que serviram como portas para entrada dos africanos,
sempre direcionados pelas mudancas nos ventos econdmicos, que exigiam méo-de-obra
abundante para as grandes plantacbes de monocultura e minas e, mais tarde, para 0s
servigos urbanos nos grandes centros escravistas do Atlantico Sul. De 1502 a 1860 o
Brasil se constituird como o maior importador de mdo-de-obra escrava no Novo Mundo,

e seréd o ultimo pais ocidental a abolir o trabalho servil, em 1888.
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2.0 — Antropologia das religides africanas no Brasil

De modo amplo, podemos agrupar os africanos aportados no Brasil em dois
grandes conjuntos lingiistico-culturais, a saber: primeiro, os diversos falantes das
chamadas linguas banto, com predominancia do kicongo, kimbundu e umbundu
(CASTRO, 2000); que foram espalhados por todas as provincias brasileiras, nas grandes
plantacdes litordneas, nas minas e nos sertbes de economia pecuaria;, oriundos,
sobretudo, da regido Congo-Angola ocidental atlantica, de presenca comercial e militar
portuguesa muita antiga. Esses serdo predominantes numericamente em todos 0s
periodos do comércio escravista, tendo como porta principal de entrada os portos de
Recife e do Rio de Janeiro, mas também Salvador, até primeira metade do século XVIII.

O segundo grupo etno-linguistico corresponde aos diversos falantes das linguas
Kwa, da Africa Ocidental, com destaque para o yoruba e o conjunto ewé-fon, oriundos
do Golfo do Benin, que foram comercializados para a Bahia, através do porto de
Salvador, em escala macica, a partir da segunda metade do século XVIII, por conta de
uma série de tratados comerciais desta provincia com os traficantes de escravos de
Ajuda, Badagri, Grande Popo e Lagos, sobretudo. Constituiram-se numa massa de
escravos urbanos da cidade de Salvador e vilas do Recdncavo baiano, de economia
acucareira e fumageira. Obviamente que outras regides também conheceram a presenca
de africanos ocidentais entre sua populacdo escrava, como 0S jejes na capitania das
Minas Gerais e no Maranhdo, e os nagés em Recife e no Rio de Janeiro, mas, em
namero menor e, em alguns casos, num momento tardio da escravidao.

Esses dois grandes conjuntos linguisticos pertencem ao ramo atlantico da ampla
familia das linguas Niger-Congo, e abarcam a divisdo classica presente nos manuais
escolares entre bantos e sudaneses, como 0s principais contingentes de africanos
transplantados para o Brasil.

Sendo assim, é justamente na abrangéncia linguistica/cultural desses grandes
grupos africanos transplantados que devemos buscar as origens religiosas do variado e
polissémico campo das religides afro-brasileiras. A escraviddo que, por suas proprias
caracteristicas de funcionamento na Ameérica Portuguesa, misturou e desagregou etnias,
linhagens familiares e clas, foi capaz de manter, contraditoriamente, e em amplas linhas,
proximidades diversas, semelhancas e sentidos de pertencimento fundados numa origem

lingliistica ou geografica comum, muitos africanos aqui desembarcados, e a seus
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descendentes, no intricado jogo social de formacdo indentitaria. Esse processo ira
confluir no Brasil na constituigdo das chamadas “na¢des africanas”, categorias de
pertencimento originalmente étnicas e geogréficas, e que vdo ganhando, com o fim do
trafico e a crioulizagdo natural, cada vez mais um carater religioso, mitico e suposto de

origem:

Paralelamente & dindmica de identificagdo externa exercida pela classe
dominante, os africanos e seus descendentes foram desenvolvendo novas
formas de solidariedade e de identidade coletiva, na medida que novas
circunstancias o permitiam. No convivio da senzala e dos grupos de trabalho
da cidade, a partir do reconhecimento de semelhancas linglisticas e
comportamentais e da identificacdo de lugares de procedéncia comuns ou
préximos, novos grupos mais amplos foram ganhando uma autoconsciéncia
coletiva. Esse reconhecimento da semelhanca com certos individuos era
reforcado pelo reconhecimento de diferencas com outros (PARES, 2006, p.
76-77).

O pioneiro e fundador dos estudos antropoldgicos das religides africanas no
Brasil foi o professor da faculdade baiana de medicina Raymundo Nina Rodrigues.
Dedicando-se a conhecer os diversos grupos de culto espalhados pela cidade de
Salvador no final do século XIX, ele foi o primeiro a lancar o olhar cientifico da época
sobre os “candomblés” que escandalizavam as elites culturais e politicas baianas e, que,
vinham ha muito sendo denunciados e perseguidos pela imprensa e policia daquela
cidade. Candomblés que eram tidos como antros de feiticaria, devassiddo moral,
curandeirismo e barbarie africana (BRAGA, 1995).

Nina Rodrigues identifica naquelas praticas elementos religiosos predominantes
dos yoruba do sudoeste da Nigéria, chamados de nag6s no Brasil, e ewé-fon, dos povos
daomeanos e mahi, conhecidos entre nés como jejes. Evolucionista, seguidor das teorias
raciais européias em voga, inclusive a eugenia social, suas pesquisas descrevem todo
um sistema mitico e ritual fetichista dos negros baianos que ele denomina de jeje-nagd
que, incapazes “evolutivamente” de alcangar a sutilezas teologicas do cristianismo se
dedicam ao fetichismo “quase” politeista, denunciando assim enfaticamente uma “ilusdo
da catequese” dos africanos.

Demonstrando etnogréfica e linguisticamente a ampla presenca do culto jeje-
nagd na Bahia, Dr. Nina diz, que debalde suas buscas, ndo encontrou na cidade da Bahia
a presenca e elementos religiosos genuinamente bantos, mesmo reconhecendo a

presenca significativa dessas populagdes da Africa Central no estado.:
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Assim, pois, decorrido meio século apés a total extingdo do tréafico, o
fetichismo africano constituido em culto apenas se reduz ao da mitologia
jeje-iorubana. Angolas, guruncis, haussas, etc.,que conservaram suas
divindades africanas, da mesma sorte que negros crioulos, mulatos e caboclos
fetichistas, possuem todos a moda dos nag6s, terreiros e candomblés que as
suas divindades ou fetiches particulares recebem, ao lado dos santos
catolicos, um culto externo mais ou menos copiado das praticas nagos
(RODRIGUES, 1977, p.216).

Apesar de sua maior expressdo numérica, sua maior dispersdo geogréfica e sua
visivel presenca nas préaticas folcléricas e no arcaboucgo linglistico do portugués
brasileiro, serd relativamente tardio o reconhecimento da presenca de elementos
religiosos bantos na antropologia dos cultos afro-brasileiros. O préprio direcionamento
do olhar ocasionado pelas pesquisas de Nina Rodrigues, ird privilegiar a presenca nago
nos estudos posteriores e sera somente na década de 30 e 40 do século XX, com as
pesquisas de Arthur Ramos, nas macumbas cariocas (1943) e de Edison Carneiro, nos
candomblés de caboclo da Bahia (1981), que se inicia a busca pelas sobrevivéncias
religiosas bantos nesses cultos.

Por suas préprias especificidades, entre elas a antiguidade de sua presenca, e
especialmente, pelo nivel de fusdo que essas praticas religiosas de origem banto, tinham
constituido com as outras diversas matrizes formadoras do complexo cultural brasileiro,
ndo era tarefa facil delimitar e mesmo identificar o arcabouco simbdlico mégico-
religioso bantofono nas religides populares de origem africana. Mesmo o estudo mais
abrangente das culturas negras nas Américas, sempre privilegiou 0s aspectos e

sobrevivéncias da Africa Ocidental, em detrimento dos africanos centro-meridionais.

O interesse geral e o conhecimento da historia e do impacto cultural dos
centro —africanos na diaspora atlantica estd muito aquém do dedicado a
Africa Ocidental. O principal problema que um pesquisador enfrenta ao
tentar identificar as contribui¢des dos centro-africanos é que, durante o
periodo do comércio de escravizados, as diferentes regiGes recebiam
porcentagens distintas de grupos étnicos africanos, e até agora ninguém se
debrugou na dificil e demorada tarefa de identificar as diferentes misturas
étnicas existentes. De qualquer modo, como as pesquisas sobre a demografia
do comércio de escravos demonstraram, 0s centro-africanos estavam em
todas as regides (HEYWOOD, 2010, p.18).

Destarte, uma presenca tao significativa e mesmo majoritaria no quadro geral de
africanos escravizados, ndo poderia estar ausente do campo religioso afro-brasileiro. Os

muitos falantes de linguas banto, reunidos no Brasil em denominacdes metaétnicas’

%0 conceito de “denominagdes metaétnicas”, para as diversas populagdes, ou na linguagem escravista
colonial, “nagdes” africanas escravizadas no Brasil, ¢ bastante elucidativo na compreensdo das intricadas
nomenclaturas e divisdes que foram imputadas a essas coletividades no mundo diaspérico. Ver: PARES,
Luis N. Op. Cit., p. 23.
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como ‘“Angolas” e “Congos”, forneceram diversos componentes de organizagdes
magico-religiosas desde o periodo colonial, taxadas de feiticaria por parte da Igreja e
perseguidas implacavelmente pelos aparelhos estatais, como o a cabula e o calundu *°.
Portadores de uma religiosidade profundamente plastica, os cultos bantos serdo
considerados nos estudos antropoldgicos como estruturalmente inferiores, desprovidos
de narrativas miticas e sincréticos ritualmente, quase que uma caricatura das verdadeiras

religibes negro-africanas dos nagos e jejes da Bahia:

Foi a mitica pobrissima dos negros bantos que fusionando-se com a mitica
igualmente pobre do selvagem amerindio, produziu o chamado candomblé de
caboclo na Bahia.

Contrariamente ao que se pensa, 0s negros bantos chegaram aqui em nimero
consideravel. Principalmente o Angola. O folclore regional esta fortemente
impregnado de elementos bantos — os cucunbis, o samba, a capoeira, 0
batuque, os ranchos do boi —mas s6 muito tarde, possivelmente nos fins do
sec. XIX, as sobrevivéncias mitico-religiosas bantos viriam a tona sob a
superficie atual (CARNEIRO, 1981, p.62).

Tardios em sua organizagdo, tidos por “pobrissimos” em sua mitica religiosa,
altamente sincretizados com praticas catélicas e indigenas, no entanto, os cultos bantos
serdo encontrados em todo o interior do Brasil e mesmo nas regides litoraneas onde a
presenca dos angola/congo foi majoritaria. Chamados de candomblés de caboclo, na
Bahia; Macumba, no Rio de Janeiro; Catimbd-Jurema, no sertdo do nordeste; Terecd, no
Maranhdo; Jaré, na Chapada Diamantina; etc., e também Umbanda, no séc. XX, a partir
do sudeste e mais tarde em muitos lugares do Brasil, € ponto pacifico entre os
estudiosos, desde Arthur Ramos, que todos esses sistemas de crenga possuem uma
cosmovisdo magico-religiosa tributaria das culturas e religides dos bantos ocidentais da
Africa Central e Meridional, que admitem a ampla comunicagio entre 0s mortos e 0s
vivos, o culto de antepassados e alguns génios da natureza, as praticas de cura, dos
sortilégios e da magia:

No sistema de concepcOes religiosas dos bantos ocidentais, o culto dos
ancestrais ocupa um lugar fundamental. Os congos chamavam as almas dos
parentes defuntos bakulu e os tekes, ikwii. Na crenca dos povos da bacia do
congo ndo encontramos limites bem definidos entre 0 mundo dos vivos e o

além-mundo. Depois de morrer, o individuo mais tarde reencarnava-se nos
descendentes que tinham o seu nome, frequentemente netos e bisnetos. O

10.«[..]Jdenominagdo calundu encobria praticas magico-religiosas variadas, sempre envolvendo negros,
freqlientemente referidas a dancas, batuques, ajuntamentos, mas as vezes, denominando habitos e usos
gue ndo pareciam ter qualquer articulagdo mais, coerente a ponto de configurarem um rito: fervedouros
com ervas, oferendas de comida a idolos, confec¢do de pequenos embrulhos com ossos, cabelos, unhas.”
SOUZA, Laura de M. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. S&o Paulo: Cia das Letras, 2009. Ver também:
SILVEIRA, Renato da. O Candomblé da Barroquinha. Processo de constitui¢do do primeiro terreiro
baiano de Keto. Edi¢cBes Maianga: Salvador, 2006.
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morto ndo era excluido da comunidade, continuando a ser o verdadeiro
proprietario das terras. Esta atitude para com o antepassado mahamba
prevalece no seio das comunidades dos lundas da regido de Masumba e para
com os azimos entre 0s habitantes de Kazemba (GROMIKO, 1987, p. 174).

Muitos sdo os nomes de espiritos, génios e divindades bantos conhecidos no
Brasil. Zambi (N’zambi) em Angola, e Zambiapungu ou Zambiapongo (Nzambi
Mpungu) entre os bakongos é nome atribuido ao Deus-supremo, criador e 0cioso,
demiurgo distante que se afasta do universo ap0s seu ato criativo. Kalunga o mar, mas
também o reino dos mortos. Lemba, o espirito umbundo da procriacdo. Kariapemba,
espécie de “demodnio” que se apoderava dos escravos, de certa origem congolesa. Os
termos kimbanda, sacerdote, pemba, p6 méagico e cerimonial, a propria palavra
candomblé (kandombele), casa de culto, de invocacao aos deuses ou de oragdo™, etc.

Para além dessas sobrevivéncias religiosas, por assim dizer, de alguns nomes do
repertorio religioso banto que sobreviveram linguisticamente nos cultos, talvez, a maior
e mais importante contribuicdo desses grupos na organizagdo da religibes afro-
brasileiras tenha sido a entronizacéo ritual do culto aos antepassados donos da terra, ja
ndo mais antepassados africanos, perdidos que estavam pelas rotas do atlantico, nas
florestas da bacia do Zaire ou nas savanas de Angola e Cassange, mas, 0s antepassados
brasileiros, mitificados na figura dos “Caboclo”, o dono da nova terra, o indio herodico e
bravio das florestas americanas.

Sobre um pano de fundo africano banto, véo surgir de norte a sul do pais esses
cultos de espiritos caboclos, mas, ndo s6 caboclos, espiritos ancestrais e tutelares
também de outra natureza, como os preto-velhos na Macumba carioca, de origem
cambinda provavelmente, ou os encantados do Tambor de Mina do Maranhao.

Nem sé de Orixas se constitui o pantedo das religiGes africanas no Brasil. A
estratégia banta de adogdo dos espiritos da terra brasileira em substitui¢do aos
inquices africanos, que ndo podiam ser transferidos para o Brasil pelo fato de
estarem presos ao territério em que originalmente eram cultuados, ampliou e
diversificou muito o leque de divindades e entidades cultuadas nos terreiros.

O caboclo, que nada mais é do que o espirito de um indio ancestral brasileiro,
foi originalmente o centro dos mais tarde chamados candomblés de caboclo

de origem banta (PRANDI, 2005, p. 121).

' E interessante notar como uma palavra banto terminou designando o modelo classico do culto jej-nag,
alias todas as praticas africanas do periodo colonial receberam nomes bantos, mesmo aquelas de
procedéncia da Africa Ocidental: calundu (do quimbundo Kilundu) e cabula. CASTRO, Yeda P. Op. Cit,
p. 90
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Obrigatoriamente “sincretizados” com o catolicismo, intensamente fusionados
por elementos indigenas diversos, penetrados aqui e ali por influéncias jeje-nagos, para
mais ou para menos, a depender da localizagdo geografica™, os cultos banto no Brasil
serdo, durante todo o século XX, talvez, a expressao afro-religiosa mais difundida entre
nos, no entanto, a menos compreendida e necessariamente a mais estigmatizada.
Mudando a forma, mas mantendo o sentido de suas crengas originarias, os bantos
brasileiros deram um colorido t&o nacional as suas inUmeras manifestagdes culturais e

religiosas, que nao é tarefa simples enxergar a africanidade fundamental dessas praticas:

O que caracteriza a macumba de influéncia bantu séo os espiritos familiares
que surgem encarnando-se no Embanda, e que séo a sobrevivéncia de cultos
de antepassados de Angola e do Congo. Ha grupos de santos e espiritos que
surgem em falanges. Estas pertencem a vérias na¢des ou linhas. Tanto mais
poderoso é o sacerdote quanto maior é o nimero de linhas em que trabalha.
A regra hoje, é [...] o sincretismo com o espiritismo, o catolicismo e os
préprios cultos negros de origens sudanesas. Todos os santos catélicos,
espiritos das mesas kardecistas e orixas sudaneses aparecem nessas linhas
dos terreiros ou “centros” de influéncia bantu (RAMOS, 1943, p.185 -186).

Espiritos familiares, ecletismo doutrinario, influéncias diversas, constituem o
proprio cerne dessas praticas religiosas marcadamente bantos. Estas praticas
forneceram, em sua aproximacdo com espiritismo de Allan Kardec, as condicbes
necessarias para 0 surgimento e expansdo da Umbanda no Rio de Janeiro, e
posteriormente, o encontro da Umbanda com muitas outras tradi¢des locais bantos, de
outras regides do pais, quando essa modalidade de culto se tornara a mais conhecida e
talvez mais praticada das religides afro-brasileiras no séc. XX. Ao dirigir nosso olhar
para os cultos dos espiritos caboclos e seus congéneres, olhamos para uma presenca
africana fundadora da brasilidade, dialogando com as outras presencas que nos

constituiram como povo.
2.1. A presenca banto no Sertdo da Ressaca
O planalto da Conquista, localizado na regido sudoeste ou meso-sul do estado da

Bahia, area elevada entre o litoral e a caatinga, zona de transicdo morfoclimaética, foi

conhecido durante todo periodo colonial e no século XIX como parte constitutiva do

12 Sobre as variagdes geograficas dos cultos afro-brasileiros ver: BASTIDE, Roger. As Religides
Africanas no Brasil: Contribui¢do a uma Sociologia das Interpenetractes de Civilizages. So Paulo:
Livraria Pioneira Ed.,1985.
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Sertdo da Ressaca, regido geografica de contornos imprecisos entre os rios Pardo e o de
Contas. Tem sua ocupagdo iniciada por volta de segunda metade do século XVIII, com
a violenta conquista do seu territorio por bandeirantes portugueses, vindos do norte de
Minas, a procura de metais preciosos. Liderados por Jodo Gongalves da Costa, preto
forro, do Terco de Henrique Dias, a servico da coroa portuguesa, esses homens
vinculados ao projeto de conquista colonial e, &vidos por riquezas, ddo guerra a trés
povos indigenas que viviam semindémades na extensa area entre os rios Pardo e o de
Contas: 0s mogoyos, também conhecidos como kamacds; os ymborés ou pataxds e um
ramo destes chamados de botocudos. Depois da efetivacdo do processo guerra e
conquista, que se constituiu num verdadeiro genocidio paulatino desses indios, e sendo
frustradas as buscas por pedras e metais preciosos, foram estabelecidas fazendas de
gado na regido:
O capitdo-mor [Jodo Gongalves da Costa], muito provavelmente, decidiu se
fixar no Sertdo da Ressaca apo6s frustradas buscas de ouro. Aqui, dedicou-se a
pecuéria, ao lado das a¢bes de desbravamento j& mencionadas, como grande
proprietarios de terra, que seriam distribuidas entre seus filhos, em pontos
estratégicos daquela area [...] (SOUZA, 2001, p. 104).

Certamente, a primeira forma de trabalho que a regido da Ressaca conheceu foi a
escraviddo indigena, comum no sertdo e atestada em documentos produzidos pelo
proprio Capitdo-Mor. Nas terras doadas a N. Sra. das Vitdrias'® para construcdo de uma
capela, pelo Capitdo Jodo Gongalves, inicia-se 0 embrido, o nucleo primitivo, daquilo
do que viria a ser o atual municipio de Vitoria da Conquista. Forma-se proximo a
nascente do Cdrrego Verruga um pequeno arraial, descrito pelo principe e naturalista
alemdo Maximiliano Wied-Neuiwed, que percorrendo os sertdes chega a essa localidade
em 1817, como um lugar de “belissimas matas”, onde “o arraial ¢ tdo importante como
qualquer vila do litoral” e conta com “umas quarentas casas € uma igreja em
construgdo”, apesar de uma populagdo pobre, que gravitava em torno das fazendas dos
Gongcalves da Costa. Administrativamente, o arraial pertenceu até 1810 a Vila de N. Sra.
das Minas do Rio de Contas, e em 1810 com a elevacdo da Vila Nova do Principe de
Sat’Ana de Caeteté, se integra a essa unidade municipal, sendo elevada a categoria de
vila apenas em 1840, passando a se chamar entdo Imperial Vila da Vitoria, termo da

comarca de Jacobina, no alto sertdo baiano.

A memoria e a historiografia local reforcam o mito de origem da cidade, que atribui a construcéo da
capela a N. Sra. das Vitorias nas terras do Capitdo Jodo Gongalves da Costa, ao pagamento de uma
promessa que este teria feito, se caso conseguisse vencer e subjugar os grupos indigenas que ocupavam o
territdrio, o que se constituiu verdadeiramente como um genocidio dessas populagdes.
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Para os fins do século XVIII e no inicio do XIX, ndo encontramos referéncias
diretas, de cronistas ou viajantes, sobre a presenca de africanos no Arraial da Conquista.
Temos apenas aquelas relagbes de escravos, que constam em inventarios de
proprietarios rurais da regido, e que vao se avolumando com o crescimento populacional
e a dinamizacdo das atividades agricolas e da pecuaria no avancar do sec. XIX.

Creio ndo ser possivel compreender a formacdo das primeiras comunidades
religiosas afro-brasileiras urbanas em Vitdria da Conquista, ja no séc. XX, ignorando
essa presenca cada vez maior de africanos escravizados no planalto da Conquista, que
vai paulatinamente constituir quilombos nas areas rurais e o “bairros negros” da cidade.
Qual a origem dos africanos, e seus descendentes crioulos e mesticos, que estavam
ocupados com a lida do gado e as lavouras de subsisténcia da regido? Em que medida
uma identidade metaétnica, real ou suposta, forneceu sentidos, forneceu significados aos
cultos que irdo se constituir mais tarde? Que dialogo foi possivel entre os
conquistadores portugueses, negros e indios, numa localidade sertaneja, na partilha de
simbolos comuns?

Segundo Aguiar (1999), pioneiro no estudo das religifes afro-brasileiras em Vit.
da Conquista, é inegavel o estoque de africanos bantos na escravaria da regido,
sobretudo angolanos. Em levantamentos nos cartérios da cidade, mormente a partir dos
inventarios do sec. XIX, Aguiar confirma uma supremacia de bantofonos que, acredita,
teriam entrado nessa regido principalmente a partir do trafico interno, vindos de Minas e
do Rio de Janeiro, ndo descartando a possibilidade de uma procedéncia também do
Recdncavo baiano. H& paulatinamente um nimero maior de crioulos, descendentes de
africanos ja nascidos no Brasil, e um nimero bastante reduzido de africanos ocidentais,

referidos na documentag¢do como “pretos minas”:

No que diz respeito aos AFRICANQOS, apuramos gque 0 maior contingente de
escravos era de origem banto (30), contribuindo com o percentual de 46,88%
do total e, que, dentre estes, predominavam 0s angolanos (24), com 80% dos
bantos e 37,88% dos africanos. Os sudaneses (11), representando apenas
17,19% do total (AGUIAR, 1997, p.27).

Para este autor, é também evidente a relacdo desses contingentes populacionais
negro-africanos e negro-crioulos na composi¢cdo de um ethos religioso, num pano de
fundo, uma proto-histéria da constituicdo das religides afro-brasileiras na regido, e
especificamente na cidade de Vitoria da Conquista. Apesar do nimero relativamente

pequeno de escravos negros no planalto da Conquista (se compararmos as grandes
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fazendas de monocultura do litoral), ali se delineou toda uma cultura em torno da
economia do gado, que aproximou indios e negros, a servico permanente dos
conquistadores das terras. Elementos culturais de brancos, indios e negros acabaram
constituindo uma identidade regional prépria, originada no sangue e nos corpos dos
vencidos, na violenta conquista, na apropriacdo desigual da terra e das riquezas, na

escravidao e no genocidio:

Através da convivéncia entre os diversos povos envolvidos no
processo de colonizagdo, por um periodo maior que dois séculos,
mediada por rela¢cdes que, dadas as circunstancias que envolveram o
jogo dos interesses de cada um deles, levaram a que em momentos
distintos as mesmas fossem mais ou menos tencionadas. Indigenas,
africanos e seus descendentes puderam de algum modo, por razdes
préprias, conscientes ou nao, combinar alguns elementos simbdlicos
dos dominadores com o0s seus, possibilitando com o correr dos anos,
a articulagdo e rearticulacdo de elementos simbdlicos considerados
por eles significativos, resultando dai tradicdes religiosas, a nosso
ver, sincréticas (AGUIAR, 1999, p 48).

Guardando suas especificidades, e, a0 mesmo tempo inserido no processo mais
geral de ocupacdo da América Portuguesa, o0 povoamento do planalto da Conquista e as
constituicdo do pequeno arraial no inicio do XIX fornecerd os elementos étnicos e
culturais para a organizacdo das religibes africanas ou afro-brasileiras locais, que
encontraram, somente no século XX, condicdes de possibilidade para uma organizagédo
em casas de culto, publicamente reconhecidas, onde essas trocas simbdlicas, gestadas na
economia do gado bovino, se perpetuam na memoria, que é também e muitas vezes, a
resisténcia silenciosa dos vencidos. Essas tradi¢cbes dispersas e fragmentadas,
misturadas, “sincretizadas”, poderdo constituir um corpo de crengas, num sagrado
hibrido, mediado que foi pelas relagcdes de poder cotidianas, a partir de uma légica
inconsciente, ou ndo, daquilo que se negocia, se partilha, se mantém, se transforma, ou
deve ser esquecido, mas que nao pode ser apagado.

Também se faz relevante evidenciar a relacdo magica e a sacralidade atribuida
ao gado bovino, por diversos povos africanos, mas, sobretudo e particularmente pelos

bantos:

Enfim, poderiamos considerar a forma mais genérica de sacralizagdo do gado
aquela, que esta divulgada na maior parte das regides da Africa tropical e
austral e em Madagascar. Ndo raramente, o gado bovino € um requisito
indispensavel nas cerimdnias rituais: era utilizado como dote, resgate,
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compensagdo por assassinato ou fornicacdo, ou sacrificio, etc. Assim dois
amigos confraternizados trocavam o gado em sinal de amizade e o chefe
feudal recompensava com animais 0s servicos que seus vassalos lhe
prestavam. [...] Em contrério, o0 gado ovino nunca foi objeto de sacralizacéo
(GROMIKO, 1987, p131-132).

O gado bovino, como o elo econémico entre os diversos povos que formaram o
municipio de Vitoria da Conquista, também funcionara como simbolo e valor de
sacralidade na vida sertaneja, numa elaboracdo mitica que emerge das lutas pela
sobrevivéncia no mundo cotidiano dos homens, mas que se faz inseparével do campo
das representaces, dos significados e dos sentidos. Para Itamar Aguiar, a lida do gado,
a cultura do boi, é o esteio de uma memdria africana, mas, também indigena e
portuguesa, entrelacada, profunda e subjacente, que ird emergir nos terreiros ou nas
devocgdes do catolicismo popular em formas variadas, como as do Caboclo Boiadeiro ou

na romaria do Bom Jesus da Lapa:

Por tudo quanto foi pesquisado podemos afirmar, sem sombra de divida, que
0 boi ndo apenas constituiu a base econdmica na ocupacdo do Sertdo da
Ressaca, contribuindo com o crescimento de Vitéria da Conquista e da
Regido, sustentando a parentela local, como marcou de maneira indelével as
religiGes afro-brasileiras que ali surgiram, expressando muito fortemente os
lacos que uniram africanos e indigenas no processo histérico que ali se
desenrolou (AGUIAR, 2007, p.41).

No século XX, sobretudo ap6s a abertura da BR-116, Vitdria da Conquista
conhecerd um acelerado crescimento populacional e econémico, atraindo pessoas de
muitos lugares, como mineiros do norte de Minas Grais, gente dos estados do norte e do
nordeste: pernambucanos, sergipanos, cearenses, etc., populacdes catingueiras das
cidades circunvizinhas e gente das matas do sul baiano. Obviamente que todas essas
aceleradas transformacfes socio-econémicas se combinaram para criar condicdes
propicias de funcionamento dos cultos afro-brasileiros na cidade, um cenério histérico
favoravel.

A partir dos anos de 1930, a memdria do povo-de-santo local registra a formagéo
dos primeiros terreiros regulares, com fungdes publicas, societariamente organizados,
transbordando a dimensdo apenas doméstica, terapéutica e magica, que parece ter sido a
tonica dos elementos religiosos banto-indigenas no séc. XIX e nos primeiros anos do
século XX. A partir dos anos 70 do seculo passado, a implantacdo da monocultura
cafeeira na regido, ao lado das antigas culturas de subsisténcia e da pecuéria, e além de

um centro industrial, transformaram a cidade num polo de servicos e comércio regional,
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que fara de Vitoria da Conquista um centro regional e 0 municipio mais importante da

regido sudoeste, e o terceiro em populacdo no estado da Bahia.

2.2. A formacéao dos Terreiros

N&o e tarefa facil dizer quando se organizaram os primeiro terreiros de culto
afro-brasileiro em Vitoéria da Conquista, nem quem foram suas liderancas e mesmo onde
estavam localizados. Por suas préprias caracteristicas, essas praticas religiosas fiam-se
na oralidade, na memdria e no vivido, além do que, eram consideradas ilegais e
reprimidas pela policia, cerceadas por variadas formas de preconceito, e sempre se
mantiveram com discricio ou foram invisibilizadas socialmente. E 16gico pensar que,
emergindo de uma memoria coletiva negra banto, ou negro-indigena particularmente,
com certeza os primeiros grupos fundados irdo se formar nos bairros periféricos, semi-
rurais e nos suburbios, onde essa populacdo estava confinada, distantes dos poderes
locais da Igreja, do estado e de sua policia.

Mas, ndo podemos precisar com seguranga um momento em que essas praticas
de um sagrado banto transcendem as simples praticas magicas e terapéuticas domésticas
e individuais, para se constituirem como grupos de culto organizados dentro dos
modelos sociolégicos classicos: com uma dimensao publica, regularidade de ritos, uma
temporalidade sacral e liderancas sacerdotais efetivas. Dessa maneira, precisar a origem
desses cultos na cidade € um trabalho fundamentalmente da memoria, como ja
dissemos, ja que inexistem fontes escritas sobre o assunto.

E amplamente conhecida nos estudos afro-brasileiros a primitiva organizagéo
dos candomblés jeje-nagds do litoral, ainda no inicio do século XIX, que vem superar
em termos organizacionais, 0 modelo sacral magico-terapéutico dos antigos calundus do
periodo colonial marcadamente de origem congo-angola. Isso se d& com a entrada
macica de africanos ocidentais na Bahia, falantes de linguas do grupo kwa, dentro da
articulagdo que Luis Nicolau Parés (2006, p. 115), denominou “sistema altar-oferenda”
No interior baiano, no entanto, sdo bem mais tardias as evidéncias de cultos semelhantes
formados, plenamente constituidos e organizados, com uma regularidade de ritos.

Para o século XIX, Aguiar (1999) encontrou indicios documentais que apontam
a existéncia do modelo sacral magico-terapéutico banto no planalto da Conquista, com
suas atividades de cura e adivinhagdo, mas, nenhum tipo de grupo de culto constituido

em torno de préaticas africanas, o que ndo quer dizer obviamente que ndo tenham



56

existido. Pelas modestas dimensdes da Imperial Vila da Vitéria € improvavel, no
entanto, que algo do tipo: um terreiro, um batuque, um candomblé regular e publico,
fosse passar despercebido no cotidiano da vila, e, sobretudo, diante das autoridades de
policia da época. Na imensa zona rural do municipio ainda se mostram mais nebulosas
as evidéncias e o registro dessas praticas, e mesmo hoje, pela ampla extensao territorial,
seja pela auséncia de pesquisas especificas. Quanto mais recuamos no tempo, menos
indicios conseguimentos encontrar seja para a cidade, seja para 0 campo. A presenga de
terreiros afro-brasileiros na zona rural de Vitoria da Conquista € um amplo trabalho de
investigacdo ainda a ser feito.

Para a sede, ou seja, a cidade, ndo podemos excluir a presenca de uma série de
manifestagdes populares, festivas e “folcloricas” que, certamente, continham muitos
elementos do universo magico e religioso africano reconstruido no Brasil, que atualizam
na memdria os sentimentos de identidade, pertenca e origem, mesmo que todos esses
elementos ja se tratassem de uma outra coisa, um produto cultural outro, mestico,
miscigenado, hibrido, fruto do encontro: encontro marcado pela violéncia e imposi¢do
sem davida, mas, num outro sentido, também fecundo para povos e deuses, linguas e
costumes, préaticas e representacdes religiosas. Se ndo existiram terreiros no séc. XIX no
planalto da Conquista, certamente muito do seu imaginario sagrado j& estava presente
nesses folguedos e praticas populares de colorido indigena, africano e catélico-
portugués:

Quanto as religides afro-brasileiras, nas fontes pesquisadas, ndo foram
encontrados, no periodo, quaisquer registros de cultos organizados. Porém,
vale destacar que existem registros de fendmenos culturais, entendidos como
“Folclore ou tradigdes populares”, nos quais se supde participassem
elementos da tradicdo afro-brasileira, tais como: ternos de reis, reis da
mulinha, reis do bumba meu boi, presépios, zé pereira, ladainhas, peniténcias,
testamento de judas, ABC, abdios, toadas, tiranas, cantorias e samba de roda
(AGUIAR, 1999, p. 65).

Outro indicio importante dessa presenca foi o processo-crime de 1874
encontrado também por Aguiar no férum da cidade, onde um negro, tido por curandeiro,
chamado Joaquim Antdnio Bandeira, é personagem de um intricado jogo de acusagdes
de feiticaria. Eis um forte indicio de que o lugar e a funcdo do curandeiro negro, ao
mesmo tempo feiticeiro e sortilégo, ja estava presente e cristalizado na sociedade local.
Todo o processo aponta nessa direcdo. Ou seja, ndo é improvavel pensar que no século
XIX, no Sertdo da Ressaca, ja perambulavam variados agentes, individuos praticantes

de um sagrado magico-terapéutico, em nossa analise inquestionavelmente banto, que
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ofereciam seus servicos de cura, adivinhacao, feiticaria e contra-feiticaria, para clientes
pagos ou ndo, conhecidos pela populagéo local, que claro, eram vistos como suspeitos e
perigosos, estando sempre que possivel sob o olhar policial:

Parece-nos que o conteldo desse processo ndo deixa duvida quanto a
provavel existéncia de rituais religiosos de origem afro-amerindia, praticados
na regido durante o século XIX, pois se, de um lado, a palavra curandeiro
pode estar se referindo a préatica de curas exercidas por caboclos no sertdo do
Nordeste brasileiro, enraizadas nas praticas xamanistas dos indios; por outro,
as palavras feitico e feiticeiro, dirigidas ao negro Joaquim Antonio Bandeira,
ndo deixam a menor divida quanto a sua origem em rituais do tipo que
estudamos (AGUIAR, 1999, p.66).

Ainda h& mais. Bem como assinalou Aguiar (1999), individuos como o preto
Joaquim Antbnio Bandeira, e também seu Zé Pequeno um século depois, apontam,
enquanto binémio curador-feiticeiro, para um lugar no sistema cultural banto, que
configura uma oposicdo constitutiva ontoldgica do universo de suas praticas religiosas.
H& uma dicotomia binaria fundamental do sagrado entre os bantofonos, mostrada nas
pesquisas antropoldgicas do pensamento mégico-religioso desses povos. O sagrado, a
magia, o cosmos religioso, é sempre encarado como uma moeda, possuindo dois lados:
um benéfico e terapéutico, onde a cura das doencas tem lugar central das praticas, e

outro maléfico, que € o campo da feiticaria com carater punitivo e de vinganga:

Luc de Heush, num estudo sobre o pensamento maégico-religioso banto,
mostra a existéncia de uma dicotomia entre magia branca e magia negra.
Estas duas dimensdes distintas de um mesmo fendmeno estdo estreitamente
interligadas; Heush constata que no mundo banto o feiticeiro e opde sempre
ao anti-feiticeiro. Desta forma o nkanga para os Mongo, 0 nganga para 0s
Luba e Kongo, sdo individuos especializados nas praticas que tem por
finalidade entravar a acdo nociva do feiticeiro maléfico. Os estudos sobre a
Africa Portuguesa mostram o bindmio feiticeiro-antifeiticeiro também se
encontra na regido. Segundo Oscar Ribas, existe em Angola o kimbanda,
sacerdote que celebra o culto dos espiritos (ondele), que se opde ao mulbji,
especialista em maleficios (ORTIZ, 1999, p.132).

O curador e feiticeiro sertanejo Antonio Joaquim Bandeira, ou um século depois, seu Zé
Pequeno, exercendo uma funcdo em uma estrutura, uma posi¢do na ordem simbdlica,
um lugar naquele sistema significante, profundamente magico, recuperam a nosso Vver,
dentro desse sagrado banto aclimatado no Brasil, essa oposi¢do constitutiva entre o
kimbanda de Angola, sacerdote-médico e adivinho o que cura as doengas e conjura 0s
maus espiritos, e 0 hganga ou onganga, que também manipula esses mesmos espiritos,
mas num outro sentido e como outros propositos, pois, trata-se do bruxo, do feiticeiro

maléfico, temido por seus poderes destrutivos de realizagdo magica.
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Enxergamos no bindémio kimbanda-nganga, a mesma eficacia simbdlica, as
mesmas fungdes que compde a do curador-feiticeiro do sertdo, ou seja: aquele que cura
0 corpo e preveé o futuro, é também aquele que controla a furia dos espiritos, que utiliza
de seus poderes temiveis, que é também o mensageiro da morte. Os individuos que se
subjetivam nesses lugares das praticas bantos, encarnam em si esses dois papéis
indissociaveis, que parecem revelar os poderes e perigos da propria manipulagdo de um
saber que se inscreve na ambivaléncia do sagrado. O bem e o mal, como campos
complementares da existéncia, em certa medida opostos e paralelos, se colocam como
espacos de atuacdo aos quais esses individuos magico-religiosos ndo podem se furtar,

pois o curador-kimbanda é tambem, irremediavelmente, 0 mesmo feiticeiro-nganga:

O Gréo-sacerdote chama-se Quimbanda (ki-mbanda), a0 mesmo tempo
médico, adivinho e feiticeiro. Em Angola fazem os negros a a distin¢éo entre
o Kimbanda Kia dihamba, o verdadeiro chamador ou invocador dos espiritos
e o Kimbanda Kia Kusaka, ou o feiticeiro que cura as doengas. Em algumas
regides de Angola, costuma-se ainda fazer a distin¢éo entre o Nganga, Ganga
ou Onganga e 0 Quimbanda ou Quibanda. Para uns, 0 Ganga é o feiticeiro
maléfico, embora no Congo, Ganga itiqui fossem os verdadeiros ministros
dos idolos, conforme nos informa o padre Cavazzi (RAMOS, 1943, p. 168).

Se as praticas individuais, terapéuticas e magicas se revelam por esses
indicativos presentes desde o seculo XIX, s6 indiretamente podemos inferir a existéncia
de comunidades de culto, trabalho esse também feito por Aguiar em sua dissertacdo de
mestrado. Acompanhando os diversos Codigos de Posturas Municipais da antiga Vila
da Vitoria, sobretudo a partir de 1840, na sua versao definitiva, e depois da cidade da
Conquista, j& no periodo republicano, estes revelam uma série de dispositivos legais de
controle, nos quais 0 pesquisador enxerga, por parte do poder publico municipal, uma
forma de inibir ou cercear as praticas de caréater religioso africano. A proibicdo de
batugues, sambas e rezas; da livre circulacdo de escravos, a noite, sem bilhete de
recomendacdo de seu senhor; o impedimento de criacdo de animais domésticos
possivelmente utilizados em sacrificios; a proibicao do lancamento de “imundices” em
logradouros publicos, etc., constitui, para Aguiar, um forte indicio da existéncia de
alguma forma de religido afro-brasileira exercida por grupos, nesse periodo da histéria

da cidade:

Tal instrumento juridico expressa a intencdo de submeter & populagéo,
especialmente os pobres, quase sempre negros, indios e seus descendentes, a
um controle social, politico e religioso. Quaisquer manifestagdes como
sambas, batuques, rezas e cantorias, dentre outras, eram proibidas, ficando os
seus praticantes sujeitos a multas e prisdes. Ao que tudo indica, esses
instrumentos de controle social coibiram a agdo da populacdo, mas, ndo
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foram suficientes para evitar a continuidade da préatica dos rituais religiosos,
provavelmente, pela resisténcia dos adeptos destes cultos, através de
estratégias por eles utilizadas na defesa de suas tradicBes, como as rezas
fanebres, intimamente ligadas as suas liturgias religiosas (AGUIAR, 1999, p.
67).

Até os ultimos anos do seculo XIX, o catolicismo parece ter sido a unica religido
praticada no municipio da Conquista, no entanto, ja virado o século, esse quadro de
exclusividade comeca a se alterar, certamente influenciado pela conjuntura politica do
momento, com a proclamagdo da Republica e a separacdo da Igreja e o Estado.
Formam-se, ainda nos ultimos anos do X1X, as condi¢des necessarias para 0 surgimento
de novos atores religiosos no municipio, com fundacdo da Casa de Oracdo Batista,
erguida na fazenda Felicia, pela familia Gusméao e das primeiras sessdes do espiritismo
de Allan Kardec, sob a égide da familia Dantas, que por sua vez originardo mais tarde,
respectivamente a 12 Igreja Batista de Vitéria da Conquista (AGUIAR, 2007), e o
Centro Espirita Humberto de Campos, duas instituicdes, marcos nesse processo de
diversificacdo do campo religioso local.

Préticas do cotidiano, religides iletradas, funcionado pela oralidade, os primeiros
terreiros alcancados pela memoria do povo-de-santo conquistense sdo aqueles que
surgiram a partir da década de 30 e 40 do século XX. Apesar das diversas inferéncias e
conjecturas sobre a existéncia dessas casas-de-santo no periodo anterior, através do
levantamento das fontes indiretas, como aquelas representadas pelos cédigos de postura,
Aguiar relaciona o aparecimento dos terreiros, e sua maior visibilidade social nesse
periodo, com as préprias mudancas vividas na sociedade brasileira da época, sobretudo,
aquelas relacionadas a uma maior legitimacdo dessas praticas religiosas.

Certamente, a década de 1930 assinala uma ruptura interpretativa sobre negro e
o0 seu legado na formacdo do povo brasileiro, especialmente inaugurada com a
publicacdo de Casa-Grande & Senzala de Gilberto Freyre, com os trabalhos de Arthur
Ramos e Edison Carneiro, com a realizacdo dos dois congressos afro-brasileiros,
respectivamente em Pernambuco e na Bahia, com a expansdo do espiritismo de
Umbanda a partir do sudeste, e as mudangas politicas da Era Vargas. Ainda
marginalizadas, vitimas de variadas formas de racismo e preconceito, a populacao afro-
brasileira e suas manifestagdes mais visiveis, como aquelas da religido, passam a
receber um olhar mais indulgente das teorias interpretativas sobre o Brasil, com o lento

declinio do evolucionismo e do darwinismo social no mundo académico de entao.



60

Obviamente, as lentas mudancas no plano discursivo ndo refletirdo numa
transformacéo total e imediata do lugar social dessas religides e dos negros, de um
modo geral, que continuardo a ser perseguidos, discriminados, vivendo na indigéncia
econdmica e politica de nossa profundamente hierarquizada sociedade agréaria patriarcal.
Mas, € inegavel a repercussdao dessa nova onda de pensamento que valorizava a
miscigenacdo, a mistura, o genuinamente brasileiro da proposta modernista de 22, e
também o acalentado sonho ou mito freyreano de uma democracia racial, construida na
convivéncia harmonica das trés racas.

De uma forma ou de outra, é coincidentemente nesse momento que temos
lembrangas sobre as casas antigas, os terreiros iniciadores das linhagens, os primeiros
grupos de culto que transpuseram as simples praticas individuais de cura e manipulagao
magica, sem, no entanto, exclui-las, muito pelo contrario. O que muda nesse momento é
a organizacdo desses centros religiosos, que comecam a funcionar numa dimensdo
publica, com uma regularidade temporal de atividades e cerimbnias, com liderangas
conhecidas e procuradas pela populacdo da cidade e de outros lugares. E o que é mais
importante, como lugares efetivos de uma vivéncia sacral diferenciada, mesmo que
dialogando com todas as outras, nomeadamente com o catolicismo popular brasileiro e
com o espiritismo, conservando, ndo obstante, uma visdo maégico-religiosa africana
banto.

Dentre os nomes de antigos lideres do passado como: Antonio de Boroc6, Mée
Lucilia, M&e Maria Tupinamba ou Maria da Serra, Mae Vitéria da Petd, o nome de Zé
Pequeno emerge na memdria local como particularmente significativo, pelo prestigio e a
pela amplitude desse prestigio nos variados estratos sociais com 0s quais se relacionava.
Isso que fica muito evidente nas entrevistas, como veremos. Todos esses terreiros
estavam localizados em lugares periféricos da malha urbana, em bairros de populagédo
majoritariamente negra e parda até hoje, como o Bairro das Pedrinhas do terreiro de
Antonio de Boroc6 e o de Vitdria da Petl, na Rua da Corrente, ou 0 de seu Zé Pequeno
num lugar chamado Bananeira, inicio do atual bairro Ipanema, nas bordas do Bairro

Jurema:

Pai Zé Piqueno, do terreiro conhecido como de umbanda, localizado nas
proximidades do bairro Jurema, e que provavelmente ja funcionava nos anos
1930. Segundo o entrevistado José Santos Sousa, Zé Piqueno iniciou a feitura
do santo com Mé&e Ingraca e completou os trabalhos no terreiro de
Candomblé de Angola de Mae Raquel que tinha como pai pequeno Pedro
Farias, em Pontal no Municipio de Ilhéus no estado da Bahia. Segundo mée
Zenite, ele comegou a trabalhar entre 1938 a 1939. J4 o entrevistado José
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Caetano de Souza, que chegou a casa de Zé Piqueno em 1946, onde
permaneceu por 6 anos, diz que: “ele foi cozinheiro de vaqueiros nas
comitivas que conduziam boiadas, comecou a trabalhar com Mesa Branca e
recebia 0s guias no toque da viola. Ele recebia, em seu terreiro, pessoas
loucas que vinham amarradas, mandava solta-las e depois curava todas elas.
Quando eu cheguei em seu Centro, ele ja curava ha muitos anos, nos anos
trinta ele ja curava” (AGUIAR, 1999, p. 74 e 75).

Apesar de algumas dessas informacdes sobre a preparacao espiritual e iniciatica
ndo corresponderem aquilo que encontramos em nossas entrevistas, nos parece muito
provavel que Zé Pequeno ja tivesse casa aberta, ou j& estivesse trabalhando, como se
fala entre o povo-de-santo, no final dos anos 30. Certamente na década de 40 ele se
estabelece como curador procurado por muitos, apos a morte de sua primeira mulher de
nome Dejanira. Convivendo num meio afro-religioso bastante ativo, com varias casas
funcionando ao mesmo tempo, as décadas de 30 e 40 parecem assinalar a emersao de
memdria coletiva religiosa materializada nas casas de culto que se formam e nas
liderancas que véo se constituindo.

Apesar da presenca de pais-de-santo oriundos de outros lugares, serdo 0s
nascidos na cidade, pessoas da terra, aqueles chamados a ocupar as posi¢cbes mais
importantes dessas praticas, que contardo com uma clientela vasta em diversos extratos
sociais, € com um publico de adeptos recrutados majoritariamente entre negros e
mesticos. Ao que nos consta, o grau inexistente de institucionalizacdo desses terreiros se
dava como marca caracteristica da oralidade fundamental de sua existéncia e

manutencao.

2.3. Umbanda ou Tradicdo Local?

Tidos e considerados genericamente por “Umbanda”, na memoria do povo-de-
santo, 0s primeiros terreiros conquistense parecem ter pouquissimas relagdes como
movimento umbandista carioca que se inicia na década de 20 e ganha impulso
posteriormente (PRANDI, 2005). E isso por duas razGes importantes: é tardia a
definicdo desses terreiros como centros de umbanda pelos seus praticantes e liderancas,
quase todos naturais da cidade, e pela inexisténcia de elementos doutrinarios, relagdes
iniciaticas e rituais da umbanda que se formou no sudeste, lastreada por toda uma
literatura normativa, pouco conhecida ou divulgada nos terreiros da cidade. Se todas
essas praticas afro-religiosas locais serdo rotuladas como umbanda num momento

recente de sua presenca em Vitoria da Conquista, como se chamava e que religido se
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praticava nos terreiros conquistenses dos anos 30 e 40? Qual universo de simbolos
comuns constituiu o imaginario religioso de onde emergiu Zé Pequeno e seus
contemporaneos? Se, como afirmamos, essas praticas sdo genuinamente banto, existiu
aqui alguma especificidade ou pormenor, que as diferenciava de outras religides bantos
conhecidas nos estudos das religides afro-brasileiras?

Nesse quesito é também é Aguiar (1999), na sua dissertacdo de mestrado, o
primeiro a levantar tais questionamentos. Ao entrevistar antigos praticantes de
desaparecidos terreiros conquistenses, obtém a informagdo de que o termo “umbanda”
sO passou a designar os terreiros locais no Gltimo quartel do século passado. Seu uso
recente estéd vinculado ao prestigio e a difusdo dessa religido, a partir do Rio de Janeiro,
alcancando todo o Brasil nas décadas de 60 e 70. Ainda assim parece que a rotulacdo
tardia dos terreiros conquistenses como Umbanda, apesar de difundida e aceita pelos
préprios adeptos, ndo revela o sentido de uma homogeneizacdo, normatizacdo e/ou
difusdo de praticas da umbanda carioca ou paulista na cidade:

Quanto a denominacdo dos cultos, ouvi dos entrevistados que existiam as
seguintes modalidades: catico, candomblé, gira de caboclo e umbanda. Isso,

porém ndo quer dizer que se tratassem, realmente, de formas distintas
(AGUIAR, 1999, p.75).

Sob a denominacdo de Umbanda, originalmente vinda de fora, depois partilhada
pelos prdprios grupos, se abrigou ou continuou a existir um substrato muito local de
ritos afro-brasileiros, constituido pela presenca de negros e indios da regido desde o
século XIX, em contato intenso com as praticas catolicas. Se tudo passou a ser
“Umbanda”, essa Umbanda conquistense tinha caracteristicas proprias, raizes regionais,
ainda que compartilhasse com a Umbanda do sudeste uma série de afinidades e
simbolos comuns, patrimdnio coletivo da memdria religiosa banto em todo Brasil. A
esse substrato autoctone da Umbanda conquistense, Aguiar chamou de “terreiros de

tradi¢ao local™:

Ao analisarmos o que disseram os entrevistados sobre os diversos terreiros
existentes em Vitdria da Conquista, nesse periodo [anos 30 e 40], bem como,
ao observarmos o funcionamento de vérias casas existentes hoje,
identificadas pelos adeptos e pelos lideres religiosos como centro de
Umbanda, supomos que se tratavam de tipos de “candomblé de caboclo” que,
foram chamados de: batuques, catico, gira de caboclo e candomblé, que
representavam a continuidade das tradi¢des religiosas praticadas durante o
periodo anterior (AGUIAR, 1999, 77)
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Aguiar também nos fala de um processo de “umbandizacdo” dos terreiros de
tradicdo local, para além da nomenclatura adotada pelos grupos de culto. Essa
umbandizagdo seria consequéncia do crescimento da cidade, das facilidades de
comunicacgdes entre as regides brasileiras, inclusive o retorno de migrantes de S&o
Paulo, sobretudo, mas também de outros lugares, que teriam exercido influéncia
marcante no momento da expansdo dos cultos de possessdo e do espiritismo de um
modo geral. Dentro da moldura das tradi¢Oes locais afro-brasileiras vieram se inserir,
talvez pontualmente, alguns elementos da difusdo doutrinaria umbandista em nivel

nacional:

Esse fendmeno que pode ser caracterizado como ‘“umbandizagdo” dos
terreiros de tradicdo local, ndo se esgota na simples adogdo da denominacéo
dos cultos, estendendo-se a incorporacdo nos seus rituais de mais um
elemento da tradicdo religiosa dos Kardecistas, a prece de céritas, incluida
em fungbes como a abertura dos rituais do terreiro no inicio de uma festa
pUblica. No entanto, parece-nos que tal influéncia se restringe a incorporacgao
destes dois elementos, sem retirar do conjunto de simbolos e rituais as suas
caracteristicas essenciais, parecendo indicar que 0s caminhos para a
Umbanda que vinham ha muito sendo inventados em outras regides, também
ali, se faziam presentes (AGUIAR, 1999, p.96)

2.4. O Sagrado Hibrido

Por fim, devemos algumas palavras sobre o carater sincrético desses terreiros de
tradicdo local. Ainda que, levando em consideracdo a categoria classica de
“sincretismo” nos estudos afro-brasileiros, decidimos provocar aqui outro olhar sobre o
fendmeno partindo da idéia de culturas hibridas do Nestor Canclini (2011), enxergando
nessas praticas um possivel “sagrado hibrido”. Sem abandonar o quadro geral do
sincretismo, pode ser interessante pensar num sagrado hibrido, que nos parece um mais
proximo daquilo que era efetivamente vivenciado por esses grupos religiosos. O
conceito do sincretismo, com lugar garantido de ha muito nos estudos afro-brasileiros, e
de certa maneira hoje também presente mesmo no senso comum, muitas vezes nos
evoca um caréater simplificador dos processos formativos dessas religides, e, sobretudo,
afirmam para estas um sentido de inferioridade e impureza constitutiva.

No nosso entendimento, chamar sistemas de crencas afro-brasileiras de
“sincréticos” ¢ associa-los, mesmo involuntariamente, a uma mistura disparatada de
praticas divergentes e contraditdrias; e ainda que reconhecendo que 0 sincretismo seja a

base historica comum de qualquer religido, no contexto das religides brasileiras,
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“sincretismo” é sempre usado como marca definidora das religides afro-indigenas,
assinalando para estas uma posi¢do sempre subalterna no jogo de valoracéo religiosa em
nossa sociedade. Além do que, ndo temos certeza se podemos enumerar 0s complexos
processos de formacao desses sistemas de crenca no Brasil, ao simples movimento de
aglutinacdo e fusdo de elementos variados, num sincretismo linear de simbolos e
sentidos religiosos dispares.

Pensar essas crengas como um sagrado hibrido talvez possa nos aproximar mais
da realidade de suas formagdes, pois “hibrido” aqui, deslocando-0 da origem bioldgica
do conceito, seria a configuracdo particular de um determinado sistema de crencas,
produzido na confluéncia ou no encontro de matrizes religiosas, culturais e étnicas
variadas, considerando que essas matrizes por sua vez, também foram produtos de
outros encontros. E isso que a nosso ver se faz presente nos terreiros locais. Nosso
conceito de hibridizacdo, aqui aplicado a um sistema religioso, é a definicdo oferecida
por Néstor Canclini para as culturas latino-americanas de um modo geral:

Entendo por hibridacdo processos socioculturais nos quais estruturas ou
praticas discretas, que existiam de forma separada, se combinam para gerar
novas estruturas, objetos e préaticas. Cabe esclarecer que as estruturas

chamadas discretas foram resultados de hibridacdes, razdo pela qual ndo pode
ser consideradas fontes puras. [italico do autor] (CANCLINI, 2011, p.19).

Sendo assim essas religibes de fundo africano banto compartilham da
plasticidade cultural desses povos desde a Africa. Pouco arraigados a atavismo
culturais, é conhecida em todas as producdes sobre os bantos no mundo da didspora, sua
enorme capacidade de adaptacdo, de mescla e fusdo cultural nos diversos mundos outros
onde foram inseridos. Com uma identidade moldavel e profunda capacidade de
adaptacdo a novos meios, os bantofonos trazidos para as Américas foram, inclusive,
considerados em grande parte das producdes histéricas e antropoldgicas, pobres
culturalmente e ddceis para a escraviddo. O que poderia ser considerado um valor nas
estratégias de resisténcia, aparece aos olhos dos que buscam africanismos intocados ou
purismo indentitario, um pecado original.

Se todas as religides afro-brasileiras sdo consideradas sincréticas, houve mesmo
para os estudiosos uma diferenciacdo nas formas como esse sincretismo se deu, pois se
nagos e jejes estabeleceram um sincretismo de analogia entre os orixas/voduns e 0s
santos catolicos, um paralelismo, ou uma tabela de correspondéncias simbdlicas, aquilo

que Nina Rodrigues chamou de “ilusdo da catequese”, os cultos bantos constituiram sua
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dimensdo considerada sincrética em duas modalidades respectivamente: recebendo dos
nagds um sincretismo santo-orixa ja pronto, mas reinterpretado, que, ao invées de operar
pelo principio de analogia, opera por um principio de fusdo, ou seja 0 santo e orixa
constituem a mesma coisa, juntam-se ritos catolicos e ritos africanos, partilham-se
simbolos no mesmo espaco, e as fronteiras entre 0s campos sagrados se diluem; como
também uma associagdo de santos catolicos aos espiritos ancestrais, como a muito
conhecida em Conquista devoc¢do do Bom Jesus da Lapa e o caboclo Boiadeiro; na casa
de Zé Pequeno S&o Sebastido e os caboclos; ou a dos preto-velhos com S&o Benedito
na umbanda carioca, sem necessariamente tratar-se de uma equiparacdo por analogia
das funcgdes divinas e caracteristicas cosmoldgicas.

O catolicismo sertanejo, caboclo, de origem ibérica, ao lado das praticas
africanas, talvez seja a caracteristica mais evidente nesses terreiros conquistenses, onde
as devocgdes a N. Sra. da Conceicdo e ao Bom Jesus da Lapa, convivem com 0s
encantados caboclos e preto-velhos. Divergindo da interpretagdo de Bastide (2006),
esses caboclos ndo seriam espiritos indigenas ocupando o lugar dos deuses africanos,
em processos de desagregacao da memoria africana no Brasil, mas, uma divinizacédo
banto dos antepassados da terra.

A entronizacdo banta do indigena brasileiro, como antepassado, ndo exclui
obviamente a penetracdo de elementos variados de alguma possivel religiosidade
indigena local que nos é desconhecida. Talvez, a maior contribuicdo dos indios para 0s
terreiros em questdo, tenham sido as praticas de intoxicacdo sagrada pelo fumo e pelo
suco da jurema, bem como, a dimens&o terapéutica fundamental desses locais. A propria
trajetoria de Zé Pequeno nos lembra, e muito, das etapas preparatorias dos xamas
indigenas, e falaremos mais detalhadamente sobre isso a frente. No nosso curador/pai-
de-santo sertanejo certamente também se inscreve algo do pajé de outrora.

No entanto, a democratizacdo do transe, o rito percussivo dancado e as praticas
sacrificais, fazem da tradicéo local conquistense algo muito mais proximo da Africa, do
que do catimbd e da pajelanca indigenas. H& na tradicdo local de Zé Pequeno, Vitoria da
Petl, Antdonio de Borocd, Mae Tilhinha, Mde Maria Tupinamba e outros, uma
semelhanga estrutural forte com a cabula, a macumba carioca, o candomblé de caboclo,
e a Umbanda posterior. Destarte, a condi¢do de culto de espiritos aproxima e possibilita
a leitura dessas praticas por um viés espirita kardecista, que, como bem indicou Aguiar,
vai se fazer presente no interior desses terreiros. A presenca ritual, na maior parte das

vezes apenas nominal de orixds yorubanos, aponta também para uma espécie de
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sincretismo inter-africano dessas tradigdes. Mitologias e cosmologias que se encontram
e partilham elementos, de origens e sentidos diferenciados, que formam a nosso ver, a

teia de significado que nesses terreiros constitui o hibridismo fundamental do sagrado.
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CAPITULO Il — NA CASA DE ZE - PEQUENO: UMA ETNOGRAFIA
MNEMONICA?

Reconstituir a partir dos relatos orais, 0s ritos e cerimonias da casa de Zé
Pequeno, é talvez a parte mais audaciosa de nossa proposta, ja que ndo dispomos de
outras fontes, com excecdo de algumas poucas fotografias, para tal intento. As diversas
entrevistas que realizamos, sobretudo com antigos filhos-de-santo do terreiro, formam o
conjunto de informacbGes que temos sobre a modalidade de culto afro-brasileiro
praticada por Zé Pequeno e seus seguidores, que eram muitos. E justamente na memoria
do povo-de-santo conquistense que encontramos as descricdes mais detalhadas, as
lembrangas mais vividas e os detalhes mais importantes, para compormos um quadro
aproximativo daquilo que teria sido a religido vivida no Congd de N. Senhora da
Conceicdo, a Aldeia de Zé Pequeno, sobretudo nas ultimas décadas de seu
funcionamento.

Descrever as préaticas terapéuticas, magicas e sacerdotais desse lider afro-
brasileiro, a partir da informacdo oral, é o que chamamos aqui de uma etnografia a partir
da memoria, uma paradoxal “etnografia mnemonica”: uma reconstru¢do das praticas
religiosas e magicas a partir de relatos e lembrancas. Nosso propésito com essa
descricdo, por mais ambicioso que se configure, é fazer aquilo que:

[...] todo etndlogo tenta fazer com culturas diferentes: colocar-se no lugar dos
homens que ai vivem, compreender sua intengdo em seu principio e em seu

ritmo, perceber uma época ou uma cultura como um conjunto significante
(LEVI-STRAUSS, 1989, p. 292).

Também, antes mesmo dessa etnografia mnemonica do terreiro, entendemos ser
necessario conhecer um pouco da biografia de Zé Pequeno, acompanhar a trajetéria do
individuo, do sujeito pragmatico que em determinado momento da existéncia se
subjetivara na posicao de curador e pai-de-santo, vindo a constituir-se na memoria afro-
brasileira local, 0 maior e mais poderoso representante dessa religiosidade na cidade até
hoje. Como se d& com a maior parte dos profetas, misticos e videntes, a vida de José
Oliveira dos Santos foi marcada por sinais e prognosticos. Do nascimento até a morte
sentengas oraculares o conduziram na realizagdo de um destino magico. Aqui, a partir,
dos depoimentos de parentes e descendentes espirituais de Zé Pequeno, conhecemos a
dimensdo profundamente sacralizada de sua existéncia, que hum movimento retroativo

da memoria, nos é relatada como explicacdo e causa de seus poderes e dos fendmenos
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que o cercaram desde a infancia, e que por si, constituiam os signos distintivos de sua
condicdo, dos dominios que manipulava no mundo dos encantados e espiritos, e da
eficacia de sua magia.

Trajetoria pessoal, descricdo dos rituais de seu terreiro, com enfoque para as
dimensGes magicas e terapéuticas das praticas de Zé Pequeno, sdo 0s aspectos que
pretendemos abordar nesse capitulo para a reconstituicdo dessa memoria religiosa afro-
brasileira local, mas que apresenta sempre as mesmas questdes universais do homem
diante do destino, dos mistérios da existéncia, da cura do corpo e da alma, da busca das
respostas para os reveses da sorte e do amor. Na tentativa de sanar e responder esses
questionamentos é que estava inserida a posicao do curador sertanejo, sua funcdo de

existéncia.

3.0 — José Oliveira dos Santos

José Pequeno nasceu no dia 13 de julho de 1914, nas redondezas do entdo
modesto nucleo urbano, que constituia a cidade de Vitdria da Conquista, ainda chamada
naquela época apenas de “Conquista”. Uma localidade sertaneja distante, marcada pela
cultura do gado, controlada politicamente pelos coronéis e suas redes de parentesco e
clientela, descendentes dos antigos conquistadores do territorio. Filho de uma “preta”

» 14 criadora de cabras e servical na casa de Jeny de Oliveira Rosa,

. . 1 ’ A s
a ilustre “D. Zaza”, matriarca local, filha do Cel. Gugé 5 “S4 Geronima”, com era

por nome “Gerdnima

chamada na casa de D. Zaza, deu a luz a seu terceiro filho em circunstancias muito
especiais, que segundo nossos depoentes eram sempre evocadas pelo préprio José
Pequeno como um sinal de uma escolha, ou mesmo, como a origem de seus poderes, a
predestinacdo de sua futura misséo.

Em nossas entrevistas encontramos algumas variagbes dessa narrativa de

nascimento, mas ambas trazem a forca simbolica atribuida ao fato:

[...] entdo, a m&e dele chamava Jerdnima, ela trabalhava ali na Praga Bardo
do Rio Branco, na casa de D. Zaza que é a tia de Pedral, aquela casa antiga
que ainda tem I&. Entdo Jerbnima trabalhava 4, eu ndo sei se era ela que era

" Escrito assim mesmo com “G”, como esta no tamulo que Z¢é Pequeno mandou construir para sua mae, e
onde posteriormente foi enterrado, no Cemitério da Saudade, em frente a pequena capela.

> O Cel. Gugé, Jodo Fernandes de Oliveira Gugé, era o pai de D. Zaza, - Jeny de Oliveira Rosa; e foi um
dos mais importantes lideres politicos de Vitéria da Conquista no inicio da republica. Casado com D.
Joana Anggélica dos Santos Silva (D. Janoca), foi fundador de uma das familias ilustres da cidade Vitdria
da Conquista.
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negra ou se era o pai de Zé Pequeno, ndo sei, eu sei que Jerbnima trabalhava
I4 e terminou, ela engravidou dele, de Zé Pequeno, e teve uma enchente e Zé
Pequeno tinha uma irmd por nome Vitdria, pequena, tinha um irmdo por
nome Henrique e essa; inundou tudo ali, que ali é uma baixada inundou,
Vitéria (oh! Jerbnima, a mée) saiu pra acudir os filhos pra ndo morrer
afogado, pra acudir Vitoria no caso, a irma, ai la Zé Pequeno nasceu dentro
d’agua, veio uma forga assim, assim que ela pariu dentro d’éguale.

Nas imediagdes do estddio municipal Lomanto Janior, chamado popularmente
de Lomant&o, situado entre os atuais bairros Candeias e Alto da Boa Vista, passa ainda
hoje o corrego Verruga, bastante poluido, que nasce na mata do Pog¢o Escuro, um
parque florestal urbano, e ao descer o planalto da Conquista transforma-se no rio
Verruga, afluente do Rio Pardo. Acreditamos ter sido nas dguas desse cdrrego que teria
se dado o nascimento de Zé Pequeno, ou talvez, na antiga lagoa que também existia
naquelas imediacdes, hoje transformada em lagoa de decantacéo de esgoto.

O cdrrego Verruga possui uma forte ligacdo com a propria historia da ocupacéao
urbana do municipio de Vitoria da Conquista. Se pensarmos 0 municipio no inicio do
século XX, certamente toda aquela regido, na época zona rural, ainda mantinha boa
parte do seu ecossistema original. Seja como for, Sa Gerdnima, teve seu terceiro filho
dentro d’agua, sozinha, junto a natureza, no mato, 0 que de alguma forma nos faz
lembrar do parto indigena tradicional. Um dos filhos-de-santo de Zé Pequeno assim nos

relatou esse evento:

Ele nasceu no Lomantdo. Na hora que a mae dele botou uma lata d’agua na
cabeca ele nasceu dentro da agua, no Lomantdo. Ele tinha até o retrato de
onde ele nasceu. Tinha uma cachoeira la naquela época, era mato. Na hora
que a mie dele botou a lata d’agua na cabega, ele nasceu dentro da agua. Ele
caiu dentro da agua*’.

E bastante conhecido o forte simbolismo do elemento &gua nas religides afro-
brasileiras de um modo geral, e sua associa¢do com importantes orixas yorubanos como
Oxum e lemanj4, a Janaina, entidade das aguas na Umbanda, além de outros encantados
como certos espiritos caboclos, etc. O nascimento de uma crianca nesse elemento, em
circunstancias tdo marcantes, ndo poderia ser negligenciado na biografia de alguém com
tanta importancia futura para as religides afro-brasileiras locais, como uma
reivindicagdo do sobrenatural, uma marca, um mito pessoal de origem. O proprio fato

do terreiro de Zé Pequeno ter como padroeira e protetora N. Sra. da Conceicdo,

'® Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
' Entrevista realizada com Belarmino Souza Chaves, “Pai Belo de Oxéssi, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-2011.
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converge para essa associacao simbdlica, pois essa invocacdo de Maria, € a mais citada
como correspondente a Oxum ou lemanja, na tabela de correspondéncia entre santos e
orixds no candomblé da Bahia. Isto, inclusive, foi citado explicitamente por um
informante, também antigo membro do terreiro, quando perguntamos quem era 0 mais
importante “orixd” ou “guia” de Z¢ Pequeno:
Olha veja bem, ele trabalhava muito com caboclo. O caboclo Laje Grande, o
caboclo dele e na realidade o Orixa que a gente, que eu via eles cultuar era
Oxum, que na realidade era o santo dele de cabeca, que ele tinha como
padroeira do terreiro, falava muito dessa coisa de padroeira do terreiro N.
Sra. da Conceigdo. SO que ai o culto era diferente, porque na verdade era
umbanda, né? Entdo nédo tinha aqueles canticos muito que falava de Oxum,

falava de Janaina, de Yemanja, sereia né?...mas era Oxum, é. E o caboclo
dele era Laje Grande™.

Mesmo admitindo a pouca intromissdo de elementos yorubanos no culto
realizado por Zé Pequeno, a associacdo entre Oxum/lemanja e N. Sra. da Conceicao
existia em algum nivel naquele terreiro, e a referéncia insistente aos caboclos, sobretudo
ao Caboclo Laje Grande, reafirma a supremacia das préaticas banto naquela casa.

Poucas foram as informacdes que obtivemos sobre o pai de Zé Pequeno e sua
infancia. Nenhum dos entrevistados soube responder, nem mesmo Raquel Maria, nora e
certamente a pessoa viva que mais conhece detalhes da vida pessoal de Zé Pequeno,
soube nos dizer quem era o genitor. Ndo encontrando nenhuma referéncia ao pai,
obviamente que isso nos leva a pensar numa estrutura familiar parcial, e aqui
levantamos a hipotese de que S& Gerbnima fosse descendente de escravos de origem
local. Ainda que ndo tenhamos documentos para afirmar essa hipotese, nos parece
plausivel que uma mulher negra, nascida no século XIX, que prestava servi¢os
domeésticos para os poderosos locais, tendo mesmo que negligenciar a cria¢do dos filhos
que, segundo os entrevistados, assumira sozinha, seja, ainda que ndo escrava,
descendente direta dos escravos crioulos ou africanos utilizados na regido.

Ao que tudo indica Zé Pequeno foi criado mais pelos irmaos mais velhos, do que
com a propria mae na infancia, por conta dos afazeres que muito a ocupavam na casa
dos Rosa e Silva. H4 uma passagem de sua infancia, também relatada e interpretada
como sinal de sua relacdo com o mundo dos espiritos, a sua clarividéncia, onde conta-se
que o pequenino José foi amamentado por uma cabra, que ele mesmo chamava de Mae

Melana, pois sua Sa Gerénima sempre estava fora, trabalhando. M&e Melana o adotou,

'® Entrevista realizada com José Carlos Mendes Correia, “Pai Celi” de Ogum, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 14-10-11.
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alimentado-o na auséncia da mée, e inclusive, foi responsavel pela cura de um de seus
bracos, quebrado quando um pote de barro caiu em cima, fratura esta que ndo foi
percebida pelos adultos, mas pela cabra, que lambendo o brago quebrado todos os dias,

0 curou.

[...] a mde dele quando ele ficou, foi ficando maiorzinho a mée dele ia
trabalhar e deixou ele, deixa ele dentro de casa, e a mae dele criava cabras, e
tinha uma cabra, assim que ele comecou a entender, ele pequenininho, pelo
que ele me falou, ele ndo tinha nem um ano, ele tinha menos disso, essa cabra
cuidava dele, ele dormia com a cabra ali mesmo ele deitava junto da cabra, a
mée ia trabalhar, ele mamava na cabra, entdo a mée... ele, ele um pote caiu no
braco dele, quebrou o brago dele, essa cabra diz tinha o maior cuidado de
cuidar do brago, essa cabra “Mae Melana”, é tanto que até ele ja bem doente,
s6 deixou de chamar uma cabra que tinha 14 M&e Melana quando ele faleceu.
Mas ele sempre criou cabra e sempre tinha uma Mde Melana. Ta! Sim, ai
comecou, ele foi ficando grandinho, ficando grandinho, ele foi trabalhar com
tia Zaza, na casa de Tia Zaza, tinha até parente do meu pai também™.

A relacdo de Zé Pequeno com sua Mae Melana, seria a primeira de uma estreito
pacto que cultivou a vida toda com o mundo animal. Como veremos adiante, chegou
mesmo a possuir um pequeno zooldgico no sitio onde funcionava seu terreiro. O que, 0
nos evoca imediatamente a forte ligagdo observada pela antropologia de um modo geral
entre 0s xamas indigenas e o0s animais. Muito cedo, na adolescéncia ainda,
provavelmente acompanhando sua mée, Zé Pequeno torna-se um empregado domestico
da casa de D. Zaza, com a obrigacdo de encher, como a &gua do poco, os tonéis e
reservatorios domésticos?®. Torna-se um eximio cozinheiro, mas segundo D.
Angélica?!, filha da finada Zaza, ele nunca chegou a morar naquela casa, sempre
regressando a noite para sua propria residéncia, onde morava com a mde numa casa de
“mei-agua”, de uma Unica porta, situada na atual Av. Siqueira Campos.

Mas ¢ também D. Angélica que nos fala de uma outra familia, que teria “criado”
José Pequeno, antes mesmo dele comecar a trabalhar na casa de D. Zaza, 0 que no
entanto ndo foi mencionado pelos seus parentes. O mais importante desse dado, € o
episodio de que ele teria passado boa parte da infancia e adolescéncia na familia de um
farmacéutico e chefe local, chamado Joaquim Froes, figura também politica na cidade,
tendo sido intendente municipal nos anos de 1937 e 1938. Essa informag&o corrobora o

fato de que durante sua atua¢do como curador sempre receitou “remédios de farmacia”,

' Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.

*° Entrevista realizada com J. Pedral Sampaio, sobrinho de D. Zaza e importante figura politica local, em
13-03-12.

*! Entrevista realizada com Maria Angélica Rosa Silva, filha de D. Zaza, em 06/02/12.
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paralelamente a terapéutica espiritual que realizava®®. Certamente, é plausivel associar,
que o conhecimento dessa farmacopeia alopética teria se dado durante a convivéncia

com essa familia:

Ele [Zé Pequeno] ndo foi criado com mamde, ele foi criado, quando eu
conheci Zé Pequeno, quando eu era menina, ele era afilhado de seu Joaquim
Froes, morava aqui, era um pessoal de Caetité, casado. Joaquim Frdes era
casado com Nina Borba, tinha uma filharada, e ele morava, ele era afilhado
dos Frées, Nina Borba [...] Seu Froes era, era farmacéutico, de uma farmacia
aqui, Joaquim Froes de Caires Castro, ele teve uma filharada. Mas eu acho
que ja morreram quase todos®.

Estamos agora nos anos 30 do século XX, e o jovem José ainda ndo tinha
despertado seus dons. Por volta de 1935/36 ele comeca a trabalhar num laticinio,
pertencente ao marido de D. Zaza, Marcelino Rosa e Silva, a fabrica de manteiga Catita,
situada na “rua do gancho”, na saida para 0 municipio de Itambé, comeco da atual
Avenida Juracy Magalhédes. Deixa de ser um empregado da casa, e passa para uma
funcdo mais condizente com sua condi¢do masculina, ainda que trabalhando para a
mesma familia.

E com este emprego, e segundo o depoimento de D. Angélica, com a ajuda de
seu pai Marcelino, que José Pequeno consegue comprar um terreno, numa localidade
distante do nucleo urbano, a época, chamada de Bananeira, proxima ao laticinio Catita.
Hoje situada no fim do bairro Jurema e inicio do Ipanema, bairros populares e de
populacdo negra expressiva, como ja dissemos anteriormente. Ali Zé Pequeno constroi
uma modesta casa, num terreno relativamente amplo que veio constituir uma espécie de
sitio ou chécara, aonde mais tarde viria edificar seu saldo religioso. Pelos relatos dos

entrevistados a regido era bastante erma e de baixo valor imobiliario:

Antigamente chamava a Bananeira. A Bananeira, e o hoje é Jardim, é
Ipanema, Bairro Ipanema hoje, que naquele tempo chamava Bananeira.
Ninguém, até hoje muita gente fala, os mais velhos falam: ah! Vou la na
Bananeira, vou 14 na Bananeira, ainda fala assim, que é o caminho da Felicia
também, muitos falam assim. E ai Zé Pequeno comecou, comegou trabalhar
aqui, ai ele sentiu necessidade de uma mulher pra cuidar dos filhos dele®,

*? Informagéo fornecida pelo Prof. Ruy Medeiros, que na juventude trabalhando em farmécias da cidade,
atendia frequentemente pessoas que chegam com receitas de medicamentos alopéticos, prescritos no
terreiro de Zé Pequeno.

 Entrevista realizada com Maria Angélica Rosa Silva, filha de D. Zaza, em 06/02/12.

** Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
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E também no final da década de 30 que ele casa-se pela primeira vez, com
Dejanira Ferreira do Oliveira®, com qual teria apenas dois filhos: Maria de Lourdes
Ferreira dos Santos e Paulo Jer6bnimo Ferreira dos Santos, este ultimo nascido em 1942,
quanto Zé Pequeno contava com a idade de 28 anos. Antes de Paulo Jer6nimo
completar um ano, Dejanira engravida novamente, vindo a morrer de parto em 1944,
juntamente com a crianga. Nesse momento atribulado de formagao familiar Zé Pequeno
ja exercia algum tipo de atividade religiosa, ja estava estabelecido como rezador ou

benzedor, mas ainda ndo tinha “centro”?°;

Zé Pequeno ja rezava gente, mesmo trabalhando ele ja rezava gente e
morando ai. Ele ja rezava gente®’.

A mesma informacdo nos foi confirmada por D. Moca: Jardelina Dias Novaes,
cartomante, comadre, amiga e auxiliar de Zé Pequeno até o fim da vida. D. Moca
possuia um pequeno hotel, que funcionava em sociedade com o terreiro de Zé Pequeno,
e era como local onde se hospedavam os que vinham de outras cidades para se
consultar. Ali também eram vendidas as “fichas” para as muitas pessoas de Vitoria da
Conquista, que eram atendidas diariamente por ele.

Chegando a Conquista em 1944/5, com vinte e cinco anos de idade, “comadre
Moga” ira conhecer Z¢ Pequeno também num outro hotel onde estava hospedada, que
ficava situado no centro da cidade: o hotel de D. Ermita, provavelmente uma cliente de
Zé Pequeno, com quem, ap6s a morte de Dejanira e ainda trabalhando na fabrica de
manteiga (que ignoramos a quem pertencia a esta altura, ja que Marcelino Rosa e Silva
morre prematuramente em 1942) deixava os dois filhos pequenos para as refei¢oes e aos
cuidados de D. Ermita:

Eu vi uns santos na parede na casa dela, eu falei: oh Ermita pra qué esse
santo ai? Ela disse: é de seu Zé Pequeno ele trabalha, mas ele tinha uma

casinha na Bananeira, uma casinha, mas ndo tinha esse movimento que tem,
que teve nio...?®

%> 0 nome completo de Dejanira conseguimos no blog de Lufs Fernandes:
http://tabernadahistoriavc.blogspot.com.br/2010/11/tipos-populares-ii.html

2® Sobre esse ponto das narrativas da vida de Zé Pequeno, Itamar Aguiar diz ter obtido informacdes
seguras, na época de sua pesquisa de mestrado, que em 1938 este ja realizava festas publicas em seu
terreiro. Essa informacé&o foi fornecida pela finada Mae Zenite de Vitéria da Conquista, que diz ter estado
numa festa na casa de Zé Pequeno um dia antes de seu casamento em 1938.

*” Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.

*® Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moga, em 06-11-11.
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Com um comeco bastante modesto, o trabalhno de Zé Pequeno vai se
consolidando durante as décadas de 40 e 50, de forma muito timida, pouco se
diferenciando das praticas gerais do catolicismo sertanejo e popular da época. Talvez no
fim da década de 40, e a memdria € incerta sobre esse pormenor, ele se casa novamente
e pela Gltima vez com Marinalva Santos de Oliveira®®, porém segundo D. Moca, essa
segunda esposa chamava-se Jorgina, que também veio a falecer e com a qual Zé
Pequeno teve mais uma filha natural, por nome Conceicdo, sobre a qual ndo
conseguimos muitas informacdes. Durante toda a vida, no entanto, ele terd muitos filhos
adotivos e afilhados, “criados” por ele. De sua atividade como rezador nos parece que
ainda ndo era possivel uma dedicacdo completa, em tempo integral como se dara anos
mais tarde, inclusive como fonte de sobrevivéncia.

Ainda trabalhando no laticinio, dedica-se paralelamente a modestas atividades
espirituais. Nem mesmo D. Moca, que acompanhou os primordios do trabalho de Zé
Pequeno, sabe explicar como se deu a transicéo, e consequente ampliacdo de prestigio,
que consolidara sua condicao de curador afamado na cidade:

Era pequeno [o trabalho], o povo ia 4 eu acho que ele rezava... e eu falei
assim o qué: ele é curador, ele reza mas ele ndo tinha, ndo tinha aquele
movimento que ele tinha ndo, ai foi crescendo o movimento e foi chegando
gente, ndo sei como foi aquilo ndo, que encheu de genteso.

Certamente que a fama e o crescimento das atividades na casa de José Oliveira
dos Santos, José Pequeno, ndo pode ser compreendida apenas por uma maior eficacia
simbolica de suas praticas magico-terapéuticas, mas devemos considerar também toda
uma conjuntura mais ampla, no nivel da prépria insercdo dessas religides de transe na
sociedade brasileira daquele momento, sobretudo a partir dos anos 60 do século XX,
que precisa ser levada em consideracdo nas tentativas de explicacdo desse fendmeno.
Voltaremos a essa questdo mais a frente.

Ainda sobre a vida pessoal de José Oliveira dos Santos, faziamos sempre duas
indagacdes aos nossos entrevistados: uma, era sobre a origem do apelido “Zé Pequeno”,
gue ninguém soube nos dizer ao certo. Inclusive, a versdo mais corrente, de que este
apelido fora dado a ele por D. Zaza, como esta no texto de Luis Fernandes e nos foi

relatada por sua nora Raquel Maria, foi modificada por D. Angélica, que diz lembrar-se

** Informacéo que encontramos no ja referido blog do Anderson, num texto escrito sobre Zé Pequeno por
Luis Fernandes.
*® Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moga, em 06-11-11.
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de que, ainda menina, quando Jose Pequeno chegou a sua casa, ja chegou sendo
chamado assim, o que surpreendia a pessoas ao conhecé-lo pessoalmente, pois se tratava
de um homem de quase um metro e noventa de altura.

A outra pergunta referia-se a cor de Zé Pequeno: encontramos as respostas mais
esdrixulas, desde que ele era “branco” ou “muito claro”, para alguns, enquanto outros
entrevistados disseram que era mulato, claro ou escuro. As fotografias (ver anexos) nos
revelam, no entanto, um homem de caracteres fortemente negrdides, mas de cor de pele
intermedidria, talvez, entre 0 negro e o branco, aquilo que entendemos por mulato no
Brasil. No intricado jogo de cor, raca e posi¢do social, da miscigenada sociedade
brasileira, ainda tdo marcada por racismos difusos, é natural que as pessoas tenham
dificuldade em serem precisas nesse quesito.

Na entrevista com D. Angélica, ela nos informa da forte amizade de Zé Pequeno
e sua mae, D. Zaza, e com a familia Rosa e Silva de um modo geral, dentro do quadro
das relagbes de compadrio e clientela do Brasil rural (heranca da afetividade
condescendente entre a casa grande e a senzala), ainda que a nitidas fronteiras
hierarquicas nunca sejam colocadas em jogo. Ela ndo sabe precisar quando Zé Pequeno
torna-se pai-de-santo e curador, mas observa que, foi com a devocao a Sdo Cosme e Séo
Damido, os santos gémeos, no mundo afro-brasileiro relacionados aos Ibeji nago,
protetores das criangas, que essa atividade religiosa vai se tornando mais visivel.

O grande caruru de Cosme e Damido serd durante toda a existéncia do terreiro
ou da “aldeia” ** de Zé Pequeno, a festa mais importante da casa e aguela com maior
visibilidade publica, que atraia simpatizantes de toda a sociedade local e regional, ndo
necessariamente adeptos ou clientes do terreiro. E bastante significativo entdo que essa
devocdo, que alcancava seu apice no caruru, fosse a face publica inicial e a mais

conhecida das praticas de Zé Pequeno:

[...] agora ele vinha muito aqui, trabalhava o dia todo, ia pra casa, e muito
amigo de mamae, ele sempre foi muito amigo, depois ele comegou a, negécio
de S&o...como é? Era devoto de Sdo Cosme, Sdo Damido, ele fazia festa de
Sdo Cosme, a festa de Cosme de Zé Pequeno era afamada, ali em cima, o
povo ia muito [...] ele vinha, quando era festa de Cosme, ele fazia o S&o
Cosme, mamée ajudava, naquele tempo tinha o negécio de dar a
contribuicdo. Ele era muito conhecido 14 em cima, Zé Pequeno, ali chamava-

*! Termo bastante utilizado pelos adeptos mais antigos das religides afro-brasileiras em Vitéria da
Conquista, em nossas entrevistas, para designar um terreiro. A expressao revela a forte presencga ou
mesmo a centralidade do culto aos caboclos nesses terreiros, pois a “aldeia” aqui significa uma “aldeia de
indios”, nesse caso os espiritos caboclos.
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se o “alto de Z¢é Pequeno”, fazia caruru de Cosme, ele fazia cururu em
32
setembro.™.

Seja como for, mesmo diante da imprecisdo temporal da memoria, das lacunas
que a oralidade ndo pode recompor, é certo que nos anos 50 do seculo passado, a aldeia
de Zé Pequeno, sob a protecdo de N. Sra. da Conceicdo e do Bom Jesus da Lapa, ja
funcionava no seu formato definitivo: como casa de cura e casa de culto. Nessa época
ele: “ja batia tambor e as nega sambava”, nas palavras de D. Moga. A fotografia mais
antiga que conseguimos encontrar do grupo religioso é do final dessa década (anexos,
foto 7).

Na fotografia estdo cerca de 40 filhos do terreiro reunidos para a foto; Zé
Pequeno abaixado e em posicdo de prece na frente do grupo; ao fundo pendurado na
parede um busto do caboclo Laje Grande, abaixo de um quadro de N. Sra. das Gracas;
uma filha do terreiro segura no alto uma bandeira do Brasil. Ndo conseguimos ver o
altar. A maioria dos presentes na foto sdo mulheres negras, vestidas com saias
compridas de cetim e blusa comum; ha também criangas e homens adultos; alguns
portam faixas atravessadas das costas para o peito com inscricdes: nomes de entidades
caboclas como “Gentio,” “Sultdo das Matas”, e nas faixas usadas pelas mulheres a
inscricdo: “Santa Barbara”. Estas também usam diademas, pequenas coroas que
pensamos representarem a coroa da prépria santa. Algumas bandeirolas enfeitam o
telhando baixo de duas &guas, num saldo retangular. Nesse ponto de nossa narrativa
desaparece definitivamente José Oliveira dos Santos, para ceder espaco apenas a Zé

Pequeno e sua casa.
3.1 - A aldeia de Zé Pequeno: o conga de N. Senhora da Conceicao.

Zé Pequeno ndo teve, durante sua trajetoria como lider religioso, nenhum tipo de
preparacdo formal ou vinculo iniciatico com outro terreiro®. Tornou-se curador e pai-
de-santo por si mesmo, bem ao estilo das praticas afro-brasileiras banto, observadas em
todo pais (PRANDI, 2001). Como os sacerdotes bantos da Africa Central, era a sua

“eficacia em contatar o outro mundo uma habilidade que n&o era transferida por uma

%2 Entrevista realizada com Maria Angélica Rosa Silva, filha de D. Zaza, em 06/02/12.

** Também, segundo Itamar Aguiar, existem relatos de que Zé Pequeno teria tido alguma tipo de
preparacao religiosa, inclusive num terreiro de candomblé Angola, em Ilhéus. Infelizmente ndo pudemos
confirmar essa informacéo nas entrevistas que realizamos.
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hierarquia o seminario” (THORNTON, 2010, p. 84). Nunca “fez cabe¢a” nem ‘“foi
cortado”, como nos relatou sua filha adotiva Maria Eugénia Novaes Lima, numa clara
referéncia a raspagem dos cabelos e as escarifica¢@es rituais, do modelo de iniciagdo na
tradicdo nagb-yoruba do candomblé da Bahia. Em algum momento, e com vimos, por
ter sido escolhido, o que fica evidente em todos 0s sinais que marcaram sua vida, seu
dom de cura, adivinhacdo e sua autoridade religiosa, simplesmente “emergiram” quando
ele da inicio a sua missdo. Nas palavras de Maria Eugénia os poderes de seu pai foram

dados “por Deus”, o que inclusive era relatado pelo proprio Z¢é Pequeno:

N&o houve preparacdo, ele ndo tinha, ndo tinha esse negécio feito a cabeca
como eu lhe falei, ele contava conforme comecou assim por folhas, ele era
pequeno e contava essas historias. Eu me lembro de uma certa época que eu
viajando com ele e ele disse assim: ele ndo queria falar isso, ele tirava as
folhas na roca e contava a vida do povo, ele ndo teve santo em cabeca, ele
néo f&i cortado, ele ndo fez isso, quer dizer ele ja veio com isso dado por
Deus™.

Em outro depoimento, de um pai-de-santo conquistense preparado na juventude
por Zé Pequeno, Pai Belo de Oxossi, que mais tarde se inicia no candomblé ketu, sem
nunca, no entanto, abandonar o que aprendeu com seu finado “padrinho”, a vidéncia de
seu Zé comecgou espontaneamente, aflorou de si mesmo, como algo inato, um dom

daquele individuo. E dele o relato desse momento:

Sei da primeira pessoa que ele tratou, ele ndo era nem pai-de-santo ainda. Ele
fazia grinalda de noiva, ali na rua do gancho, vocé sabe ali rua do gancho, ele
mora ali pra cima, a casa dele. Ai uma mulher adoeceu, e os médicos
desenganou a mulher. Ai um, o marido da mulher passou, um fazendeiro, ai
ele falou assim: 6 - s6 ndo sei 0 nome do homem mais - sua mulher esta
doente, ela estd desenganada dos medicos, mas ela ndo esta desenganada por
Deus ndo. Cé quer que eu faga um trabalho nela? — cé besta Z¢, cé néo sabe
fazer nada ndo, vocé s sabe fazer grinalda de noiva. Aif ele contou a vida da
mulher, 0 homem voltou pra trés. Ele tratou da mulher, a mulher ainda viveu
acho que base de uns trinta anos ainda>”.

Da pratica divinatéria e da pratica de cura das doengas, brotaram a legitimidade
conquistado pelo nosso curador sertanejo. Para além da autenticidade ou exatiddo desse
relato, que carrega todas as caracteristicas de projecdo posterior da memoria, fica a
esséncia do que foi a trajetoria inicial de Zé Pequeno e os dois pilares fundamentais de
Seu sucesso, que atraia vasta clientela, como também seguidores: predicdo do passado e
do futuro, e cura dos males fisicos e espirituais. Insistentemente nossos entrevistados

afirmavam o grande adivinho que fora José Pequeno e o cumprimento de tudo aquilo

** Entrevista com Maria Eugénia Novaes Lima, filha de Zé Pequeno, em 06-11-2011.
* Entrevista realizada com Belarmino Souza Chaves, “Pai Belo” de Ox6ssi, antigo filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-2011.
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que ele previa. Para D. Moca, ele se tornara adivinho por ter mamado numa cabra, a

Mae Melana, como ja relatamos:

Ele adivinhava. Diz que ele tinha uma cabra, a cabra, a mée dele teve ele e
ficou a cabra dando peito a ele, amamentando. Ai diz que a quando ele dava
vontade de mamar, a cabra chegava ajoelhava e ele mamava, ai ele enchia a

barriga de leite®.

Fica muito evidente, na maior parte das falas de nossos depoentes, que a “forca”,
ou a origem dos poderes do finado Zé Pequeno, como o dom da adivinhagdo, vinham de
sua relagéo privilegiada com a natureza: os animais, as plantas e os elementos, como a
agua, em que nasceu. E dessa relacdo que brotou seus dons e que marcava sua eleicéo,
ao mesmo tempo que conferia a ele um vasto dominio sobre o mundo invisivel, poder
de invocar muitas aldeias de caboclos, comunicar-se com 0s encantados, estes também
por sua vez, profundamente associados ao mundo natural. Falaremos do homem mégico
em outro momento e dessas relages que possui com 0 COSMos.

E na entrada dos anos de 1960 que a casa de Zé Pequeno comega sua fase aurea,
seu apogeu. E também a partir dessa época o maior nimero de memorias que
conseguimos acessar na pesquisa com os entrevistados. Até a sua morte em 1976, este
lider sera considerado o mais importante entre seus pares, fama que ira sobreviver ainda
muitos anos ap6s o fim do terreiro. Seu prestigio estava centrado nas praticas que
acabamos de nos referir acima, mas, antes mesmo de exercer alguma lideranca religiosa
mais efetiva sobre uma comunidade, foram as muitas consultas que realizava todos 0s
dias que lhe granjearam fama, e mais tarde a sua propria sobrevivéncia e a de sua
familia. Muitos eram 0s que acorriam a sua casa em busca de respostas, como também
de acBes praticas na cura de doencas e solucdo para 0s momentos de crise. Quase todos
nossos entrevistados nessa pesquisa disseram ter chegado a ele através de uma consulta,
motivada na maioria das vezes por problemas de salde.

N&o apenas o publico da cidade de Vitdria da Conquista batia em sua porta, mas
muita gente da regido e muitos outros. Os atuais pais-de-santo conquistenses que foram
preparados por Zé Pequeno que conseguimos entrevistar, todos chegaram aquela casa
por “motivo de doenga”, que ndo eram doengas verdadeiras, mas sinais, constituidos
numa doenga aparente, pois eram o chamado para 0 compromisso com as entidades do
universo afro-brasileiro. VVoltaremos a esse ponto. Em sua modesta casa na Bananeira

nosso curador recebia em média de 20 a 40 pessoas por dia, segundo os depoentes. O

*® Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moga, em 06-11-11.
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atendimento ndo era direto, mas, através de fichas numeradas vendidas no hotel de D.

Moca. De acordo com Pai Belo, pegava-se (na verdade, comprava-se) a ficha “igual no

posto de saude”:

Porgue 14 atendia por ficha. La ndo era chegar e fazer assim: vim fazer uma
consulta. Pegava a ficha igual no posto de salde, igual coisa assim. Ai, com
trés dias que foi pra mim atender. Eu lembro como hoje, minha tia fala, até
hoje ela fala: foi trés horas da manha que ela me levou, mas na hora a minha
ficha era, diz ela minha tia, que era a ficha nove, mas eu fui o primeiro a ser
atendido...”’

Perguntando a D. Moca como funcionava o sistema de fichas e consultas, e a

prioridade que era dada as fichas de seu hotel, assim ela nos explicou:

Dava um numerozinho como o Sr. é o niumero 1 o Sr., esse menino ai 0 2 e
assim, dava os papeizinhos ali aqueles dali, Fidelcino que j& morreu, que
trabalhava com ele, eu ia, os primeiros era 4, era eu, depois 0s outros. Sim, ai
ele foi chegando o pessoal tudo pra acumular e ele fazer o trabalho, e ele
dava uns numerozinhos pra gente, aos primeiros era de 1a do hotel. Entdo o
povo foi chegando e foi chegando, e foi enchendo, e foi enchendo o hotel 14,
até que encheu e ele ficou desse jeito, foi ficando com essa fama, ficou
famoso, vinha gente de todo lugar. O Sr. v&, chegava la tava cheio e era os
primeiros que atendia, Fidelcino que trabalhou com ele, é quem, era o pessoal
da casa, de I4 de casa, da minha casa.®®

As fichas vendidas no hotel de D. Mocga eram as primeiras a serem atendidas,

mas segundo nos disse ndo eram exclusivas. Parece que no intuito de suprir as

necessidades de sobrevivéncia de D. Mocga e seus filhos, havia uma prerrogativa e uma

parceria entre o terreiro e o hotel, que também hospedava as pessoas de outras cidades

que vinham procura-lo. Além dessa relagdo econdmica, existia uma profunda amizade

entre os dois, uma relagdo de compadrio e confianca, pois Jardelina Novaes, a D. Moga,

atuava também como uma espécie de vidente e de oraculo para o proprio Zé Pequeno,

gue sempre consultava suas cartas em momentos cruciais. Segundo a propria D. Moca,

mesmo este estando em condicdo de superioridade espiritual em relacdo a ela, nunca se

furtou a ouvir os conselhos que partiam de sua mesa de jogo, de suas previsoes:

O professor aquilo foi uma vidéncia, uma coisa que Deus mandou por 14 pra
mim, e ele [Zé Pequeno] tinha uma confianga em mim seu menino, que ele
dizia: Olha! Eu tenho medo de comadre Moca e comadre Moca tem medo de

%7 Entrevista realizada com Berlamino Souza Chaves, “Pai Belo” de Oxéssi, filho-de-santo de Zé

Pequeno, em 13-10-2011.

*® Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moga, em 06-11-11.
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mim! Ai eu falei... pra um povo de Itabuna, que estava até almogando nessa
mesa que eu to contando ao sr., que tem ai até hoje, ai eu falei: Eu compadre
que posso ter medo do sr., ndo o sr. ter medo de mim, o sr. € meu superior,
que sabe tudo vai ter...ele ndo fazia uma coisa: comadre Moca...que ele é
padrinho dos meus meninos...comadre Moca, se comadre Moca falar que é
isso, é isso mesmo.*°

Praticamente, todos entrevistados que conheceram o funcionamento de sua casa,
foram unanimes em afirmar o grande nimero de pessoas que Zé Pequeno atendia
diariamente, muitas delas de outros estados como S&o Paulo, Goias, Ceard e Rio de
Janeiro®, e até mesmo de fora, do estrangeiro: gente do Japo e dos Estados Unidos,
como nos afirmou Pai Belo*. Durante o periodo de atendimento, que comecava bem
cedo, pelos fins da madrugada como nos disseram alguns, ele muitas vezes passava o
dia sem comer, pois era grande a fila dos que queriam falar com seus “guias”, e ele ndo
descansava enquanto ndo atendia a todos. Inclusive esse dispéndio fisico e mental
provocado pelas consultas durante tantos anos, sera citado como uma das razdes de sua
morte, considerada na época precoce.

A consulta era a porta de entrada para Conga de N. Sra. da Concei¢do, mas de
duas maneiras distintas: aqueles considerados “clientes”, que afluiam até ali apenas para
resolucdo de problemas da vida cotidiana em campos variados, como no campo
financeiro e na salde, e aqueles que sobretudo com problemas de saude, depois
“revelados” como de origem espiritual, formavam os adeptos virtuais, e a partir de seu
desenvolvimento na casa, tornavam-se “médiuns da corrente” de Zé Pequeno, na
linguagem das religides afro-brasileiras: filhos-de-santo. Como nos relata Pai Edson,
mais conhecido como Painho, outro pai-de-santo da cidade que passou pelas méos de

Zé Pequeno, e que saiu de um convento franciscano direto para o terreiro:

E essa situacdo é como eu te falei, eu tava no convento, ai nessa idade eu
tinha 13 pra 14 anos, ai |4 eu adoeci, minha mae mora, morava aqui em
Conquista, que hoje ¢ falecida, ai eu vim pra Conquista passar uns dias com
ela, fui na casa do finado Zé Pequeno |4, pra ele me rezar. Quando ele me
viu, ele pediu pra eu voltar no outro dia, como eu te contei, abordei essa
situacdo, ai no outro dia eu fui e ele pediu pra eu ficar na camarinha pra eu
fazer meus Orixas, que eu tinha vinte e uma entidade. Ai eu fiz 0 santo na
casa dele, passei trinta dias 14 com ele, depois passei a frequentar [...]42

* Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moca, em 06-11-11.
*° Entrevista com Maria Eugénia Novaes Lima, filha de Zé Pequeno, em 06-11-2011.

*1 Entrevista realizada com Berlamino Souza Chaves, “Pai Belo” de Oxdssi, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-2011.

* Entrevista realizada com José Edson Nunes de Aratjo, Pai-de-santo “Painho”, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 17-11-11.
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A consulta de Zé Pequeno ndo era realizada com o jogo-de-buzios, tradicional
sistema oracular dos candomblés nagds no Brasil, baseado no complexo conjunto de
praticas divinatérias do culto de Orumila-If4 dos yorubads (BENISTE, 2011).
Encarnava-se no curador um espirito ancestral, na maioria das vezes um caboclo, e este
prescrevia a terapéutica necessaria para 0 caso em questdo, como também predizia o
futuro ou esclarecia o passado do consulente. Na modalidade banto de consulta, o
contato com o mundo sobrenatural é face a face, ndo ha intermediarios, apesar de que,
nos foi dito também que Zé Pequeno podia esporadicamente consultar cartas, mas nao
sabemos se em transe ou em estado consciente. De acordo com D. Dodd, uma
descendente de escravos de nossa regido e servical doméstica de uma poderosa familia
da terra, que muito acorria aos poderes de Zé Pequeno, este s6 dava inicio as consultas

atendendo um consulente do sexo masculino, nunca atendia uma mulher primeiro:

Oh meu Deus! Era gente demais, fila, era fila, vocé chegava la olhava aqui
tava como daqui la na Igreja, gente...eu mesmo um dia sai daqui cinco horas
da manhd, com essa pessoa de Almenara que eu to lhe falando que veio,
quando nds chegamos 14 a fila tava enorme. Atendia primeiro um homem. Sé
atendia um homem primeiro. Agora depois do homem, as mulheres entrava e
todo mundo podia entrar.*®

Essas consultas formavam a dimensdo individualizada e pessoal das praticas
religiosas de Zé Pequeno, com sua énfase nas dimensdes terapéuticas e de manipulacao
maégica da realidade. Na consulta cada pessoa era atendida prioritariamente, e cada caso
era um caso. Nossa hipotese € que eficacia simbdlica de nosso curador esta centrada
nesse momento crucial da palavra. Discutiremos em detalhes essa questdo no capitulo
seguinte.

Mas o conga de N. Sra. da Conceicdo foi tornando-se cada vez mais um espaco
de atividades publicas, com funcionamento regular, de portas abertas em suas grandes
cerimonias. Segundo Pai Belo quando aconteciam festas na casa de Zé Pequeno: “era
igual & Lapa, romaria chegava” **, se referindo & quantidade imensa de pessoas que
afluiam ao conga nesses periodos. A mais importante dessas festas que o terreiro
realizava anualmente era o caruru de Sdo Cosme e S&o Damido, ou simplesmente
“Cosme e Damiao”, que seu Z¢ Pequeno chamava carinhosamente de “meus meninos”,

e ocorria no dia 27 de setembro. O convite para o caruru de José Pequeno se anunciava

* Entrevista realizada com Arlinda Ferreira dos Santos, “D. Dodd”, em 15-12-11.
* Entrevista realizada com Berlamino Souza Chaves, “Pai Belo” de Oxdssi, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-11.
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na radio local para toda cidade. Era precedido por uma intensa preparagdo anterior:
rezas, sacrificios de animais, preparacdo de roupas, alimentos, etc. Segundo Ester
Rodrigues®, antiga filha-de-santo da casa, eram mais de duzentas mulheres que se
reuniam para cortar quiabos, fazer vatapa, cozinhar as carnes e preparar o terreiro.

Na noite anterior ao caruru, ao som dos tambores sacros, ocorria a “matanga”
dos animais que teriam sua carne consumida nos festejos: as vezes eram imoladas
galinhas, carneiros, e até mesmo bois. Com um pouco de sangue dos animais
sacrificados se preparava o chamado “sangue ria” (sangue real), uma bebida sacralizada,
que além do proprio sangue, era composta também de variados elementos de valor
magico como vinho, mel, canela, noz-moscada, etc., e que segundo Raquel Maria era

bebida por todos os filhos do terreiro e mesmo visitantes ou simpatizantes para:

Ele dizia que era pra fortificar o santo, fortificar os orixas, &, é as pessoas, no
caso muita gente de fora, que nem participava ia pra beber como se fosse
assim pra fechar o corpo, uma coisa assim mais ou menos sabe, era assim, €
eu bebia, repugnante mais bebia, mas era gostoso, o pior que era gostoso,
entdo Zé Pequeno foi assim, as festas dele matava é, é, é boi, ja matou até
dois bois assim, muito porco, de todos os animais tinha assim.“°

A mesa das criangas era servida ao meio-dia, do dia 27 de setembro, quando 27
criancas ao todo, meninos e meninas, eram colocados ao redor de uma toalha de renda
branca no chdo, mesa ao modo africano, no centro da toalha as imagens dos santos
gémeos e de Santa Barbara. O caruru era servido, e com canticos e oracfes elas
consumiam com a mao o alimento sagrado. Depois das criangcas comerem era a vez dos
adultos e a cerim0nia atravessava a tarde e a noite, quando todas as linhas de trabalho da
casa eram invocadas e os guias “sambavam”. SO perto de o dia clarear os tambores
silenciavam na aldeia de seu Zé Pequeno.

Mas, ndo havia apenas o caruru como festividade publica. Todo um calendario
litdrgico, que acompanhava o calendario catélico, existia paralelamente a intensa

atividade de consultas e atendimentos particulares realizados por Zé Pequeno:

Eu sei assim, quase todos os meses ele tinha uma, uma... quase todos os
meses ele tinha uma, uma festa em homenagem a uma entidade sabe, cada
més era uma, maio era preto-velho, é abril era Sdo Jorge sabe, entdo cada um
tinha um assim e ele...N. Sra. da Conceicdo ele dizia que era a mde dele né?
Ele dizia que era a mée, a mée dele, e ele zelava muito dela, tinha como dia
dela fazia até procissdo ali por perto mesmo, com os filhos-de-santo dele

* Entrevista realizada com Ester Rodrigues, antiga filha-de-santo de Zé Pequeno, em 17-11-11.
*® Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
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sabe, entdo fazia uma festa muita gente, muitos fogos, muita, muita comida,
muitas coisas, todos anos ele festejava a festa.*’

Depois do caruru de Cosme e Damido, a festa mais importante no contexto
interno da casa era a de Nossa Senhora da Conceicdo, a padroeira do terreiro, do qual Zé
Pequeno era devoto fervoroso. Inclusive a imagem da mée de Jesus ocupava o lugar
mais alto, no gigantesco altar que ocupava todo o fundo do saldo do terreiro, onde
encontravam-se muitas imagens de indios (caboclos), pretos-velhos e santos catolicos.
Segundo Raquel Maria sua grinalda de noiva foi colocada aos pés dessa imagem da
Virgem da Conceicdo por seu “Z¢”. No dia 08 de dezembro realizava-se a festa de
Nossa Senhora da Conceicdo, com procissdo pelas ruas proximas e salva de fogos.

Em janeiro no dia 20, era a festa de S&o Sebastido, que segundo Pai Celi*®
representava os caboclos na casa de Zé Pequeno. Desta festa temos uma belissima
fotografia (anexos, foto 2), tirada em 1967, onde aparecem alguns filhos-de-santo
vestidos de indios, com penachos, setas e langas representando os caboclos, e ao fundo,
no centro da imagem, Zé Pequeno, também com uma coroa e um saiote de penas, uma
peruca de longos cabelos escorridos, um colar de coquinhos no pescoco, olha para um
ponto fora da foto, no alto, de forma contemplativa e profunda. Varias cabacas decoram
o teto; na frente do pai-de-santo uma menina também vestida como india segura flores,
sobre seu ombro ele pousa uma das maos. Do seu lado direito Nilza Gusmao, com
longas trancas e ornada com um diadema na cabeca, encimado por uma estrela: tida
como uma das mais importantes filhas-de-santo do terreiro, e considerada por alguns
como a segunda pessoa em autoridade na casa, empunha uma langa. Um dos homens
vestido de indio traz nas mdos ramos de madeira-nova (Pterogyne nitens tul,), a arvore
sagrada mais importante do terreiro.

Em abril celebrava-se Sdo Jorge. Em 13 de maio, dia da abolicdo da escravatura
os pretos-velhos, e no dia 13 de julho, o préprio aniversario de Zé Pequeno, que era
comemorado com atividade religiosa. Depois destas festividades, tidas como menores
no ciclo de festas do terreiro, a outra grande celebragdo eram os festejos de 06 de
agosto, onde se comemorava o dia de Bom Jesus da Lapa, associado naquela casa ao

Caboclo Boiadeiro:

*’ Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.

* Entrevista realizada com José Carlos Mendes Correia, “Pai Celi” de Ogum, filho-de-santo de Z¢é
Pequeno, em 14-10-11.
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Os pais e maes-de-santo tém obrigacdo de frequentar a romaria de Bom Jesus
da Lapa, cujo dia da festa é seis de agosto. Bom Jesus da Lapa é o santo
catélico que o Boiadeiro é sincretizado. Conta uma lenda que hd muitos anos
caiu, no buraco da gruta da Lapa de Bom Jesus, um boi, um vaqueiro e seu
cavalo, quando os boiadeiros da regido do Sdo Francisco conduziam suas
boiadas e se aproximavam da gruta, os bois empacavam e ficavam algum
tempo girando em circulo e berrando [...] (AGUIAR, 2011, p. 685).

Festividade de grande importancia, tanto pela forte simbologia do gado nos
terreiros da regido sertaneja de Vitdria da Conquista, quando pelo significado de uma
devocédo pessoal do romeiro Zé Pequeno ao Bom Jesus. A fotografia mais antiga que
temos dele é justamente uma onde ele aparece indo (ou vindo) de uma romaria da Lapa,
na década de 1930 (foto 3). Segundo informacdes ele teria, quando da foto, cerca de
trinta anos. Aparece em pe entre dois outros amigos, porta na cabeca um chapéu de
palha, simbolo dos romeiros e ao fundo abra-se uma parede, com uma pintura da
imagem de Nosso Senhor Bom Jesus da Lapa. Foi com muita comogdo que sua nora
Raquel Maria, nos contou que pouco antes de morrer ele pedira para que cantassem no

seu cortejo duas cancdes religiosas catdlicas, uma de Nossa Senhora:

Com minha méae estarei
na santa gloria um dia
Ao lado de Maria
no céu triunfarei

No céu, no céu
com minha mée estarei...
A outra, uma cancao de romaria, da romaria que tanto realizou em sua vida, a

viajem abencoada até a gruta do Bom Jesus da Lapa:

Oh! Viagem abencoada que visita 0 Bom Jesus!...

Perguntando aos varios entrevistados que religido era praticada na casa de Zé
Pequeno as respostas também foram bastante variadas. Os filhos-de-santo e os
familiares afirmaram todos que ele era antes tudo, um bom catolico. Que sempre
respeitou a Igreja e que nao separava as coisas. D. Moga chegou a nos confessar que o
bispo mandava o sacristdo da Catedral de N. Sra. das Vitoérias buscar no terreiro de Zé
Pequeno a contribuicdo para a festa da padroeira da cidade: ela nos garantiu que todo

ano as flores da procissdo e do andor eram por sua conta®. Se essa informagéo é

* Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moga, em 06-11-11.
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veridica ou ndo ¢ irrelevante: ela nos permite entender como se davam as relacdes de
convivéncia e participagdo, entre a religidfo dominante, imposta pelo branco
conquistador, e as crencas dos vencidos, negros e indios. Sem abrir mdo do que era, de
sua casa e de seus caboclos, de sua memoria e de sua ancestralidade,

Zé Pequeno também ndo abria médo de ser catolico. Solucdo de compromisso,
sincretismo religioso, dupla pertenca, seja de que forma for que queiramos definir essa
condicdo, ela ndo se constitui por si s6 em algo contraditorio e impuro. Pelos relatos que
coletamos um individuo na sua posicdo de curador e pai-de-santo ndo enxergava como
contraditério ir a missa, as romarias da Lapa, rezar ladainhas, e a0 mesmo tempo bater
tambor e invocar espiritos: parece-nos que o sentimento ndo era o de estar se praticando
religiGes diferentes a catolica e a afro-brasileira, mas, se vivenciando de maneiras
diferentes, aspectos de uma Unica realidade sagrada.

Seu terreiro era considerado por alguns dos nossos depoentes como “de
Umbanda”. Como vimos, no entanto, essa denominagao ¢ tardia nos centros de tradi¢ao
local de Vitoria da Conquista (AGUIAR, 1999). Parece-nos, que nos anos de 1970 o
termo “Umbanda” se torna o rotulo definitivo dos muitos terreiroS conquistenses, € 0
proprio Z¢ Pequeno ja se referia a si naquele momento, como “umbandista” Porém, ele
também dizia ser de “candomblé” sua casa. Para muitos, sua religido era simplesmente
0 “espiritismo”.

Quando perguntamos a Raquel Maria, talvez a pessoa mais nos relatou falas
pessoais do proprio José Pequeno, apesar de ter convivido com ele apenas quatro anos,
apos casar-se com Paulo Jerbnimo, qual era a religido de seu sogro, ela nos deu a

seguinte resposta:

Ele dizia que era umbandista. Agora eu ndo entendo bem sabe, no entendo
bem, era uma coisa assim, ele dizia, ele dizia que ele tinha varias linhas keto,
nagd, é, é, os caboclos como é o nome... ai! Esqueci 0 nome agora, entdo ele
dizia que ele tinha muitos, toda linha ele tinha, todas.*°

Para D. Moca cartomante, comadre e amiga de confianca, mas nédo filha-de-

santo, porque profundamente catolica, o terreiro e a religido de seu compadre era:

Ai seu menino, ai agora a religido dele era espiritismo mesmo. Era
espiritismo mesmo.”

*® Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.

* Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moca, em 06-11-11.

*® Entrevista realizada com José Carlos Mendes Correia, “Pai Celi” de Ogum, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 14-10-11.
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Ja Pai Celi, que chegou a morar no terreiro durante alguns anos, e apés a morte
de seu padrinho, abriu o préprio terreiro de acordo com os rituais e praticas aprendidas

na casa matriz:

Na época era umbanda mesmo, |4 agente chamava de umbanda. Umbanda e
candomblé ele [Zé Pequeno] dizia assim. Porque o véi Zé falava assim:
umbanda pura, a umbanda quando ela é umbanda pura ela ndo toca atabaque.
Ele dizia assim pra gente, né? Entdo nds somos aqui umbanda e candomblé.>?

A propria dificuldade em nomear a sua pratica religiosa, mostra que esse lider de
tradicdo local, formado por si mesmo, preparado diretamente pelos seus guias, herdeiro
de uma memoria religiosa africana banto, sentia que nenhuma das defini¢fes precisas e
homogenizadoras das religides afro-brasileiras, encaixava-se no modelo de culto que
praticava. Talvez a Umbanda, ou mesmo a antiga macumba carioca, por conta de seu
forte patriménio simbdlico banto, fosse mesmo o modelo cultual mais préximo daquilo
que Aguiar (1999) definiu como tradi¢do afro-brasileira local, e era vivenciado ndo so
na casa de Zé Pequeno, mas em quase todos os terreiros da cidade de Vitéria da

Conquista.

3.2 Santos, Caboclos e Encantados

O pantedo de divindades do terreiro de Zé Pequeno constituia-se numa colcha de
retalhos de diversificadas memorias, de variadas crencgas que, no entanto, formavam um
sistema significante préprio, coerente, quando visto por dentro. Aquilo que nos
chamamos de sagrado hibrido, ndo pode ser entendido como uma mistura disparatada de
elementos tomados de vaérias religides, ou como um sincretismo simples, com a
superposicdo de deuses e de mitologias. Tratava-se antes de tudo de um produto novo,
como ja dissemos, foi fruto do encontro de povos e religides. Cada um dos elementos
que compde o quadro geral da religiosidade daquele terreiro ndo pode ser visto
isoladamente, mas como inseridos num conjunto de relagdes que, naquela bricolagem
do sagrado, produziam um sentido proprio: “o erro da sociologia tradicional, como da
linguistica tradicional, é de ter considerado 0s termos, e ndo as relagdes entre os termos”
(LEVI-STRAUSS, 1989, 64).
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Santos e caboclos adorados na casa de Zé Pequeno sé adquirem todo significado
quando desempenhando uma funcdo especifica naquela ordem simbdlica.No topo
estavam os santos catolicos: N. Senhora. da Conceicéo, identificada parcialmente com
Janaina, ou as deusas yorubanas Oxum e lemanja. Padroeira e protetora daquela casa a
Virgem da Conceicédo e sua relacdo afro-brasileira com agua nos remete de pronto ao
nascimento de Zé Pequeno nesse elemento, e sua forte vinculagdo ao simbolismo do

sagrado feminino durante toda a vida:

Fig.1: N. Sra. da Conceigdo, padroeira da casa de Zé Pequeno.

Quando perguntamos a Painho sobre esse culto mariano naquela casa:

Ai é uma outra histéria, sendo no mesmo cardapio. Porque ele era devoto de
N. Sra. da Conceicdo e eu sou também. No dia 15 de agosto, ai ele ia na
procissdo com os pés descalcos, e eu peguei também essa simpatia e até hoje
eu vou. Tu vé, né?..Mas ele dava, ia pra procissdo e dava festa de noite

Nossa Sra. da Conceigdo, que pertence a Yemanja, né? Pois €, € isso ai.>
O Bom Jesus da Lapa era comemorado em associacdo com o Caboclo Boiadeiro.
Quando o terreiro ganhou uma dimensdo publica muito forte essa festa passou a ser
realizada no dia 06 de agosto, mesmo dia em que o0 santo € comemorado na gruta da
Lapa, os romeiros encerram sua devocdo e tem-se a culminancia da festa religiosa.
Inclusive, como afirmou D. Moga, seu Zé Pequeno passou a fazer sua romaria numa

data posterior ao dia proprio do santo, por conta da funcdo em sua casa, mas, continuou

>3 Entrevista realizada com José Edson Nunes de Ara(jo, Pai-de-santo “Painho”, filho-de-santo de Z¢é
Pequeno, em 17-11-11.
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confessando apenas na Lapa. Havia também a devocdo a Santo Antbnio da Barra,
associado ao orixd Ogum, que era invocado sempre nos momentos de maior
necessidade, nos trabalhos dificeis com esse cantico:

Meu Santo Antonio da Barra,
Olha eu aqui!
Olha eu aqui,Meu Deus,
olha eu aqui

Sdo Cosme e Damido, eram “os meninos”, associados aos Ibeji nagd, apesar de
que ndo eram conhecidos por esse nome naquele terreiro. Santa Barbara era a mesma
Yansd, porém como no caso dos Ibeji, seu nome yorubano aparecia esporadicamente.
Muitos outros santos do catolicismo popular eram invocados, mas nos parece que 0
nimero de orixas correspondentes a essas invocacfes eram poucos, e se limitavam a
esses que ja citamos. Ndo aparecem nas entrevistas outras referéncias a orixas do
candomblé nagd, talvez Oxo6ssi, tido como um caboclo.

Um importante pormenor que nos foi revelado pela analise das fotografias, e que
se mostrou da maior significacdo, foi uma imagem de Sao Benedito, que aparece numa
foto em que Zé Pequeno ao lado de seu filho Paulo Jerbnimo, se encontram de costas
para o altar (foto 8). Na fotografia aparece S&o Benedito, acima, bem no alto do conga:
este 0 santo negro muito cultuado em todo o Brasil desde a época da escravidao,
sobretudo pelos negros angola-congo (AUGRAS, 2005), ao lado da devocédo de N. Sra.
do Rosério. Mais um indicio da condi¢cdo banto de Zé Pequeno e seu terreiro.

No entanto, nas préticas efetivas da vida religiosa ndo eram o culto aos santos
catdlicos e sua interfaces nos orixas yorubanos do candomblé da Bahia, que tinham
maior insercdo cotidiana. O conga de N. Sra. da Conceicdo era sobretudo um espaco dos
espiritos Caboclos, e suas variantes, como Boiadeiro ou Martin Pescador. Essas
entidades, e num momento posterior os exus umbandizados, compdem a presenga mais
significativa e relevante do dia-a-dia religioso naquela casa. E muitos eram os caboclos
de Zé Pequeno. Quando perguntamos a Raquel Maria quem era o caboclo dele, ela

respondeu:

Ah! Sdo tantos meu filho, sdo tantos, mas tinha Pena Branca, tinha um Erd
que todo mundo tinha medo, Erd...tinha varios caboclos, tinhas caboclas
também, né? indias que ele recebia também.>*

>* Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
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Ao contrario do culto nagob tradicional, que permite apenas o transe do orixa
principal do filho-de-santo, e restringe quaisquer outras manifestacdes, na tradicdo
banto de Zé Pequeno, se passava justamente o contrério: quanto mais guias ou espiritos
o individuo incorporasse mais forte era sua “forca”. E nosso curador possuia uma
grande aldeia espiritual, também conhecida como “sua jurema”. Porém, seus antigos
filhos-de-santo que também abriram casa e se tornaram pais, que conheciam melhor os
preceitos e segredos do culto, nos afirmaram nas entrevistas que existia um caboclo

principal que comandava a casa de Zé Pequeno: era o caboclo Laje Grande:

Fig. 2: Caboclo Laje Grande, caboclo principal de Zé Pequeno.

O caboclo boiadeiro e a cabocla Jurema, também aparecem nas entrevistas como
entidades importantes na casa, e que eram recebidas em transe pelo lider. De arvore
sagrada que produzia um suco alucinégeno utilizado por varios grupos indigenas
brasileiros, a jurema: Acacia Jurema mart, encontrara nos terreiros de tradi¢cdo banto um
lugar divinizado, se tornara uma “cabocla’, um espirito ancestral. Na casa de Zé
Pequeno a imagem da cabocla Jurema repousava obrigatoriamente sobre um tronco da
arvore sagrada. Durante a entrevista com Pai Belo, irrompeu na sua memdria alguns
canticos do caboclo Laje Grande cantados na casa de seu antigo pai-de-santo:

O laje, 0 laje
O laje, lajedo
O laje, 0 laje
Que de nada eu tenho medo

Sr. Laje Grande
Ele é dono do mar (bis)
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Sr. Laje Grande vem ca me ajudar

Pedrinha, miudinha
Miudinha de aruanda é
Lajedo tédo grande,
Tao grande de aruanda é!

Aos caboclos de Zé Pequeno estava ligada uma arvore de grande porte, como ja
citamos: a madeira-nova, Pterogyne nitens tul, (fig.3), espécie nativa da regido de
Vitéria da Conquista, considerada invasora de terrenos descampados, tipica de regides
de transicdo como o planalto da Conquista, situado entre os biomas da mata atlantica e
da caatinga, a chamada “mata de cip6”. Suas folhas eram utilizadas para banhos, para
rezar e benzer os que o procuravam, e também eram espalhadas pelo saldo durante as
festas. Havia mesmo um pé de madeira nova no quintal do terreiro. Nessa imponente

arvore sagrada € que seus caboclos “gostavam de descansar”:

A consulta dele era com um ramo e tinha perto da cabeceira da cama dele
assim, tinha um ramo, tinha um pote com bastante madeira-nova, ai ele
pegava ali, ele comecava. A madeira-nova era toda enfeitada, todo jarro dele
tinha que ter uma galha de madeira-nova, ele dizia que simbolizava os
caboclos dele, dizia que a madeira-nova tem muita for¢a, madeira-nova, ele
dizia que, que os caboclos dele gostava muito de descansar nas madeiras-
novas, no 5pé de madeira-nova, entdo por isso que ele tinha essa madeira-
nova sabe.”

Fig. 3: Folhas de Madeira Nova (Pterogyne
nitens tul).

Pai Celi também nos falou de uma outra arvore, que também crescia no terreiro,

e depois da madeira-nova, era muito usada nos trabalhos da casa, um “pé de nogueira”.

> Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
“ Entrevista realizada com Berlamino Souza Chaves, “Pai Belo” de Oxdssi, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-11.
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Mas, apenas com 0 nome popular ndo conseguimos identificar a espécie exata,
imaginamos tratar-se de alguma variedade de Datura.

Outra informacdo importante que conseguimos € a forma em que se dava a
iniciacdo religiosa no terreiro, muito simples se compara aos ritos inciaticos da tradi¢éo
jeje-nagd. Nao havia raspagem de cabelos, e nem clausura longa como no candomblé. O
proprio processo de iniciacdo era chamado de “batismo” ou ainda “batizamento”, dizia-
se na casa de Z¢é Pequeno que a pessoa foi “tratada” e que teve seus guias “batizados”,
numa referéncia clara ao batismo catolico:

A preparacdo dele fazia todos os trabalhos, o batizamento dele era com sete
saias, e homem sete camisa, ia tirando, a Ultima roupa que batizava o orixa. A
roupa era marrom. A Ultima roupa. Que so batizava com essa Ultima roupa de
marrom. Ai vai, assim: cada més cé fazia uma roupa, terminava da branca até
na marrom. Ai vinha a primeira camisa era uma fita, vinha duas, trés fitas,

vinha as sete camisas vinha as sete fitas, que ele tirava as seis e batiza,
quando nao era saia como as camisas.”®

A roupa marrom que coroava 0 processo certamente fazia alusdo ao habito de
Sdo Francisco, que inclusive serviu de mortalha para o préprio Zé Pequeno, que assim
desejou ser enterrado. O cantico ou “ponto”, cantado durante os batismos no congéa N.

S. da Conceigéo era este:

Jodo Batista batizou
Jesus Cristo no Jordao,
Hoje em dia quem recebe,
Essa bencéo é meu irméao.

Refazendo o gesto sagrado de Jodo Batista, o santo, Zé Pequeno recebia como
seguidores os que chegavam ao seu terreiro. D. Ester Rodrigues, antiga filha da casa,
também nos falou dessas sete roupas que eram exigidas para “entrar para a corrente”.
No seu caso, como mulher, teve que fazer sete saias de variadas cores, representando as
muitas linhas que trabalhavam naquela aldeia®’. Pai Celi nos confirma os aspectos do

mesmo ritual de iniciacao:

N4o, ndo tinha raspagem nédo, ndo. Chamava batismo, tinha um trabalho das
sete camisas, de cada cor, agente fazia aquele trabalho, que era pra finalizar e
batizava o santo na cabeca. la fazendo as camisas, as fitas. Entdo no dia de
fazer o trabalho, era um trabalho que eu ndo me lembro assim muito bem,

>’ Entrevista realizada com Ester Rodrigues, antiga filha-de-santo de Zé Pequeno, em 17-11-11.
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qué tem muitos anos, né? Mas cé vestia todas aquelas camisas, ia tirando
cada uma pra fazer a confirmacéo, o simbolo do orixa.>®

A iniciacdo era conferida aqueles que se integravam ao grupo religioso, mas,
quase todos, como vimos, chegaram ali em busca de cura e resolucéo de problemas,
alguns, no entanto, aderiam as praticas por afinidades diversas, como o parentesco, o
que é muito comum também em grupos com essas caracteristicas. No batismo o nedéfito

era admitido no grupo, e se constituia na posi¢do de filho-de-santo:

Batizava ali. Tinha as aguas. Batizava com toda agua benta, tinha tudo, agua
do mar, perfume, flores, ai botava um pano, uma toalha branca na cabeca.
Aquele filho saia dando bencéo, pegando na méo de todos os filhos-de-santo
ali. Era muita gente na casa dele, muita gente mesmo. >

Durante as cerimdnias, onde havia percussdo dos tambores sagrados, que alguns
nos disseram ser apenas dois, acompanhados com pandeiro e agogd, mas Pai Celi,
afirmou serem trés como nos candomblés nagbs, mas ndo havia danca em roda, pois 0s
“médiuns” s6 “sambavam” quando manifestados em seus caboclos e guias, e se
arrumavam em duas filas proximas ao altar. A assisténcia, sempre numerosa nas festas,
e assidua nas sessOes de trabalho, ocupava lugar em arquibancadas de madeira, que nas

palavras de Pai Belo, eram arquibancadas iguais as de circo®.

3.3 Exus

Outro conjunto de entidades cultuadas no conga de N. Sra. da Conceicdo eram
os exus, que chamarei aqui de “exus umbandizados” e explicarei porque. Inclusive as
informacBes sobre os rituais e praticas ligadas aos exus foram as mais dificeis de
conseguir relatos nas entrevistas, e com as quais as pessoas se sentiam menos a vontade
em falar abertamente sobre, e isso € compreensivel. Os exus (no plural) que atuavam no
terreiro de Zé Pequeno em quase nada correspondiam ao Exu, orixd yorubano, o
mensageiro dos deuses, senhor do falo e dos caminhos (PRANDI, 2005).

Ali tinhamos exus fortemente caracterizados em sua associacdo com o diabo

cristdo e com o mal, ndo correspondendo a fungdo cosmica de deus trikster, como na

>% Entrevista realizada com José Carlos Mendes Correia, “Pai Celi” de Ogum, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 14-10-11.
>° Entrevista realizada com Berlamino Souza Chaves, “Pai Belo” de Oxéssi, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-11.

* 1dem.
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mitologia dos yorubas e dos fons, que o conhecem por Legba. Alias, 0s muitos exus que
trabalhavam no terreiro correspondiam a espiritos de mortos, geralmente de pessoas que
tiveram morte violenta ou que foram em vida personagens de mé& conduta, que
transgrediram as normas estabelecidas. Havia nessas entidades, que carregam tracos
muito humanos, uma marginalidade e uma ambivaléncia. Parece-nos uma reatualizacao
do antigo Kariapemba do Congo, e seus ritos de magia funebre.

Partindo da associagdo sincrética muito antiga entre Exu e do diabo cristéo, feita
pelos missionarios ocidentais desde seu contato com os povos africanos do golfo da
Guine, na casa de Zé Pequeno esses espiritos de mortos antissociais, representantes de
aspectos agressivos do mundo invisivel, chamados de “exus” eram explicitamente
associados ao mal e a magia punitiva e de vinganga: Tranca-ruas, Exu Caveira, Pomba-
gira, e outros conhecidos naquela casa, representavam uma forca perigosa, inferior, mas
da qual ndo se podia furtar ou ignorar. Muito proximo do pensamento religioso banto,
que cinde o universo espiritual em dois campos, opostos e complementares, a fungéo
dessas entidades caracterizava-se em sua propria ambiguidade de poder e perigo.

No culto aos exus, espiritos da rua, a face de oganga, feiticeiro maléfico entre
alguns grupos banto, se reatualiza como memdria em Zé Pequeno: aqui ndo se tratam
mais do kimbanda ou ganga, o terapeuta e curador, mas do seu avesso, aquele capaz de

realizar o maleficio magico. Assim nos foi descrito um ritual de exus naquele terreiro:

Durante a noite ele recebia varias entidades, cada entidade era uma roupa, a
noite inteira trocando de roupa, quando era meia-noite ele ia pra o quarto
dele, t& o saldo repleto as arquibancadas tudo cheia, e ai ele ia pro quarto
dele, vestia a roupa meia-noite... aquela roupinha preta e vermelha que eu
tenho raiva até hoje do flamengo, que eu falo que preto- e vermelho é
flamengo, eu sou cruz de malta, sou vascaina! Entdo vestia preto e vermelho
e simbolizava ja o povo do tempo, do mundo..., do tempo, tempo, Exu sabe?
Entdo ia fazer os trabalhos pesados, e tinha uma panela, essa panela de barro
muito grande, essa panela com um pano vermelho tampado por cima, essa
panela, ai o pessoal ia fazia os pedidos, as coisas, botava ali dentro, aquela
panela era cheia de pdlvora, na hora, meia-noite na hora que ele chegava com
aquelas roupas, com aquelas veste preta todo mundo tinha que estar ao redor
daquela panela, inclusive eu Raquelzinha, 14 no meio, morrendo de medo que
eu nao entendia direito, eu ali no meio, com um medo danado, ai pegava e as
filhas-de-santo como vestia muitos, muitas saias, pegava a saia e cobria
ficava s6 com o olhinho de fora, e eu pegava uma roupa também botava
assim ficava so, e botava fogo, botava fogo ali e ei era aquele & estrondo!
Queimava tudo, e quem tivesse por perto e ndo tivesse coberto queimava
mesmo, e ai pronto ele trabalhava até essas horas e depois ia 14 e vestia outra
roupa.

®! Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
®1 O relato desse ritual descrito por Raquel Maria &, por exemplo, do inicio dos anos de 1970.
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Uma aura de medo, ritualmente construida pelo préprio pai-de-santo, acentuava
o carater “diabolico” dessas praticas, que conviviam tranquilamente com a devocao aos
santos catdlicos e o culto aos caboclos, tendo suas cerimdnias no mesmo saldo, onde
minutos antes, haviam estado os “guias de luz”.

Ficou patente em algumas entrevistas que as praticas ligadas aos exus foram
sendo incorporadas de forma discreta e periférica por Zé Pequeno, e s6 assumem uma
dimensdo publica e ampla no inicio da década de 1970%% quando o terreiro aceita
efetivamente, de um modo ou de outro, a identidade, ou o rétulo de “terreiro de
Umbanda”.

N&o é improvavel que o crescimento desse culto naquela casa tenha de alguma
forma sido influenciado pela expansdo, sobretudo de certa literatura religiosa, da
Umbanda carioca e paulista. Estamos aqui no campo das conjecturas, € ndo temos como
afirmar essa hip6tese, mas também ndo podemos expulsé-la de nossa reflexdo nesse
trabalho. As décadas de 60 e 70 do seéculo XX constituirdo um periodo de expansao dos
cultos mediunicos em todo o Brasil, com o crescimento significativo da Umbanda no
sudeste, e também do Candomblé baiano, porém de forma mais modesta. E I6gico
imaginar que os ventos dessa expansdo vdo sobrar em lugares onde ja existiam cultos
bantos locais bastante antigos, como em Vitéria da Conquista, e que esses cultos irdo se
identificar e desenvolver aspectos propostos por esses modelos hegeménicos do campo
afro-brasileiro nacional.

A magia serd o dominio privilegiado de atuacdo dos exus na casa de Zé
Pequeno, e voltaremos a abordar mais detalhadamente esse aspecto adiante: tentaremos
adivinhar quais os pedidos que os frequentadores do terreiro colocavam na misteriosa
panela de barro dos exus, que ficava coberta com um pano vermelho e explodia antes do

sol nascer.
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CAPITULO IV — O CURADOR SERTANEJO

Tentaremos discutir neste capitulo as praticas magicas e terapéuticas de Zé
Pequeno inseridas no conjunto significante de sua experiéncia religiosa, como curador,
e secundariamente como pai-de-santo. Foram essas praticas que fizeram sua fama, que
Ihe conferiam autoridade religiosa e, apesar de sua marginalidade social e econdmica,
possibilitaram prestigio, dinheiro e certo reconhecimento social, que sempre
transcendeu as barreiras de classe. Sabemos que todos iam a casa de Zé Pequeno - ricos
e pobres, anbnimos e politicos, artistas e simples populares: mas o que os levava até ali?
O que procuravam naquele terreiro? O que Zé Pequeno manipulava para tanto? Que
conhecimentos tinha? O que mesmo lhe conferia poder e prestigio, publicamente
reconhecido? Por gque era obedecido e seguido?

Antes da tentativa de responder a estas perguntas € necessario dialogar com as
categorias da antropologia classica, sobretudo as de Marcel Mauss (2011), na defini¢do
do fendmeno magico e, partir entdo, para o conhecimento da poderosa magia daquele
terreiro, sua relacdo com o sistema religioso mais amplo em que estava inserida como
eficacia simbdlica, e sua capacidade de construir sentidos, o que remete o fenémeno
magico necessariamente para o campo da linguagem, do registro do significante (LEVI-
STRAUSS, 1989).

Mas € preciso que também que se diga das coisas que caminham para a morte e
ocaso, do fim de um tempo. Iremos acompanhar primeiro os relatos dos anos finais da
vida de Zé Pequeno, sua morte e o consequente desaparecimento do congé de N. Sra. da
Conceicdo, no inicio da década de 1990, como espaco fisico dessa memdria afro-
brasileira local. Como ja assinalamos anteriormente, para Halbwachs (2006) as
memorias necessitam de localiza¢des espaciais, suportes materiais para persistirem, pois
vivendo apenas nos individuos, o seu esquecimento progressivo ou a dissolucdo das
coletividades pode conduzi-las ao desaparecimento definitivo.

Passados mais de trinta anos da morte de Zé Pequeno e com as proprias
mudancas no campo das religibes afro-brasileiras em Vitoria da Conquista, as memorias
sobre esse lider e religioso e seu grupo vao cada vez mais se tornando subterraneas,
soterradas por outras memorias, que se afirmam como memorias em disputa,
constituindo-se e ganhando visibilidade, no quadro permanente das rapidas

transformag0es sociais que vivemos.
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4.0. A “viagem” de Zé Pequeno: o fim do Conga de N. Sra. da Conceicao

Pequeno sabia exatamente quando e como iria morrer. Alguns anos antes avisou
aos seus seguidores e parentes proximos que iria “fazer uma viagem”. Todas sabiam do
que se tratava essa metafora. Estamos no comec¢o da década de 1970, que assinala o
inicio dos diversos problemas de saude que atingiram nosso curador sertanejo. Mesmo
tendo se mantido extremamente lucido e ativo durante seus Ultimos anos de vida, a
decadéncia fisica era visivel para seus filhos-de-santo e parentes proximos.

Em 1972, dois acontecimentos importantes se dao na esfera da sua vida privada:
o primeiro foi em maio, com o casamento do seu filho biol6gico Paulo Jerénimo com
Raquel Maria Lopes, talvez a pessoa que mais desfrutou de sua intimidade, confianga e
carinho nos altimos anos, a ponto de ter sido escolhida por ele para dar seguimento as
atividades do terreiro, depois de sua morte. Portadora de uma bela e potente voz, ainda
que formada num lar bastante catdlico, Raquel comeca a se aproximar dos rituais da
casa como cantora, tornando-se paulatinamente colaboradora fundamental naquelas
praticas e, posteriormente, aquela que mais lutou pela permanéncia do espaco religioso.

O outro acontecimento marcante daquele periodo foi a adocdo por Zé Pequeno
de um bebé, concebido por uma cigana numa noite de natal, no mato, nas redondezas do
terreiro, como nos relata Raquel. Paulo Jer6bnimo e Raquel acabaram se tornando
efetivamente os pais adotivos do bebé no lugar dele que, por conta das internas
atividades de consulta, e seus problemas de salde, precisava de suporte para cuidar de
uma crianga pequena. Um acontecimento com essa crianga, anos mais tarde, ja adulto,
sera utilizado invocado como a justificativa para o afastamento dos descendentes de Zé

Pequeno da religido afro-brasileira:

Em dezembro de 72, seu Zé Pequeno ele ganhou um menino, tinha um
menino, uma cigana veio avisar que tinha um menino no mato, e a cigana, a
mée da cigana que pariu 0 menino no mato, veio pedir seu Zé Pequeno se ele
podia pegar 0 menino la porque néo era filho do cigano, atual marido dela, e
sim de outro, e o cigano tava com um facdo pra matar o menino, e perto da
casa de Zé Pequeno tinha um matagal e 0 menino tava la dentro nesse mato,
uns dois metros assim de capim, e 0 menino tava 4 na noite de natal, Zé
Pequeno estava sonhando que Papai Noel chegou na casa dele e deu pra ele
um menininho e ele tinha peito, ele tinha leite, ele tinha mama, e ele tava
dando mama o menino, quando bateu na porta a cigana, cigana por nome
Estrela, chegou pedindo socorro pra pegar esse menino, porque o cigano ia
encontrar e ia matar. Ai Zé Pequeno pegou esse menino, ai como ele era
muito ocupado, trabalhava de dia e de noite, ele tinha a vida muito, ele botou
menino na casa de D. Alzira, conhecida como Alzira Parteira, filha-de-santo
dele, mas 0 menino nasceu com 2 kg, ah com 1 kg e 150, o menino... A
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cigana cortou um umbigo do menino com uma faca enferrujada, tirou uma
barra da saia dele assim, uma tira de pano amarrou e 0 menino ficou muito
mau, ai 0 menino foi pra Cupe, ficou um més |4 e Deus abengoou que o
menino ficou bom, como ele falou assim: oh Raquel o menino, ele me
chamava ‘“Requele”, porque ele era assim analfabeto né?, ele falava meu
marido Paulo, “Palo”, “Palo ¢ Requele”: oh! “Requele” vocé podia pegar o
menino o dia, e a noite eu fico, ai ta tudo certo. Ai Paulo acertou, ajeitou e
tudo, ai eu fiquei com 0 menino, s6 que eu me apeguei tanto ao menino, que
terminou agente tomando o menino dele, ele falava: cé roubou Jerdnimo.®®

O casamento de seu Unico filho homem e a adogdo dessa crianga se ddo num
periodo em que o terreiro de Zé Pequeno alcanca seu maior prestigio, notoriedade e
reconhecimento. Estamos na década de 70 do século XX, também num momento da
vida brasileira onde as religides de possessdo, com destaque para as de origem africana,
adquirem ampla visibilidade e relativa aceitacdo, passando a ser reconhecidas como
tradigGes autenticamente brasileiras, no caldo da contracultura e da valorizagéo das
origens negras, que marcaram aqueles anos. Todos cantam com Caymi a “Oracdo de
Mae Menininha”, acompanham nos livros de Jorge Amado os mistérios dos terreiros e
dos Orixas, reconhecem no samba nossa auténtica musica popular, sobem a ladeira do
Bonfim para pagar promessas, e celebram, num momento de profundo obscurantismo
politico, a beleza da cultura nacional de origem africana, que produzira um Brasil rico e
mestico.

Ainda que os negros brasileiros continuem na indigéncia histérica a que sempre
foram relegados, os fins dos anos 60 e década de 70 marcaram um periodo de grande
difusdo dos principais aspectos de um patrimonio cultural afro-brasileiro, durante muito
tempo negado E justamente nessa conjuntura que o conga de N. Sra. da Conceicéo entra
na sua fase aurea e final, no momento de maior expansao principalmente da Umbanda,
em todo o Brasil.

No inicio daquela década, em 1971, Zé Pequeno sofre uma queda na rua,
segundo consta na feira da cidade®, sendo obrigado a colocar platina em uma das
pernas, o que contribuird para o seu processo de degradacdo fisica. Para muitos, o
excesso de consultas e de trabalhos espirituais sdo também a fonte de sua debilitacéo
progressiva:

Olha tinha hora, que ele passava até do horario de comer, chegasse 50, 60
pessoas ele atendia. As vezes ele ia dormir até meia-noite agente podando.

Paulo também, por isso que ele enfraqueceu muito, devido que ele nédo tinha
controle sobre isso, quantas pessoas chegassem ele atendia, da gente reclamar

® Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
* Segundo Pai Belo.



98

e falava e ele, tinha uma forca espiritual incrivel. Foi, eu acho, desse
desgaste...ele morreu muito novo.*

Assim, desde o inicio daqueles anos ele vinha prevendo com sentencas

oraculares seu fim préximo. A palavra morte ndo era pronunciada, seus guias espirituais

e o proprio Z¢é Pequeno diziam de “uma viajem”, como citamos. Segundo Raquel Maria,

sete anos antes todos foram avisados da partida do “padrinho Z¢é Picur”:

[...] ai quando Zé Pequeno, “picur” como dizia ele, ele chamava, ele falava
assim, os guias chamavam ele “Z¢é Picur”, né? “Picuta”...ai ele pegou e, e ele
falou sete anos antes, ele disse: olha eu quero avisar pra vocés que de hoje a
sete dias Zé Picur, ndo vai estar mais aqui , Zé Picuta, Zé Picur, ah...Zé Picur
ndo vai ta mais aqui. Ai o pessoal chorou, nao sei qué, ndo sei qué...ele falou:
pois é a verdade. E cada ano ele falava seis anos, cinco anos, quatro anos, ndo
sei qué, sempre foi falando, e foi uma coisa assim ele internou e depois que
ele saiu de 1a do hospital, ele ja tava, acho que tava lucido, conversando, cé
precisa de ver[...].%°

Numa contagem regressiva, a morte vai sendo anunciada pelos espiritos guias

do terreiro, uma espécie de preparacdo coletiva dos proprios seguidores de Zé Pequeno.

No ano de sua morte, 1976, uma série de sinais confirmam os sombrios avisos dos anos

anteriores: varios animais, do pequeno zoologico particular que ele possuia no terreiro,

comecam a morrer inexplicavelmente:

Ele criava um par, um casal de louros, de papagaio, antes dele morrer o
papagaio pegou um voo, la pra aquela escola que chama o Sapo, o Arthur
Seixas, pegou um voo pra la e sumiu, ninguém deu noticia, no dia seguinte
ele morreu, a papagaia morreu...ele tinha um cachorro chol@o, que era o
chamego dele, onde ele sentava o cachorro sentava por perto, esse cachorro,
quando ele morreu, esse cachorro sumiu, foi encontrar no mato, bem assim, a
uns, ah meu Deus...N&o sei quantos metros, bem distante da casa dele, achou
o cachorro morto.®’

A morte misteriosa de diversos animais permaneceu na memoria de seus

descendentes como prendncio, signo inteligivel da outra morte, sua aproximacdo

invisivel e de sua chegada inevitavel:

Porgue antes de acontecer isso uma semana ele premeditou a morte dele. Eu
me lembro que ele tinha assim umas araras, ndo era mae? Umas araras assim,
umas azuis, umas vermelhas, me lembro na adolescéncia, ai morreu; por sinal
tinha até uma onca que ele criava, Raquel citou isso? Ele criava uma onga
enorme, ele tinha um carisma enorme por animais. Af ele, eu tava com Paulo,
que sempre eu tava l4, ai eu estava com Paulo, morreu o papagaio, ai ele
falou: 6 Joaquim vocé ndo cuidou dos meus animais, td& morrendo, daqui uns

® Entrevista realizada com Maria Eugénia Novaes Lima, filha de Zé Pequeno, em 06-11-2011.
*® Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.

* Idem.
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dias o pai morre. Cuidou da minha ong¢a? Eu me lembro que a onga era assim
pintada, ndo era miae?®®

Na véspera de seu ultimo caruru para Cosme e Damido, no dia 26 de setembro
de 1976 j& bastante doente, tendo passado por algumas internacfes no hospital, mas
ainda comandando as cerimonias, Zé Pequeno assiste em siléncio, sentado “num alto”,
0s rituais de sacrificio dos animais que seriam servidos na festa, e de acordo com nossos
entrevistados, plenamente consciente que iria partir para sua Ultima viagem. Nas
profecias e vaticinios ja era sabido que 0 momento de sua morte se daria num dia de
festa no terreiro, e na maior das festas daquela casa, o caruru, e que a pedido do proprio
Zé Pequeno e seus caboclos, ndo poderia ser interrompido, tinha que continuar.
Algumas horas antes de morrer, em seu leito, ele chama sua nora Raquel e lhe confia a

importante misséo de continuar mantendo o funcionamento da casa:

Um dia de comicio de Raul Ferraz, tinha um comicio de Raul e o caruru dele,
mas agente tinha que ir pro comicio porque eu cantava l4 e tudo, ai eu fui pro
comicio, na hora que eu fui falar com ele que agente ia pro comicio, mas que
quando terminasse o comicio agente vinha a noite pro caruru, ja tinha
passado o dia la com ele, e que vinha, e ai ele chegou e falou assim: o S&
Raquele faz favor, e ai eu cheguei juntinho dele e ele falou: olha eu vou me
embora, mas vocé cuida dos meus meninos. Eu imaginei que meus meninos
eram os filhos dele, meus netos, oh, os meu filhos, netos dele, mas ndo € isso.
Ele falou: - Cé da a festa deles, continua dando a festa deles. Que era o
Cosme e Damido né? E disse assim: - Cé& zela de minhas coisas. Eu falei
assim: eu seu Zé? Porque até entdo ali, é assim, no dia do trabalho eu
participava das festas, assim eu, eu... ele me rezava, ele preparava banho pra
mim, ele mandava defumar minha casa, defumava, sabe, essas coisas tudo ele
fazia, agora pra mim participar a fundo assim, eu nunca... eu tinha medo. E ai
terminou que ele falou isso pra mim, eu fui impressionada que ele falou: que
hoje meia-noite eu to partindo, vou pra muito longe, falou assim pra mim... e
ele me disse uma coisa que até hoje eu to na...ele me disse assim: e tem... um,
falou um negdcio assim, atras da catedral; eu ndo sei o que foi isso, até hoje
eu num, foi a Gnica coisa que eu ndo entendi agora 0 mais eu entendi. Ai
pronto eu fui pra l4, quando nds chegamos, terminou o comicio tarde, quando
foi no dia 27, dia 27 meia-noite, no dia do caruru ele morreu.®

Por variados motivos sua nora Raquel Maria ndo pode realizar seu Gltimo desejo,
a continuidade do conga. Na noite daquele dia 26 para 27, Zé Pequeno morre, em meio
aos preparativos do grande caruru de Cosme e Damido. Sua morte significaria o fim
progressivo do proprio grupo de culto. Alguém que sempre viveu num mundo magico,
habitado por variadas poténcias invisiveis, cercado de mistérios e poderes, também

haveria de partir com sinais e fendmenos, como nos relata D. Moca, que diz terem

* Entrevista realizada com Maria Eugénia Novaes Lima, filha de Zé Pequeno, em 06-11-2011.
% Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
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ouvido momentos antes, no quarto de Zé Pequeno, no seu leito de morte, todos os
presentes um forte grito: “foi na hora que a Jurema dele saiu” "°. Sua forca espiritual,
seu sopro de vida e poder de seus caboclos também estavam partindo, junto com ele.
Como tinha sido seu desejo continuaram, entre choros e desmaios, a atividade religiosa
paralelamente ao veldrio do corpo realizado ao lado do barracéo de festas. Sua mortalha
foi h&bito marrom da ordem terceira de S&o Francisco. No fim da tarde daquele dia 27,
apos ter sido despachado o caruru para as vinte e sete criangas e adultos presentes, sem
0 acompanhamento de atabaques, a pequena multiddo que comparecera para ambos 0s
eventos, 0 caruru e a sentinela, inicia o concorrido cortejo funebre até o Cemitério da
Saudade. Cumprindo um pedido de Zé Pequeno, que na Ultima viagem desejava ver sua
“mae”, tentam entrar com o caixdo na catedral de Nossa Senhora das Vitdrias, para o
ecomendamento do corpo, mas sao impedidos pelo bispo de entdo, D. Climério Almeida
de Andrade’*, que ndo permite a cerimdnia.

Politicos presentes no cortejo fnebre, como Edvaldo Flores e Nilton Gongalves,
ex-prefeitos da cidade, ainda tentaram convencer os religiosos catélicos, mas como nos
foi relatado, aqueles ndo podiam tolerar um “macumbeiro” num lugar sagrado. Naquela
conjuntura de expansdo dos cultos afros, o clero catolico de entdo, encontra uma boa
oportunidade de marcar sua oposicdo a essa religiosidade popular, sua condicdo de
superioridade social, e seu repudio as praticas sincréticas, vistas como ameaca a

ortodoxia catolica:

Olha seu menino ele ajudava a igreja demais, demais,demais...eles tinham um
nego chamado Estelino. O nego sem-vergonha toda sexta-feira ia la apanhar
dinheiro pra comprar flor. Ai ele morreu, foi adoecendo, ficando doentinho...
que quando ele entrou com o caixdo, aquele tanto de gente, aquela multiddo
de gente, o bispo mandou botar pra fora. Sim, aquele que bota aqueles
roséarios, que ficou cantando pra entrar e tinha um porteiro, pra entrar na
Igreja.... “avistei a santa igreja, avistei a santa cruz”...que quando entrou
dentro da Igreja s6 vi o povo tudo saindo, eu digo: ué? Esse povo ta saindo,
por que sair? E Nilton Gongalves era, era nesse tempo era prefeito. Ai Nilton
ficou dentro, 14 dentro. Ai Nilton saiu de |4 e quando viu o povo sozinho,
depois entrou e xingou eles tudo 1a dentro da Igreja. Falou, xingou, que era
uma falta de educacdo, que como ele fazia uma coisa destas, que era um
homem de fazer caridade, botar o povo pra fora. Mas botou pra fora.”*

7 Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moga, em 06-11-11.

"' Foi Bispo na Diocese de Vitéria da Conquista entre os anos de 1962 a 1981, quando faleceu.

72 Idem. Supomos que o “nego Estelino” citado por D. Moga, seja Clemente, um homem negro, muito
conhecido, colaborador na Catedral das Vitérias por muitos anos. Provavelmente houve uma confusdo
dos nomes.

® Entrevista realizada com Arlinda Ferreira dos Santos, D. Dodd, em 15-12-11.
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Sera apenas no cemitério, com um padre arranjado de dltima hora, que Zé
Pequeno recebera os ritos catolicos que sempre reconheceu como parte de sua
religiosidade, e como um direito por ter sido sempre fiel, aos seus olhos, a sua condi¢ao
de catdlico. No por do sol daquele dia, seu caixdo foi colocado no timulo, no mesmo
local onde estava sepultada sua mée, a preta Sa Geronima, em frente a pequena capela

da necropole. Assim nos relatou D. Dodé:

Ele morreu nos dias da festa de Cosme e Dami&o, foi o dia que ele morreu, ai
eu fui no enterro, fui até mais Eliane. Muito carro, Edvaldo fez discurso no
cemitério... ah! N&do deixaram o caixao entrar na Igreja, os padres, diz que,
que ele era macumbeiro...ai Edvaldo arrumou um padre, ndo sei qual foi o
padre, eu sei que fez a missa l4 no cemitério, 14 na capelinha, ta enterrado
junto da capelinha, cemitério da saudade.”

Com a “viagem” de Z¢é Pequeno seus descendentes e parte dos filhos-de-santo
tentaram por alguns anos manter o funcionamento da casa. Existiam, no entanto, alguns
problemas legais, como a partilha do patriménio consideravel que ele deixara para 0s
filhos bioldgicos, constituido, sobretudo, a partir de sua atuacdo religiosa: entre casas,
terrenos, propriedades rurais, obviamente, o espaco fisico do terreiro estava em jogo.
Sem um sucessor ritualmente preparado, que pudesse encarnar para O grupo a
legitimidade espiritual que possuia o fundador, o terreiro de Zé Pequeno tera o destino
comum da imensa maioria desses templos religiosos afro-brasileiros, sobretudo, aqueles
de tradicdo banto-indigena, com a morte do seu fundador: o desparecimento
progressivo, a ndo continuidade. Duro golpe na memdria dessas religides.

Do ponto de vista legal a ndo-institucionalizacdo do grupo religioso
impossibilitava qualquer tentativa de assegurar a preservacao do espaco fisico da casa
como do “templo”, considerado de utilidade publica. O conga deveria ser repartido entre
os herdeiros como as outras propriedades. Segundo D. Did, a baiana de acarajé mais

antiga de Vitoria da Conquista, Zé Pequeno desejava a continuidade da casa:

Ele era muito bem de vida, bem, fez aquele prédio que ta 1a até hoje, foi ele
que fez, ali era dele, foi ele que fez aquilo ali na esquina até ca, voltando ali
era dele. L4 na frente tem um negécio de milho, ali é que era o gongé dele, ali
daquele lado ali era o0 gonga dele, ai depois, ai ali era o gonga dele, ai ele
pegou e falou que quando ele morresse que as pessoas, que ndo era pra
desmanchar aquilo ali ndo, que era pra ficar ali, quando as pessoas, os filhos-
de-santo dele precisasse dele, que batesse a cabeca no chdo e pedisse que era
mesmo que ser ele.

7 Entrevista realizada com Arlinda Ferreira dos Santos, D. Dodo, em 15-12-11.
7 Entrevista realizada com Dionisia de Oliveira Silva, “D. Di6 do Acarajé”, em 22-10-11.
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No final dos anos oitenta do século passado, Paulo Jerénimo, unico filho homem
de Zé Pequeno, impossibilitado de manter sozinho o espaco fisico do terreiro,
necessitando também de recursos financeiros, vende o local para um empresario da
cidade, que ali instala uma fabrica, num amplo galpdo, edificado sobre o antigo saldo
religioso, ocupando quase toda a area do terreno, de onde foram cortadas as antigas
arvores sagradas. A casa de morada, construida no final da vida de Zé Pequeno, e
considerada de alto padréo para época, sera vendida junto. As muitas imagens de santos,
caboclos e outras entidades, vao sendo vendidas paulatinamente para antigos filhos-de-
santo, que ja eram “pais” e que tinham terreiro aberto, mas, também para outros adeptos
das religides afro-brasileiras da cidade, ndo necessariamente vinculados ao congéa de N.
Sra. da Conceicao.

E bastante emocionante o relato de Raquel Maria sobre o fim da casa e a
dissolucdo dos objetos materiais do culto praticado por seu sogro e de suas tentativas
desesperadas para manter tudo aquilo, sobretudo o saléo:

To livre pra dizer o que eu quero?...Eu perdi muito a fé, sabe, eu tinha muita
fé nos Orixéas, eu comecei a cuidar dos Orixas, eu comecei a cuidar
direitinho, a dar oferendas, fazia tudo pra ndo faltar nada pra eles, ndo faltar
vela, ndo faltar bebida, ndo faltar nada pra eles assim sabe, mas cada dia,
cada ano que passava foi regredindo as coisas sabe, muitas coisas assim foi
caindo mesmo sabe, e nés por ser ali, de, ndo era s6 meu marido que era
herdeiro, tinha Lourdes e Conceigdo, agente teve que vender aquilo, eu
falava: - vende tudo Paulo. E eu chorava... Vende tudo, mas ndo acaba com o
saldo de seu Zé Pequeno ndo, oh pelo amor de Deus! Néo faz isso ndo! Eu
falava assim, eu chorava, eu fiquei num estado que eu quase que caia em
depressdo, entdo eu pedia a todos os orixas, eu pedia e falava: - eu vou fazer
uma festa linda, eu ia pedir ajuda na rua, pedir patrocinio, mas eu quero fazer
uma festa, cé me ajudar que ndo vende isso aqui, mostra um jeito pra nédo
vender isso aqui, sabe, terminou vendendo, terminou vendendo, que é coisa
de herdeiro. Paulo ndo podia comprar a parte dos outros, 0s outros ndo
podia... Vocé entendeu como é que é? Entdo terminou vendendo e
acabou...eu mudei pra aqui, mudei pra uma casa de aluguel que essa casa
aqui tava em construcdo, ai foram guatro caminhdes, daquele sabe, quatro
viagens s6 das coisas de Zé Pequeno.”

Parece-nos que o fim do espago fisico do terreiro, levou ao desabamento
progressivo daquele sistema significante, e representou um duro golpe na religiosidade
dos descendentes de Ze Pequeno. Hoje, de acordo com as informacGes de nossa
investigacdo, a maioria pertence a igrejas evangelicas da cidade, como Raquel Maria e

7 Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
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seus filhos, membros de uma igreja batista local. Fomos desaconselhados inclusive, de
procurar a filha mais velha dele, que por sua vinculagdo religiosa protestante se
recusaria a falar e mesmo nos receber. Raquel escolhida no ultimo momento para ser a
continuadora da obra de seu sogro, por ele mesmo, mas de formacdo catdlica e
desconhecendo os principais aspectos da religiosidade afro-brasileira, temendo seus
poderes mais ambivalentes e perigosos, sentido-se s6 com a morte de Paulo Jerdnimo,

apesar das tentativas sinceras, foi incapaz de por si mesma de continuar. Para D. Moca:

Mas ¢ isso mesmo, ele foi e levou tudo né?.”®

Hoje, onde funcionou durante os anos 90 e inicio da década seguinte, a fabrica
do empresario que comprou o terreiro, estd instalado no amplo galpdo um 6rgao da
Secretaria Municipal de Salde e na casa de morada de Zé Pequeno funciona o0 SAMU
192 da cidade. Num lugar onde tantos foram curados e buscaram a satde do corpo e da
alma, érgéos municipais de salde, ligados de alguma maneira a essa dimenséo da cura e

da dor, se mantém.

4.1. O curador/feiticeiro

Partimos neste trabalho da convicgdo, hoje amplamente aceita nos meios
antropoldgicos, de que magia e religido sdo esferas muito préximas, muito intimas, na
experiéncia do sagrado, sendo quase sempre bem dificil separar os dois campos, pois
neles, 0s mesmos ritos, 0s mesmos deuses, deménios ou espiritos, os mesmos oficiantes,
as mesmas formulas, se fazem presentes, e num primeiro nivel de andlise, a aparéncia
externa dos dois fenbmenos é muitas vezes a mesma (MAUSS, 2010).

Também admitimos como evidéncia, que geralmente rétula-se de “magia” a
religido dos vencidos, dos marginalizados de uma sociedade, dos estrangeiros, dos
subalternos, os restos de antigas crencas ou os retalhos de uma religido derrotada
(WEBER, 2009). Nessa acep¢do a magia é sempre a religido do “outro”. Como nos

ensina a antropologia estrutural:

Em segundo lugar, a tdo controvertida questdo das relagcdes entre magia e
religido se esclarece. Pois se, num certo sentido, pode-se dizer que a religido

' Entrevista realizada com Jardelina Dias Novaes, D. Moga, em 06-11-11.
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consiste em humanizacéo das leis naturais e a magia numa naturalizacéo das
acdes humanas — tratamento das acdes humanas como se elas fossem uma
parte integrante do determinismo fisico — ndo se trata de termos de uma
alternativa ou etapas de uma evolucdo. O antropomorfismo da natureza (em
que consiste a religido) e o fisiomorfismo do homem (pelo qual definimos a
magia) formam componentes sempre dados e cuja dosagem apenas varia [...]
Né&o existe religido sem magia, e nem magia que ndo contenha pelo menos
um grdo de religido. A nog¢do de uma supernatureza existe para uma
humanidade que atribui a si mesma poderes sobrenaturais e que, em trocam
empresta a natureza poderes da super-humanidade. (LEVI-STRAUSS, 2011,
p. 259-260).

Admitindo de entrada o qudo complexas sdo as relacbes entre o fendmeno
magico e o fendmeno religioso e a promiscuidade matua destes, no varejo do cotidiano,
sem a tentativa va de estabelecer fronteiras bem demarcadas entre um e outro, como
aquelas que encontramos em Durkheim (1996), consideramos Util como categorias
analiticas falar de magia e religido, isolando suas caracteristicas mais marcadas, para a
compreensdo de praticas e crencas como aquelas que constituiram a vida de José
Oliveira dos Santos, Zé Pequeno e seu terreiro.

Se toda religido possui em si elementos magicos, e toda magia abriga muito de
religiosidade, e 0 que varia nos sistemas de crencas é dosagem de cada um desses
aspectos, a saber: a quantidade de magia que ha na religido ou a quantidade religido que
h& na magia, podemos afirmar, sem sombra de duvidas, que o polo magico era aquele
que predominava nas praticas de Zé Pequeno. A memdria que diz respeito a nosso
curador sertanejo é quase que exclusivamente aquela que o coloca no lugar do méagico,
do xama, do adivinho, do feiticeiro. Mesmo que o carater sacerdotal de sua lideranca
religiosa seja inquestionavel, € na posi¢ao do “curador” que este ¢ mais lembrando.

Ainda que tal afirmacdo apareca como nagdcracia, no circulo de estudos afro-
brasileiros, é dificil deixar de admitir, e 0 campo empirico da pesquisa nos mostra, que
as préaticas bantos sempre estdo mais proximas do polo magico do sagrado, enquanto
que as tradicdes jeje-nagds confluem mais para a dimensdo religiosa. Ao afirmarmos
iIss0 ndo postulamos necessariamente superioridade de uma sobre outra tradicdo ou
pratica. Afirmamos como um dado primario da observacao, e quem dessa evidéncia se
furta, certamente desconhece cada uma dessas duas tradigcdes afro-brasileiras.

O modelo jeje-nag0, abarrotado de elementos magicos, aponta prioritariamente
para a vivéncia conventual e para o sacrificio, para a deificacdo da natureza, a
mitologia, as longas iniciagcdes e o culto coletivo. As tradi¢cdes bantas, por sua vez,
atravessadas de religiosidades maltiplas, enfatizam, no entanto, a consulta individual, a

cura do corpo, a manipulacdo dos espiritos, os processos de adicdo méagica e o carater
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livre da formacdo xamanica. A defini¢cdo que adotamos de magia ou de rito méagico é a

de Marcel Mauss, no seu estudo classico sobre o fendbmeno:

Chamamos assim todo rito que ndo faz parte de um culto organizado, rito
privado, secreto, misterioso, e que tende no limite ao rito proibido. Dessa
definicdo, levando em conta a que demos dos outros elementos da magia
resulta uma primeira determinacdo de sua nocdo. Percebe-se que ndo
definimos a magia pela forma de seus ritos, mas que pelas condi¢bes nas
quais eles se produzem e que marcam o lugar que ocupam no conjunto dos
habitos sociais (MAUSS, 2010, p. 61).

Certamente foram, e ainda sdo milhares, os curadores no sertdo nordestino, ou
no interior do Brasil. Zé Pequeno ndo foi uma singularidade em seu meio e no mundo
em que vivia, apenas ocupou uma posicao de sujeito pre-existente, e em certa medida
muito comum, na ordem simbdlica onde estava inserido. Ele foi o homem magico de
uma sociedade profundamente crente na existéncia da magia: “que a mitologia do xama
ndo corresponda a uma realidade objetiva, ndo tem importancia: a doente acredita nela,
e ela é membro de uma sociedade que acredita” (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 228).

Em Zé Pequeno estava ressignificado na cultura negra sertaneja o kimbanda, ou
0 oganga: o curandeiro banto de existéncia remotissima da Africa Central, que se
reconstitui no meio brasileiro como memoria de uma ancestralidade africana social, uma
presenca. Certamente algo dos antigos pajés também estava nele como lembranca do
encontro de indios e negros no Sertdo da Ressaca desde os fins do séc. XVIII.

Quase todas as entrevistas apontam que entre os muitos motivos que a clientela
de Zé Pequeno tinha para procuréd-lo, a busca da cura de males do corpo era o
preponderante. Quando o chamamos aqui de “curador sertanejo”, ndo ¢ apenas uma
metafora: é nessa posicdo que o0 sujeito Zé Pequeno se constituiu privilegiadamente.
Médico para os pobres que ndo tinham como chegar ao médico. Médico dos ricos que
ndo conseguiam ser curados pelos meédicos. Médico dos loucos que tinham sido
“desenganados” pelos médicos. Médico daqueles que estavam sendo chamados pelos

espiritos, mas que os médicos nao tinham como saber:

Olha eu fui levado pra casa do véi Zé Pequeno através de um problema de
salde, até porque a minha familia j& frequentava a casa, a minha irmd mais
velha teve um problema também, e foi ele que cuidou desse problema de
saude dela, e ai eu vim ter esse problema também, e eu fui levado pra I3, e ai
foi 14 que eu achei a salide, a cura e 0 meu desenvolvimento meditnico.’’

"7 Entrevista realizada com José Carlos Mendes Correia, “Pai Celi” de Ogum, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 14-10-11.
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O mesmo relato nos forneceu Pai Belo de Ox0ssi, que foi preparado no terreiro de Josée
Pequeno, se tornando mais tarde chefe de seu proprio terreiro, mas que chegou crianga

aquela casa em 1963, também por problemas de saude, também levado por familiares:

Quando eu entrei pra casa de seu Zé Pequeno eu tinha seis anos de idade.
Entrei por doenca, ndo entrei por boniteza, nem nada. Meu primeiro saldo foi
no Kadija h4d muitos tempo. Comecei a trabalhar no santo com dezenove
anos. Esse daqui ja é o terceiro saldo. Morei no Bruno, mas la eu ndo tinha
saldo. Quem me levou a casa de Z¢é Pequeno foi através d’ uma tia minha,
que ela me levou na casa de Edgar, quando chegou la... Ai seu Edgar falou
que ndo tratava de mim ndo, quem tratava de mim era um homem, um
curador muito famoso aqui dentro de Conquista, ai informou seu Zé
Pequeno.”®

Nestes casos, a doenga significava um chamado para a funcéo de curador ou pai-
de-santo. Como a medicina era incapaz de explicar, s6 a recorréncia a0 mundo méagico
dos espiritos poderia fornecer respostas. Aqui novamente encontramos um elemento
tipico do xamanismo universal: o doente curado pelo xama se torna por sua vez também
um xamd, quando a doenca era na verdade iluséria, um estratagema das poténcias
invisiveis no recrutamento de outros agentes magicos. Se aqueles que viriam a se
constituir filhos e adeptos do culto entravam pela porta da cura, a imensa maioria do
publico que afluia a Zé Pequeno ndo se tornava praticante da dimensdo religiosa
daquela vivéncia do sagrado. lam se curar, e pagavam por isso. Zé Pequeno vivia, na
segunda metade de sua vida, dos proventos de sua atividade como curador. Segundo
Mauss, a medicina se originou da magia, sempre € um espaco privilegiado desta:

Em geral, na pesca, na caga e na agricultura a magia acompanha a técnica e a
auxilia. Outras artes sdo, por assim dizer, completamente capturadas pela
magia. Tais sdo a medicina e a alquimia; durante muito tempo o elemento
técnico foi ai 0 mais reduzido possivel, a magia os domina; dependem dela a

ponto de pareceram ter se desenvolvido no interior da magia (MAUSS, 2010,
p.56).

Muitos inclusive, considerados loucos, chegavam amarrados ao conga de N. Sra.
da Conceicdo e eram submetidos aos tratamentos espirituais, ficando hospedados nas
dependéncias do terreiro. Como nos chama a atengdo Lévi-Strauss, ha um parentesco
estrutural entre loucura e as praticas xamanicas da possessdo e do transe, a primeira
sendo entendida como producdo social, ja que a vida psiquica nunca € da esfera do

individuo, mas da coletividade. Pai Belo nos da o nimero cabalistico de “vinte e um”

’® Entrevista realizada com Belarmino Souza Chaves, “Pai Belo” de Oxéssi, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-2011.



107

quartos que existiam ali para hospedar “doido” “°, sendo a cura da loucura uma das

especialidades da casa:
Foi a maior parte...inclusive com nés acabamos de falar, eu morei muito
tampo la na casa dele, e la chegava muita gente assim com problema de
loucura, doido mesmo amarrado, e ele dizia assim: pode soltar...ndo tem
como soltar, como vou soltar uma criatura numa situagdo dessa? E ele dizia:
solte, eu estou pedindo pra soltar, soltava e a pessoa... ficava normal, calma
assim, ndo ficava normal como a gente tava, mas ficava quieto, ndo fazia

nada, ndo fazia arruaga, négoquebrava nada e ai ele comeca os trabalhos das
pessoas e saia de la curado.

E Mauss que nos informa de uma série de caracteristicas que distingue 0 homem
magico em seu grupo social, e o diferencia dos homens comuns, tratando-o como
magico. E ele quase sempre o estrangeiro, o de fora, o outro: na sociedade sertaneja
brasileira € o negro, por conta de sua cor, que quase sempre ocupa esse lugar do
estrangeiro, logo, do que é temido, o estranho, que carrega em si poderes que marcam
ainda mais sua diferenciacdo interna diante do grupo, como salientou Bastide (1985),
em relacdo ao negro catimbozeiro do interior do nordeste. Estrangeiro em sua terra o
magico possui, no entanto, uma relacdo privilegiada com o mundo ndo humano, a
natureza selvagem.

Mauss também nos fala que em diversos casos, 0 poder do magico se deve a
uma relacdo de familiaridade com os animais. Enquanto, no culto jeje-nagb parece
haver uma valorizacdo e uma proximidade maior das praticas religiosas com o0 mundo
vegetal, num uso extensivo das folhas (BARROS, 2003), na tradicdo banto de José
Pequeno a afinidade mais intima era com os animais, inclusive com os animais ferozes.

Como ja dissemos, ele possuia um pequeno zooldgico dentro do terreiro, onde
criava até mesmo cobras e oncas, além de uma grande quantidade de animais
domeésticos. Na infancia fora amamentado por uma cabra, e o tempo de sua morte fora
também anunciados por estes. Segundo entrevistas, ele criara uma cascavel por muitos
anos, cobra altamente venenosa, que quando morreu fora colocada dentro de uma
grande garrafa de vidro e ficava exposta no préprio saldo das dancas: ouvia-se 0 som de

seu chocalho quando algum perigo ameaca o terreiro ou 0 proprio Zé Pequeno:

® Entrevista realizada com Belarmino Souza Chaves, “Pai Belo” de Oxéssi, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 13-10-2011.

% Entrevista realizada com José¢ Carlos Mendes Correia, “Pai Celi” de Ogum, filho-de-santo de Zé
Pequeno, em 14-10-11.
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Outra coisa que vocé ndo sabe, ele tinha um criatério de cobras, cobras
flamenguistas,,vermelha e preta, e essas cobras, o ramo, ficava parecendo
uma arvore de natal, o tanto de coral enrolada, e o pessoal chegava I3, a
cadeira de Zé Pequeno tava assim, o pessoal sentava em frente dele, as cobra
vinha la, o povo: oh a cobra! Fica quietinha, deixa, deixa passar em cima dos
teus pés, mas ndo vai morder ndo, as cobras passavam assim. Ele criou uma
cobra, uma cascavel, que essa cobra, ele disse que essa cobra tinha poder dos
orixas das coisas dele 14 né?, Essa cobra quando via uma pessoa, que a pessoa
era falsa, qualquer coisa assim, essa cobra ela sacudia o chocalho, isso 0s
filhos-de-santo mais antigo pode te contar tudo, essa cobra ele criava assim ,
a cobra morreu, ele arrumou um vidro enorme, um vidro enorme, e a bocona,
botou essa cobra dentro, botou alcool dentro, entdo até depois que ele morreu
0 pessoal continuava usando aquela cobra, que ficou no saldo a cobra, o
pessoal fazia bilhetinhos com nome de alguém que queria ver o, o tufo, e
jogava ali dentro, cé entendeu?®

Certamente é da associacdo entre os muitos caboclos cultuados naquele terreiro e
metaforas do mundo animal que esta conexdo simbdlica se constituia: os caboclos sdo
espiritos das matas, cacadores na sua maioria, representados com arcos e setas
mortiferas, senhores dos espiritos dos animais. Nesses dois canticos de caboclos,

recolhidos nas entrevistas com antigos filhos da casa podemos observar essa relagao:

Gentio joga flecha,
Sultdo joga lanca,
Na boca da mata,
Gentio mata onca.

Ou entao:

Caboclo de pena néo pisa no chao,
Peneira no ar que nem gaviao.

Por fim, 0 méagico é aquele que é possuido, inclusive sendo quase sempre capaz
de provocar sua possessdo, utilizando os mais diversos recursos como a mausica, a
danca, as preces e a intoxicacdo sagrada. Sendo o transe de possessdo fendmeno comum
em miriades de religides, na magia ele se apresenta quase como condi¢do sine qua non
para uma préatica que, para Mauss, se apresenta rarefeita nos sistemas religiosos mais
doutrinarios. Os sacerdotes sdo menos solicitados no transe do que o mago, e este na
religido, € menos valorizado, ocupando uma posicéo secundaria.

No caso de nosso curador sertanejo a possessdo pelos espiritos era regra,
inclusive e, sobretudo nas consultas, que eram realizadas pelas entidades manifestas. Os

consulentes conversavam diretamente com o mundo invisivel e nesse contato direto

*! Entrevista realizada com Raquel Maria Lopes de Oliveira, nora de Zé Pequeno, em 15/10/11.
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com o sobrenatural ndo era Zé Pequeno que falava, mas, seus caboclos, através de sua
boca. Da mesma forma, aqueles que eram recrutados entre a clientela como adeptos,
futuros filhos do terreiro, na maioria das vezes tinham na possessao o segundo elemento
de confirmacdo de uma escolha, o primeiro como ja vimos, era a doenga provocado
pelos espiritos. Mais uma vez se impfe uma analogia entre o culto da casa de Zé
Pequeno e o culto jeje-nagd: enquanto no candomblé o transe é parte das celebragdes
coletivas e representa um retorno dos deuses ao mundo para serem venerados pelos
homens, naquela tradicdo banta o transe tem funcdo privilegiada no trato com os
individuos particulares, na consulta, e sua funcdo é pragmatica e terapéutica, porém,

ainda permanece como fendmeno caracteristicamente social.

4.2 — Zé Pequeno e a eficacia simbolica

E como Zé Pequeno curava? Qual o vetor privilegiado de sua prética?
Certamente que a consulta, que antecedia a toda terapéutica mdgica, situava-se no
dominio da fala, na “palavra” dos guias e espiritos, era do registro do significante. Na
consulta, os “abalos do real”, as experiéncias traumaticas do cotidiano, a hon-sense dos
eventos humanos desagradaveis, como as perdas, a doenca e a morte, se reconciliavam
com um sentido superior e oculto e nas palavras “vindas do sobrenatural” se tornavam
suportaveis. Os acontecimentos dolorosos ou enigmaticos reencontrando novos
significantes para se articularem num inteligibilidade possivel.

Como homem mégico Zé Pequeno era, antes de tudo, o homem da palavra, do
simbdlico, dos poderes da linguagem e seus efeitos de sentido. Na perspectiva
psicanalitica era aquele do “discurso do Mestre” (LACAN, 1992). Seus guias e caboclos
falavam, diziam, explicavam, revelavam e prescreviam. Manipulava a polissemia das
palavras e a caracteristica de duplo sentido do simboélico, que amarra os registros do real
e do imaginario. Era com articulacéo da cadeia significante, de uma linguagem, junto ao
imaginario religioso afro-brasileiro banto-indigena, que o real se construia como
realidade, e a manipulacdo magica se fazia possivel, inclusive com a cura dos males do
corpo. Vejamos a observagdo que Lévi-Strauss nos faz sobre a cura xaméanica dos indios

americanos:

O xama fornece ao seu doente uma linguagem, na qual se podem exprimir

imediatamente estados ndo-formulados de outro modo informulaveis. E é a



110

passagem a esta expressao verbal (que permite ao mesmo tempo, viver sob
uma forma ordenada e inteligivel uma experiéncia real, mas sem sentido,
anarquica e inefavel) que provoca o desblogqueio do processo fisioldgico, isto
é a reorganizacdo, num sentido favoravel, da sequéncia cujo desenvolvimento
o doente sofreu (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 228).

A fala de José Pequeno, a linguagem mistica dos seus caboclos e santos, era o
bem mais precioso da consulta que ela realizava: era o sentido que as suas palavras
conferiam aos eventos individuais anarquicos, carentes de palavras, inexplicaveis,
causadores de angustia e perplexidade, que levavam até ele as mais trinta pessoas que o
procuravam por dia, segundo nossos informantes. Adivinho e méagico, sua sentencas e
vaticinios eram as respostas do mundo invisivel, do qual desde o nascimento esteve
intimamente ligado. Na consulta, seus clientes iam para saber e ouvir. Perguntando a D.
Dod6 se ela se lembrava de como se dava a consulta de Zé Pequeno, o que ela nos

revela:

Se eu lembro? Ele sentava ali, e manifestava... 0 espirito baixava nele e
falava as coisas como era, como ndo era, 0 qué que ia dar, 0 que ta passando,
que ele ndo fizesse isso que ndo dava certo, que tinha uma pessoa
atrapalhando ele, até pra sujeito mandar matar ele, num sabe? Era muita coisa

mesmo Vviu, que agente via em Zé Pequeno. Escutava ele, muito.®*

Como curador, sua eficacia estava na capacidade de simbolizar o sem nexo do
real, 0 mutismo dos acontecimentos traumaticos, as fatalidades, a desordem, as perdas e
as invasdes da morte. E obviamente, se é justa essa reflexdo, quando estamos falando do
simbdlico, estamos tratando de um saber do sujeito, saber do inconsciente estruturado
como uma linguagem, expresso na cadeia fonica, obedecendo as estruturas da lingua,
que articula a producdo dos sentidos e é capaz de significar, logo, de responder aquilo
que o vazio do real deixara em aberto.

Zé Pequeno era enquanto curador, esse homem do saber simbdlico, saber que
sustentava sua pratica, Ihe conferia prestigio, recursos financeiros e manteve sua casa
tantos anos de portas abertas: mesmo seu desparecimento fisico foi integrado no registro

do significante, com todos 0s avisos e prenuncios que seus guias fizeram anos antes de

8 Entrevista realizada com Arlinda Ferreira dos Santos, D. Dodd, em 15-12-11.
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sua morte. Pela linguagem o préprio estapafurdio de seu fim, como a completa falta de
sentido de todos os fins, foi reintegrada na inteligibilidade do grupo de culto e inserida
na festa que devia continuar: dai suas exigéncias tdo enfaticas para que ndo fossem
suspensas as festividades de Cosme e Damido por conta de seu falecimento. Para
alguém que sempre lutou contra os ataques inesperados da morte, sempre a espreita na
vida de seus clientes e filhos-de-santo, ser velado em pleno dia da maior festa de seu
terreiro, era afirmar essa vida que triunfa e que continua, teimosa, soberbamente
ignorando o non-sense do morrer. E afirmar o significado.

No momento em que o real se mostra com toda dureza e sem mascaras, o sentido
do sagrado tem de ser reafirmado: Zé Pequeno, como sujeito falante, posi¢do na ordem
do simbdlico, por isso mesmo era também um sujeito do sentido, subjetivado por sua
pratica magico-religiosa, e estava, como todo aquele que deseja se constituir numa
posicdo, irremediavelmente barrado pela linguagem, alienado no Outro (LACAN,
2005).

E as palavras de Zé Pequeno, os signos que manipulava, o sistema significante
do qual era tributario, que articulava significacbes, ndo estava voltado para a
causalidade fisica simplista dos fendmenos, observaveis, inquestiondveis. Ndo se
despreza aqui o0 mundo concreto, material, sensivel. Mas opera-se a producdo de um
sentido superior que vai ser conferido aos eventos, sobretudo aos traumaéticos, na
constru¢do de uma “explicacdo plausivel”, uma resposta aos “por qué eu?”, enredado
nas tramas de um génio mau.

O pensamento magico de homens como Zé Pequeno ndo tolera o acaso e a
fatalidade, o non-sense do real, como ja dissemos. Tributario das filosofias do infortinio
africanas, Zé Pequeno expressava um pensamento magico semelhante ao dos Azande do
Suddo Meridional. Assim como esse povo, estudado por Evans-Pritchard (2005) &, o
que interessa para ele é a “segunda langa”: ndo aquela material e fisica que feriu de
morte o guerreiro e todos viram, mas a outra, “a invisivel” que o colocou como alvo
numa cadeia de eventos sucessivos no tempo e no espago, determinando o desfecho
tragico. O que importa aqui é a causalidade superior, imaterial e invisivel, que submete

aquele individuo a determinadas injuncdes da sorte e do destino. A fatalidade do real

® Em seu livro Bruxaria, Oréculos e Magia entre os Azande, Evans-Pritchard, estudando o pensamento
magico desse povo banto do Suddo Meridional, conclui que neste, a busca de uma explicacdo para
infortinios que abatem os individuos ndo exclui a dimensdo material e empirica do acontecimento, as
relagdes de causa e efeito naturais, mas fornece um sentido para as “coincidéncias”, as fatalidades dos
eventos no tempo e no espaco. A pratica magica de Zé Pequeno obedecia a esse mesmo funcionamento.
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ndo pode ser aceita num cosmos ordenado, encantado, governado pelas poténcias
sobrenaturais, que significam a todo tempo, onde 0s eventos carregam em si uma
inteligibilidade opaca, que reivindica decifracdo, como um texto que necessita ser lido,
mas sO pode ser por aqueles que sabem ler os sinais, que sabem traduzir.

Analfabeto de “pai e mae” como se diz, Z¢é Pequeno era um leitor do simbdlico,
que em sua caracteristica de duplo sentido, na injuncdo entre o imaginario e o real,
confere forgas para continuar a viver e meios para lutar, seja contra a doenca, a bruxaria,
a perda, os vicios, 0s temores e 0s muitos fantasmas que assustam os homens a todo
instante. Se estivermos certos, o desejo de saber, a necessidade de responder, a busca
por outras palavras, era o movel dos muitos que afluiam ao congd de N. Sra. da
Conceigdo, no alto da Bananeira, a casa de Zé Pequeno.

4.3 — Marginalidade social e prestigio magico-religioso

Em todo nosso trabalho de pesquisa sé encontramos dois registros escritos sobre
Zé Pequeno e 0 seu terreiro, o que pode ser até mesmo considerado muito, diante da
memoria subterranea dessas crencas e da invisibilidade socialmente construida do
mundo afro-brasileiro, em nossa cidade e em nosso pais. O mais antigo é uma noticia,
num jornal da cidade de Vitdria da Conquista, a Tribuna do Café, de 1981, logo, cinco
anos depois de sua morte, onde se anuncia e convida-se a populacdo conquistense para a
celebracdo de mais um caruru de Cosme e Damido no terreiro. E uma confirmagcéo
importante da tentativa e dos esforgos que seus descendentes diretos, especificamente de
Paulo Jerdnimo e sua esposa Raquel Maria, fizeram de manter funcionando, mesmo que
esporadicamente, nas datas mais importantes da pratica religiosa, as atividades do
terreiro. O pequeno texto, acompanhado de uma foto de Zé Pequeno, € interessante em

varios aspectos:
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UMA TRADICAO FOLCLORICA.

Uma das sessdes de candomblé mais visitadas pela populacdo e pela
sociedade conquistense, durante os festejos em Louvor a Cosme e Damido, é
a do saudoso José Pequeno que, mesmo depois de morto, continua sendo
lembrado carinhosamente por todos aqueles que o conheceram em vida. No
préximo dia 27, autoridades municipais imprensa, pessoas da sociedade da
terra do café, comerciantes, industriais, fazendeiros estardo presentes ao
terreiro do inesquecivel umbandista que deixou o seu nome ligado a histéria
social da nossa terra. José Pequeno é uma tradicdo e os seus familiares
resolveram continuar a obra por ele dinamicamente iniciada.®*

O outro registro é bem mais recente é de novembro de 2010, e encontramos no
Blog do Anderson, um blogueiro local, e como na noticia da Tribuna do Café do século
passado consta de um texto acompanhado de uma foto onde se 1&: “o espiritualista Z¢
Pequeno previu a propria morte”. Faz parte de um conjunto de outras reportagens que
tratam do passado da cidade de Vitoria da Conquista, com uma boa quantidade de
imagens, oscilando entre a historia, a memoria e o jornalismo blogueiro, escritas por
Luis Fernandes, que sabemos ser licenciado em Histdria. A referéncia a Zé Pequeno se

encontra na coluna “Tipos populares de Vitoria da Conquista”. Eis o texto completo:

José Pequeno

Por Luis Fernandes

Quase ndo se veem mais em Conquista 0s seus tipos populares, aqueles
vultos pictdricos que conviveram com o povo e o alegrou nas suas dores ou
deram mais brilhoa sua festa. Desapareceram com 0 progresso da
cidade. Faz falta a geografia humana deles e ndo podem, como histdria,
serem esquecidos da memoria dos conquistenses. Um deles é o espiritualista
José de Oliveira Santos, mais conhecido como “José Pequeno” ou
simplesmente “Z¢ Pequeno”. Nascido em Vitoria da Conquista no dia 13 de
julho de 1913, Zé Pequeno, quando garoto, foi morar na casa de D. Zaza,
filha do Cel. Gugé. La ja exista um outro José e D. Zaza, para fazer distingdo
entre um e outro, apelidou-o de “Zé Pequeno”. Inicialmente trabalhou com
laticinios; depois tornou-se umbandista e dai nunca mais parou. Comegou a

# Jornal Tribuna do Café, de 22 de Setembro de 1981, ano IX, n° 1190, pagina 04.
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ser procurado como vidente e curandeiro, criando seu proprio terreiro. Ficou
conhecido como um dos maiores pais-de-santo do Brasil. Casou-se duas
vezes na Igreja. A primeira esposa foi Djanira Ferreira de Oliveira e a
segunda Marinalva Santos de Oliveira. Além dos filhos biolégicos, teve cerca
de 400 filhos de criagdo. A cada dia 27 de setembro “Z¢é Pequeno” realizava
uma das maiores festas de caruru do Brasil, reunindo cerca de 4 mil pessoas
ndo s6 de Conquista mas também de outros lugares. Sete anos antes de
morrer ele fez uma previsdo: que no dia 27 de setembro de 1976, ou seja, no
dia da festa de caruru que ofereceria, ele iria morrer. No final destes sete anos
tudo aconteceu do mesmo jeito que ele havia dito. Morreu naturalmente
conversando com um dos seus ajudantes.®®

Os dois textos sdo importantes na confirmacdo de nossa hipétese inicial nessa
pesquisa, a saber: que Zé Pequeno na sua atividade de curador e pai-de-santo
estabeleceu relagcbes amplas na comunidade local, transpondo as barreiras de cor, classe
e origem, que deixam de existir quando é o lugar do sujeito que se concretiza.

Sua atuacdo de modo algum se limitava ao auxilio espiritual dos pobres, pretos e
paisanos da cidade. Todos 0s grupos sociais procuravam por ele. Isso também ficou
bastante assinalado nas entrevistas. Além de receber em seu terreiro pessoas de todo o
Brasil, e mesmo de fora, os “grandes da terra” também afluiam ao seu congd em busca
de consolo, de cura, de resolu¢cBes méagicas ou ainda de votos. O que ndo é incomum
numa sociedade relacional e clientelistica como a brasileira, constituida por amalgamas
complexos, onde a casa-grande sempre foi contigua a senzala, e 0s grupos estratificados
diversos sempre se comunicaram, relacionaram, se apadrinharam, se misturaram no
sangue e nas crencas, ainda que a diferenca e a suposta superioridade sempre estivessem
bem marcadas. E isso fica patente nas duas reportagens jornalisticas.

Ainda que reconhecendo o valor e a importancia de José Pequeno, palavras
como “folclorico” ou “tipos populares” afirmam a marginalidade social em que sempre
esteve situada a existéncia de nosso curador sertanejo. Mesmo considerado eficaz na sua
pratica e procurado por todos, Zé Pequeno sempre foi um outsider, um estranho, o
estrangeiro, objetivado pelo discurso no lugar do outro. A propria confusdo que é feita
sobre as praticas religiosas nas quais estava inserido, ora chamadas de ‘“sessdo de
candomblé”, ora o proprio Z¢ Pequeno oscilando entre “umbandista” e “espiritualista”,
séo acintosas em mostrar o desconhecimento das muitas faces da tradicdo afro-brasileira
construidas em nossa sociedade local, seu carater de memoria subterranea, e todos

silenciamentos que Ihes foram impostos.

® http://www.blogdoanderson.com/v2/2010/11/29/tipos-populares-de-vitoria-da-conquista/
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O texto de 1981, da Tribuna do Café e bastante significativo ao colocar o nome
do préprio personagem Z¢é Pequeno como um lugar de memoria: “José Pequeno é uma
tradicdo”, mesmo que ndo saibamos que tradi¢do € esta, se é candomblé ou umbanda, é
apenas uma tradicdo folcldrica, algo da dimensédo do exoético e do profano, um arcaismo
cultural em certa medida.

O mesmo efeito de sentido que observamos no texto de Luis Fernandes, de 2010,
onde este aparece como “tipo popular”, “vulto pictoérico” que, numa associacdo
paradigmatica, nos traz de imediato a imagem do pitoresco que, estava fadado a
desaparecer por conta do “progresso da cidade”. A memoria afro-brasileira é, assim,
apartada do desenvolvimento, do avango social que o “progresso” ai significa e da
modernidade que ele carrega. Pois, como tradi¢do folclorica Zé Pequeno se insere no
antiqguado de um passado afro-brasileiro que esta fadado ao desparecimento, que sera
inevitavelmente superado, um atraso que o0 progresso nao pode tolerar.

Na nova cidade, na moderna Vitéria da Conquista pessoas como Zé Pequeno, e
tudo que seu nome representa, ndo podem subsistir. Estamos diante de uma
compreensdo etapista da historia, de um evolucionismo vulgar, de uma afirmacdo da
vitéria do modelo civilizacional do homem branco, onde as préaticas e representacdes
dos negros e indigenas sdo parte de um passado idilico, um capitulo, uma curiosidade.
Se na noticia de 1981 ainda se falava de continuidade, na de 2010 o tempo de Zé
Pequeno € irremediavelmente passado, ndo existe mais continuidade possivel, pois o
“progresso” ja realizou seu trabalho implacével.

Os mais de trinta anos que separam 0s dois escritos constituem-se como ja dito,
uma fala Unica, sobre esse estrangeiro interior, esse homem de dentro e de fora de seu
mundo social, essa personagem excéntrica, requisitado em seu saber simbdélico, mas,
mesmo assim, estranho e incontestavelmente marginal, outsider. Marginalidade que
ficou patente no Gltimo momento de sua histdria, no seu ultimo ato, onde seu lugar
limitrofe afirma-se soberbamente, na ocasido em que seu corpo é expulso pelo clero
catélico, juntamente com os seus seguidores, da nave da catedral de N. Sra. das
Vitorias, espaco por exceléncia da boa sociedade local: justificou-se a expulséo de seu
corpo por ser de um “macumbeiro”. No discurso e na memoria social conquistense,
onde nasceu e se criou, e que tanto serviu, José Pequeno é apenas semblante.

Ao procurarmos alguns politicos locais, que conheceram e foram muitas vezes
ao terreiro de N. Sra. da Conceicdo, como os ex-prefeitos José Pedral Sampaio e Raul

Ferraz, as razGes dessa proximidade sdo sempre colocadas no rol do interesses politicos
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por votos e apoio. Se politicos também procuravam Zé Pequeno, € l6gico que este,
numa primeira leitura, se configurava como uma lideranca e alguém capaz de
influenciar seus seguidores nas escolhas politicas. Mas, parece que hd mais: em alguma
medida aparece nas falas o reconhecimento de algum poder outro exercido naqueles
espacos afro-brasileiros, e um poder que ndo poderia ser ignorado. Vejamos o

depoimento de Raul Ferraz:

Muito bem, eu candidato, a matéria prima de eleicdo é voto, candidato sem
voto ndo existe ndo é? E voto vocé procura onde as pessoas se relinem, né?
Procura sempre que ha uma reunido de pessoas se vocé, um candidato tiver
oportunidade de estar presente, aquilo que eu disse, vocé acha que tem
poderes de angariar votos ali, de convencer e tal, e eu gostava também de
frequentar os chamados candomblés, pronto, era candomblé. Hoje a gente faz
essas diferencas, hoje ndo, toda vida teve: de umbanda, quimbanda, mas
ninguém diz: eu vou ali numa quimbanda ou eu vou ali numa umbanda, fala
eu vou a um candomblé...®®

Como ja afirmamos em outro momento, as décadas de 60 e 70 do século XX,
foram épocas de expansao e visibilidade das religides afro-brasileiras em todo o pais, e
é no bojo dessa onda de “reconhecimento” daquilo que era entendido também como
cultura, ndo apenas religido, mas manifestacdo popular, tradicdo folclérica, ou coisa que
o valha, que esses politicos locais visitavam terreiros e realizavam ocasionalmente
servigos magicos, ainda que nao assumissem claramente esse aspecto e evitassem tocar
nesse ponto.

O que temos de fato € uma grande proximidade desses lideres com os agentes
religiosos afro-brasileiros, ndo apenas Zé Pequeno, como nos falou Raul Ferraz, mas
muitos outros curadores e pais-de-santo que atuavam na sede do municipio e nas zonas

rurais:

E... entdo era 0 Zé de Eufrosina, era o pessoal dessa area que eu conhecia, no
interior de Zé Gongalves... Z¢ d’Eufrosina; era Francisquinho, ainda vive
Francisquinho. Edgar, Z& Pequeno, Vitdria de Petl, a memdria aqui ndo ta
lembrando...eu ia, eu gostava de estar presente nesses ambientes e assisti,
assistia muito aquilo 14, analisava também do ponto de vista psicoldgico o
qué que acontecia ali, eu acho também que reina um pouco de hipnotismo, é
impressao, que eu tenho, ndo sou estudioso da area, um pouco de hipnotismo,
eu tenho impressdo assim que um bom hipnotizador faz sucesso nessas areas
né? (rs)...um parapsicélogo faz sucesso nessas areas, mas eu nao sou assim
desse ramo, com um deles, com Edgar eu até briguei, briguei mesmo.®’

® Entrevista realizada com Raul Ferraz, advogado e ex-prefeito de Vitdria da Conquista, em 07-02-2012.
87
Idem.
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As teorias psicoldgicas do hipnotismo e do magnetismo parecem aqui suprir a
falta de uma compreensdo mais antropoldgica dos fendmenos observados por esses
homens, sobretudo do transe, no cotidiano dos terreiros que visitavam. A mesma
reflexdo, sobre a importancia politica desses grupos de culto, e seu potencial eleitoral,
nos foi apresentada pelo também ex-prefeito de Vitdria da Conquista, o engenheiro J.
Pedral Sampaio, que se declara agndstico ou ateu, mas era frequentador assiduo e
bastante ligado ao mundo afro-brasileiro local:

Veja bem: eu fui prefeito aqui trés vezes e uma coisa que eu fazia nas
campanhas era visitar esses cultos religiosos ou cultos africanos, quase todos,
eu frequentava muito. Na realidade é preciso que se diga com toda franqueza
era para conseguir votos, era pra facilitar minha presenca nesse ambiente.
Mas ai antes disso eu j& conhecia Zé Pequeno. Onde ele morava, onde ele fez
aquela casa, j& era uma novidade, uma casa grande assim, uma casa daquela
naquele ambiente onde ele fez a casa. Ele era um homem sem cultura
nenhuma, pra comecar ele puxava agua, aqui a gente ndo tinha &gua
encanada, tinha o po¢o e aquela maneira de puxar dgua, chama-se cisterna e

abastecia a casa de D. Zaza, minha tia. Eu conheci ele ai. Zé Pequeno sempre
votou comigo®®

Eram politicos, mas também intelectuais da cidade, que estudaram na capital,
tinham curso superior, que valorizam as raizes regionais de sua cultura e inegavelmente
dialogavam com os segmentos fomentadores dessas “tradi¢des populares”. Nas palavras
de J. Pedral: “esses tipos populares desfrutavam naquela época da intimidade das
pessoas que tinham algum estudo na cidade, que ndo eram muitas”. Nessa mesma fala
ele reitera o prestigio alcancado por Zé Pequeno, afirmando como testemunha ocular o
grande afluxo de pessoas, até mesmo de outros estados, que 0 procuravam para se
consultar.

Edvaldo Flores e Nilton Gongalves foram também nomes citados em algumas
entrevistas, como amigos, visitantes e protetores do terreiro de Zé Pequeno, este
declaradamente um apoiador da direita politica da época, a Arena, partido de Edvaldo
Flores. Sera apenas nos fins dos anos 70 que, por conta de influéncia forte de sua nora
Raquel, que apoiara nas eleicdes municipais de 1976 o nome de Raul Ferraz. Segundo
este Raquel era “raulista doente”®®.

Olivia Flores, outra figura importante da politica local, também mantinha
relacOes estreitas com o terreiro de Zé Pequeno, apesar de que, segundo consta, nunca

tenha ido pessoalmente aquela casa. De acordo com D. Dodd, que foi criada por ela e

% Entrevista realizada com J. Pedral Sampaio, engenheiro e ex-prefeito de Vitéria da Conquista, em 26-
03-2012
* Entrevista realizada com Raul Ferraz, advogado e ex-prefeito de Vitdria da Conquista, em 07-02-2012.



118

estd hoje na companhia de seus filhos, nos disse que nos periodos eleitorais D. Olivia
sempre a enviava até Zé Pequeno para gque esse antecipasse, como adivinho, o resultado
das urnas. E conforme nos afirmou, este sempre acertava. Ao perguntar quem eram as
pessoas que frequentavam o terreiro, a casa do curador e porque a propria D. Olivia ndo

ia até 14, nos respondeu:

Todo mundo! Cé quisesse pegar os politicos, vocé ia la de manhd cedo, tava
tudo l4. Possa ser que eles hoje fala que ndo, mas todos foram. Mas ia muita
gente, muita, muita mesmo, tinha pessoa que eu chegava la, os outros, até que
espantava, de vé aquelas pessoas ali procurando, né? Eu sou preta, pobre
podia procurar todo dia, toda hora, mas o rico, a rica que tinha 14? Aquelas
madames daqui, porque Conquista ndo era? Vivia na igreja, que aqui tinha
era gente rica, ndo era? Eram as gra finas, as madames. *°

E com essa fala de Dod6, a mulher “preta e pobre”, que nao tinha inconvenientes
em procurar o congé de Zé Pequeno a luz do dia, que viveu no servico doméstico dos
outros todos esses longos anos, desde os doze (hoje ela se encontra com oitenta anos), e
carrega em si a intuicdo do empirico: a reflexdo simples oriunda da vivéncia, que
conduz a percepc¢do de algumas conexdes do real, sempre adquiridas pela observacgédo
atenta - num lance, compreendem-se as maltiplas relacfes que sujeitos variados tinham
com Zé Pequeno e seu terreiro: a pura magia para os brancos e ricos, relacdes
pragmaticas, onde 0 que estd em jogo é apenas a eficacia, na maior parte das vezes. Do
outro lado, temos a mistica e a dimensdo religiosa afro-brasileira para os pardos e
pretos, quase sempre pobres, mas, também crentes fiéis da magia, sempre reconciliada
com a pratica religiosa.

Para os politicos votos, mas também a proximidade com o ex6tico, o sagrado
africano e seus poderes. Para todos, o reconhecimento de que no lugar de curador,
feiticeiro e pai-de-santo, Zé& Pequeno exercia poderes variados, ocupava posicoes
diversas, na dispersdo do sujeito, e carregava em si toda a ambivaléncia de seu lugar:
lugar marcado pela condigdo subalterna e inferior das tradi¢bes afro-brasileiras entre

nos, de sua memoria invisivel e desconhecida, mas também de poder e mistério.

% Entrevista realizada com Arlinda Ferreira dos Santos, D. Dodd, em 15-12-11.
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CONCLUSAO
Chamavam ele Zé Pequeno, mas ele era pessoa grande.*

Desde 0s nossos contatos iniciais com o mundo dos terreiros em Vitoria da
Conquista, em 1994, o nome de Zé Pequeno, esse lugar de memoria, sempre se fazia
presente nas conversas cotidianas do povo-de-santo local, nos relatos de cura de muitos,
nos casos do passado “glorioso” dessas religides na cidade. Com o interesse académico
despertado para o0 tema e a atengcdo que esse despertar exige, percebemos que essa
memoria ia muito além dos terreiros locais, e estava dispersa em muitos lugares,
abrangia a propria memoria da cidade. Intrigava-nos o fato de que os homens de letras
da época, os contemporaneos de Zé Pequeno, e ainda, a imprensa local, nada tinham
escrito sobre o assunto, e estiveram mudos sobre esse fendmeno religioso de tantos anos
que foi o terreiro de N. Senhora da Conceigéo.

Apenas depois de cinco anos de sua morte, como ja vimos, foi que uma pequena
noticia, num jornal da cidade, mencionou a realizacdo de mais um caruru de Cosme e
Damido, na casa do “saudoso José Pequeno”. No entanto, em 28 de novembro 1977, o
prefeito municipal de entdo Dr. Raul Ferraz, amigo e visitante ocasional do terreiro,
sanciona uma lei municipal que altera 0 nome de varias ruas e logradouros publicos, e
transforma a antiga Rua Marrocos em Rua José Pequeno, na divisa entre os bairros
Jurema e Ipanema. A placa da rua estd fixada no muro da antiga casa de morada do

curador, construida no final de sua vida:

Na lei sancionada pelo prefeito 0 nome de Zé Pequeno aparece ao lado de
muitos ilustres da terra, que também tiveram seus nomes elencados para as vias

%! pai Belo de Oxdssi.
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publicas, entre eles: o Cel. Guge, Franklin Ferraz, Péricles Gusmédo, Olivia Flores,
dentre outros, todas figuras de relevante visibilidade politica ou econémica local. Néo
deixa de ser curioso que o nome de um curador negro e pobre, figure entre a fina flor
dos bem nascidos de Vitdria da Conquista. Certamente Sa Gerbnima nao poderia
imaginar um dia que seu filho seria nome de rua, sancionado em lei que cita tantos
senhores da terra; nem mesmo aqueles que o viram adolescente pegando dgua do pogo
para encher os tonéis e bilhas da casa de D. Zaza, poderiam pensar nisso. Somente o
lugar ocupado por Zé Pequeno, enquanto sujeito, foi o responsavel por leva-lo tdo
longe, em mundo de divisdes muito nitidas, apagando as fronteiras de cor e de classe
social. O lugar de curador, homem magico, sujeito do simbdlico, anulou todas as
demais posic¢Ges onde originalmente estava.

Dito isso pode parecer contraditorio entdo pensar Zé Pequeno como marginal e
outsider. Seu proprio nome como lugar de memaria encontra-se junto aos de politicos,
fazendeiros, médicos, etc., num projeto de lei que altera 0 nome de vias publicas da
cidade. Seria José de Oliveira dos Santos, Z¢é Pequeno, “Z¢ Picur”, como lhe chamavam
seus caboclos, um marginal? Pode ele ser pensado como outsider?

Continuamos pensando que sim. O reconhecimento por ele recebido nos ultimos
anos de sua vida, a notdria lideranca religiosa que exercia, a eficicia simbdlica
amplamente reconhecida de seu trabalho méagico, a popularidade que angariou com as
cerimdnias e ritos de sua casa, e também suas numerosas consultas, que lhe garantiram,
sobretudo nas décadas de 60 e 70, recursos financeiros e um bom padrdo de vida para a
época, ndo altera a condicdo marginal de sua posi¢do. Em sociedades como a brasileira,
constituida por intricadas relacdes de compadrio, clientelismo e dependéncia, argucias
sociais e posicionamentos ambiguos, amalgamas étnicos e raciais sutis, se pode ser
muitas coisas a0 mesmo tempo, 0 que se confirma na dispersdo que caracteriza 0s
sujeitos, sempre.

Ainda que lugar de memdria, nome de rua, famoso curador, vidente e pai-de-
santo, Zé Pequeno nunca deixou de ser, também no seu tempo e hoje na memoria, o
“macumbeiro”, marca do lugar inferior e marginal das crencas africanas entre nos.
Inclusive, como ja relatamos no capitulo 1V, foi essa a justificativa dado pelo clero
catolico da catedral de N. Sra. das Vitdrias, quando seu caix&o e expulso da igreja pelo
Bispo D. Climério: ele ndo poderia ter seu corpo encomendado numa cerimdnia catolica
como desejava porque era um “macumbeiro” , como nos disse D. Dod6 em entrevista ja

citada. Ainda que tenha superado as linhas de classe e cor, pois ficara rico em seu oficio
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de curador e pessoas de todas as cores e rendas frequentassem sua casa, a posi¢do
estigmatizada do feiticeiro negro, aquela mesma do negro Antonio Bandeira, do
processo de 1874, descoberto por Aguiar (199) era também a sua, cem anos depois. Ja
que a linguagem é tecido da memoria, a palavra “macumbeiro”, ndo ¢ apenas um termo
preconceituoso ou pejorativo, mas a marca de uma posicao do sujeito na sociedade que
também, de uma forma ou de outra, o reconheceu:

Nos paises de lingua inglesa, como em todas as outras
sociedades humanas, a maioria das pessoas dispde de uma gama
de termos que estigmatizam outros grupos, e que s6 fazem
sentido no contexto das relagOes especificas entre estabelecidos
e outsiders. “Crioulo”. “gringo”, “carcamano”, ‘“sapatdo” e
“papa-hostia” sdo exemplos. Seu poder de ferir depende da
consciéncia que tenham o usuério e o destinatario de que a
humilhacdo almejada por seu emprego tem o aval de um
poderoso grupo estabelecido, ao qual o destinatario € um grupo
outsider, com menores fontes de poder (ELIAS, N. &
SCOTSON, J. L., 2000, p. 27).

Mas €é preciso, a0 mesmo tempo, ter cuidado em ler o passado de trés para
frente, ponderar os riscos do anacronismo interpretativo. Enquanto esteve vivo, Zé
Pequeno ndo mereceu uma linha escrita por seus conterraneos, sobre sua casa ou sua
vida. A esse siléncio do passado, na histdria oficial da cidade, atribuimos de inicio
apenas questdes de racismo e preconceito religioso, tipicos de uma cidade sertaneja,
pequena e provinciana, de poucos letrados, marcada por uma imagem de
branqueamento muito forte: a dificuldade suprema de reconhecer no outro um eu. A
recusa absoluta da alteridade, a negacdo da diversidade, era para ndés a causa
fundamental desse siléncio. O desprezo social para com as religides negras era nossa
hipo6tese simples e direta sobre o silenciamento, quando comegamos a pesquisa.

Mesmo que tudo isso seja verdadeiro e tenha se dado de fato, o trabalho com a
memoria de Zé Pequeno nos revelou também que outros fatores complexos foram
decisivos para o0 mutismo local sobre a existéncia do curador, além da posi¢do marginal
da religiosidade negra em nossa sociedade. Outra desconfianca se imp0s depois das
entrevistas: que aquele siléncio era também fruto da prépria opacidade do presente, a
familiaridade do empirico e a banalidade daquelas vivéncias, tdo proximas, téo
corriqueiras, tdo cotidianas, que delas retirava a condicdo de estranhamento dos
contemporaneos que assistiam as praticas de Zé Pequeno. Sem estranhamento ndo ha

etnografia: sou indiferente no meu presente que me cega e me torna insensivel no
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vivido, irremediavelmente obtuso no assombro do agora. Se ndo ha espanto diante do
outro, sua realidade me escapa, ficando apenas a familiaridade cega ou a indiferenca

silenciosa:

E eis, diante de mim o circulo instransponivel: quanto menos as
culturas tinham condi¢cdes de se comunicar entre si e, portanto, de se
corromper pelo contato matuo, menos também seus emissarios respectivos
eram capazes de perceber a riqueza e o significado dessa diversidade. No
final das contas sou prisioneiro de uma alternativa: ora viajante antigo,
confrontado com um prodigioso espetaculo do qual tudo ou quase tudo lhe
escapa — pior ainda, Ihe inspirava troca e desprezo -, ora viajante moderno
correndo atrds de vestigios de uma realidade desparecida. Nessas duas
situacdes sou perdedor, e mais do que parece: pois, eu que me lamento diante
das sombras, ndo seria impermeadvel ao verdadeiro espetadculo que esta
tomando forma nesse instante mas para cuja observacdo meu grau de
humanidade carece de sensibilidade necessaria? Dentro de algumas centenas
de anos, neste mesmo lugar, outro viajante, tdo desesperado quanto eu,
pranteara o desaparecimento do que eu poderia ter visto e me escapou.
Vitima de uma dupla inaptidao, tudo que percebo me fere, e reprovo-me em
permanéncia por ndo olhar o suficiente. (LEVI-STRAUSS, 1996, p.40)

No conga de Nossa S. da Conceicdo foram muitos, e de todas as posicoes, 0s
que “bateram a cabega”, como se diz nos terreiros, aos pés de um homem mulato
escuro, analfabeto e pobre, certamente de origem escrava. Marginais e motivo de
repulsas diversas, as praticas magico-religiosas de Zé Pequeno também exerciam
fascinio, despertaram respeito e 0 temor nos seus contemporaneos, até mesmo daqueles
que nelas ndo acreditavam. Se aqueles que foram a casa de Zé Pequeno, que comeram 0
seu caruru, que se consultaram com seus caboclos, que lhe requisitaram votos e apoio
politico, ndo foram capazes de olhar o suficiente e nos proporcionar um registro desse
olhar, ndo temos o direito de condena-los, julgar os homens do passado por sua
inapeténcia ou indiferenca ao fato social, pois homens de hoje sofremos do mesmo mal,
gque nos ata no tempo que estamos, que NOS escapa, € por iSSO Ndo enxergamos
claramente o que ele nos solicita. Como nos ensina a psicanalise: “sdo sempre as coisas
mais visiveis, a mostra, as que menos vemos” (LACAN, 1992, p. 78).

Os cultos de caboclos desses candomblés sertanejos, sua énfase na cura e na
manipulacdo méagica, o hibridismo do seu sagrado, apareciam aos olhos de muitos como
“brasileiros demais”, “impuros”, ‘“sincretismo”, € ndo como praticas genuinamente
africanas, ressignificadas simbolicamente entre nés com muitas contribuigdes, sejam de
origem indigena ou portuguesa. Assim, 0s espiritos caboclos, centro desses candomblés
sertanejos, de uma entronizacgdo feita por angolas e congos do antepassado da terra,
eram interpretados como suplentes dos Orixas e Voduns, esquecidos nas imensiddes do

mundo de cultura cabocla, desaparecidos pela pouca presenca numérica de africanos nos
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sertdes, representavam uma substituicdo, na infinidade de estilhagcos de uma memoria
africana dilacerada (BASTIDE, 2006).

J& é bem sabido, entretanto, que nesses sertdes ndo foi pouca a presenca africana
e negro-crioula, e que essas imensiddes nunca foram tdo isoladas como se imaginava.
Sendo assim, pretendemos dar também a essa escrita da memdria sobre um curador
sertanejo, um carater etnografico que lhe é devido, o viés antropoldgico, hum quadro
maior de uma contribuicdo geral no campo de investigacao das religides afro-brasileiras.
Falando sempre de um lugar, o de “curador sertanejo”, ndo de um individuo,
descrevendo uma posi¢do ocupada num sistema, acessamos a partir desse fragmento
muito da memoria subterranea (POLLAK, 1989) de africanos e seus descendentes no
Brasil, enxergando aqueles que ocuparam esse lugar, como agentes e suportes
privilegiados dessa memodria.

Nossa abordagem pretendeu aliar os estudos em memoria com aspectos
etnogréficos da religiosidade negra de origem banto, tdo pouco conhecidos e tdo pouco
compreendidos, no proprio campo de estudos das religides afro-brasileiras, de um modo
geral. Afinal, a preponderancia de pesquisas voltadas para 0 modelo jeje-nagd nublou
durante muito tempo nas academias o conhecimento dessas praticas bantos enraizadas e
majoritarias no interior do Brasil, quadro que s6 comegou a mudar h& pouco tempo,
com excecao talvez das muitas pesquisas e estudos feitas no sudeste do pais, dirigidos a
Umbanda carioca e paulista.

Que esta pesquisa seja a tentativa de perseguir esses vestigios que o passado
sempre proporciona, mesmo quando o olhar ndo foi suficiente. Uma existéncia como a
de Zé Pequeno ndo poderia acontecer sem deixar fios, rastros e pistas, e a memoria o
tempo todo nos confirmou isso. Admitindo de antemdo que as preocupacdes do hoje
com essa alteridade afro-brasileira, constituem o mdvel que nos impulsiona nessa
reflexdo, apds mais trinta anos ap6s a morte de nosso curador. As mudangas profundas
da vida brasileira nesse periodo, sobretudo o recuo das religides de origem africana
diante dos avancos do neo-pentecostalismo entre n6s (PRANDI, 2005), por si SO
justificam a produgdo desse trabalho de memoria, e o estranhamento que nos faz
revolver essas lembrangas. Antes de tudo, promover o reconhecimento da riqueza de
expressdes da vida brasileira que hora se vé ameagada por um poder cada vez mais
amplo, econémico e midiatico, que declarou guerra a essas religides e sua memdria.

Nesse sentido, os resultados dessa investigacdo, queiramos ou ndo, se alinham

no campo das lutas das muitas memarias em disputa, se posicionam no discurso, para 0
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qual a afirmacéo da diversidade se coloca como valor maximo na relagdo com o Outro.
Até porque esse Outro, estando deslocado no tempo, é também parte de mim e parte do
hoje, fonte de inquietacdo e perguntas, que sdo nossas, frutos das contradi¢des do
presente.

Certamente que muitas lacunas ficardo. Certamente que ndo conseguimos
responder a todas as questes propostas, e sO reconstituimos alguns fragmentos. Que
apenas obtivemos lampejos e aproximagOes do que teria sido a experiéncia vivida
naquele terreiro. E é claro que o vivido sempre é muito mais, muito maior, em suas
dores e alegrias, em sua brutalidade e beleza, pois se da também em lugares que as
palavras ndo pisam como diria Rilke, onde nada elas podem dizer. Mas ja que:

“prestando uma leve atencéo a tudo, viverei em dobro” %

, tentamos... E nessa tentativa
de viver em dobro, de prestar atencdo a tudo, de muito olhar, construimos nossa
narrativa, sustentada pelo desejo, sobre uma falta, sobre um furo.

E nesse furo do real que se insere essa escrita, onde toda linguagem se organiza
e as palavras sdo invocadas, como 0 xama que invoca 0s espiritos dos animais e das
arvores, e como Zé Pequeno invocava aos seus caboclos em seu terreiro, sempre para
presentificar uma auséncia: afinal, nosso curador sertanejo ndo est4 mais entre nos, ha
muito tempo se calaram seus tambores e sua jurema nos deixou... Entdo s6 nos resta
lembrar, anulando os poderes da morte, conjurando esse real, que também se chama

esquecimento. Desta forma, apresentamos o trabalho “incompleto”, pensando na

necessidade de continuar a buscar o lugar de memdria que o objeto encerra.

*LISPECTOR, Clarcie. A Paix&o segundo G.H. S&o Paulo: Editora Rocco, 2009.
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ANEXOS

Fot. 1: José Oliveira dos Santos, seu “Z¢ Pequeno”.
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Fot. 2: Festa da S&0 Sebastido e Caboclos no Conga de Nossa S. da Conceicao

(1967).
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Fot. 3: Zé Pequeno (no centro) ainda

jovem, na década de 1930, em romaria para Bom Jesus da Lapa.

Fot. 4: Em transe.
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Fot. 5: Casamento realizado por Zé Pequeno em seu terreiro. Criancas

vestidas de Cosme e Damido.

Fot. 6: A noiva “manifestada”,

em transe.



iFot. 8: Zé Pequeno e seu filho Paulo
Jer6nimo, ao fundo o altar. Detalhe da imagem de S&o Benedito acima, num lugar
de destaque.
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Fot. 9: no final da vida, com o filho

adotivo Jerdnimo. (1975).

Fot. 10: criancas

vestidas de Cosme e Damiao.
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Foto 11: onde hoje existe esse galpdo ocupado pelo Almoxerifado da
Secretaria Municipal de Saude, funcionava o salédo de festas do conga de N. Sra. da
Conceicdo. Av. Filipinas, B. Ipanema, Vitdria da Conquista, Ba.

Foto 12: Casa de morada Zé Pequeno, hoje ocupada pelo SAMU 192, no

cruzamento da Rua José Pequeno e a Av. Filipinas, Bairro Ipanema, Vitoria da

Conquista, BA.
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Noticia do jornal Tribuna do Café sobre a realizacdo do caruru de Zé

Pequeno, cinco anos apos sua morte. (22 de setembro de 19881, ano IX, n 1190, p.
04).



