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resumo O artigo pretende compreender a experiéncia religiosa de mulheres
rezadeiras da Comunidade Quilombola do Baixdo, localizada na regiao Sudoeste da Bahia. A
pesquisa realizada durante o periodo de outubro de 2016 a marco de 2018, que utilizou como
metodologia de trabalho a Histéria Oral, permitiu compreender como a experiéncia religiosa de
duas rezadeiras da comunidade, que tem seus saberes baseados no catolicismo e na
ancestralidade de matriz africana, se engendra num sistema complexo magico-religioso que
regula o cotidiano do quilombo. As rezadeiras e os seus altares tornaram-se o centro da nossa
anilise porque contam muito da histéria dessas mulheres e da comunidade. Os altares sio
considerados espacos sacralizados e socialmente identificados, imbuidos de um significado
memorialistico, sobrenatural e, a0 mesmo tempo, sdo referéncias para o entendimento, ao
menos em parte, do que se constituem essas mulheres, dentre outros atributos e papéis sociais,
como negras, liderancas religiosas e moradoras de comunidade rural.

palavras-chave Experiéncia religiosa. Género. Ancestralidade

The sacred and the quilombola women: the religious experiences of rexadeiras
in the community of Baixio, Bahia, Brazil

abstract The article intends to understand the religious experience of rezadeiras,
worshipers women, from Baixdo, a Quilombola Community located in Southwestern Bahia, in
Brazil. The data collection was from October 2016 to March 2018 and used methods based on
the Oral History methodology. From this approach, the researchers attempt to understand how
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the religious experience of two religious women in the community is engendered in a complex
magical-religious system that regulates the daily life of the quilombo. In addition, the knowledge
of these subjects is based on Catholicism and ancestry of African matrix. The rezadeiras and
their altars became the center of the analysis since they stand for the story of these women and
the community. The altars are considered sacred and socially identified spaces, imbued with a
memorialistic, supernatural meaning. At the same time, even partially, the alts refer to what
these women are and their social constituencies as black women, religious leaders, and rural
community residents.
keywords Religious experience. Gender. Ancestry.

El sagrado y las mujeres quilombolas: las experiencias religiosas de las
rezadeiras en la comunidad del Baixio, Bahia, Brasil

resumen El articulo busca comprender la experiencia religiosa de las rezadeiras
(mujeres oradoras) en la Comunidad quilombola del Baixio, ubicada en la regién suroeste de
Bahia. La investigacion fue realizada entre octubre de 2016 y marzo de 2018, y fue basada en los
métodos de la Historia Ora. De ahi fue posible comprender cémo se configurd la experiencia
religiosa de dos rezadeiras de la comunidad. El conocimiento que estas sefioras producen se basa
en el catolicismo y en la ascendencia africana, haciendo parte de en un complejo sistema mégico-
religioso que regula la vida cotidiana del quilombo. Las rezadeiras y sus altares se convirtieron
en el centro del andlisis porque cuentan mucho sobre la historia de estas mujeres y la comunidad.
Los altares son considerados espacios sagrados y socialmente identificados, imbuidos de un
significado memorialista, sobrenatural y, al mismo tiempo, son referentes para la comprension,
al menos en parte, de lo que son estas mujeres, entre otros atributos y roles sociales, como
negros, lideres religiosos y residentes de comunidades rurales.

palabras clave Experiencia. Género. Ancestralidad.

Introducao

Dona Bezinha é uma das rezadeiras mais antigas do Baixdo, comunidade quilombola
localizada a 13 km da cidade baiana de Vitéria da Conquista, sudoeste da Bahia. A formacido da
comunidade se deu a partir do entrelacamento entre indigenas e descendentes de africanos, ha
aproximadamente 150 anos. Conforme a oralidade dos moradores mais velhos, os primeiros
moradores daquele territ6rio surgiram a partir da unido entre as familias Machado, de Deus (os
Malaquias) e de Jesus, além de um morador “chegante” na comunidade que era indigena. A
comunidade quilombola do Baixao retrata a base ancestral e a diversidade religiosa do sudoeste
baiano: de Sao Jorge a Janaina, “aquela que tem rabo”, “os guias bons e sujos”, crencas que sdo a
porta de entrada para entender também aspectos ligados as praticas de cura e ao universo mitico-

religioso que sdo construidos e perpetuados naquele espaco social. Dessa maneira, a partir da
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concepcio de Clifford Geertz (1989), Mircea Eliade (1972; 1992) e Claude Lévi-Strauss (2008),
este estudo pauta-se na andlise da experiéncia religiosa de duas rezadeiras da comunidade, bem
como problematizar sobre o status de sacralidade que adquirem nas praticas religiosas,
especialmente nos altares, e estdo ligados diretamente ao processo de significacao da experiéncia
humana, sobretudo a ancestralidade de matriz africana. A ancestralidade, proposta
epistemolégica para o entendimento sobre o entrelacamento entre género e experiéncia
religiosa na comunidade do Baixdo, tem como horizonte o debate feito por Goldman (2012),
Oliveira (2012; 2018), Pévoas (2011), Prandi (2000; 2010) e Sansi (2009).

A discussio sobre género por sua vez, propde evidenciar o protagonismo de duas
rezadeiras do Baixdo, discutindo como a experiéncia religiosa, isto €, os saberes e fazeres do
universo magico-religioso se engendram em outras redes de saberes ancestrais que regulam o
cotidiano da comunidade, desestabilizando as nocdes tradicionais dos papéis sociais que tém em
suas raizes o patriarcado das familias dos Machado e dos Malaquias. As mulheres da comunidade
se destacam por desenvolver diferentes atividades e estarem em diferentes espacos sociais, ora
sendo rezadeiras, feirantes, comerciantes, lideres comunitérias, lavradoras, lideres espirituais,
além de serem as principais referéncias de ancestralidade negra entre seus moradores.

Como categoria analitica, género pode ser entendido como uma “identidade subjetiva” e
estd atrelada a outras categorias como raca, etnicidade e classe, tal como “uma linguagem
conceitual que estabeleca fronteiras e contenha, ao mesmo tempo, a possibilidade da negacao,
da resisténcia, da reinterpretacdo e permita o jogo da invencio metaférica e da imaginacio”
(Scott 1995: 86).

Ampliando o arcabouco tedrico dessa discussio, género € visto aqui a partir de uma
andlise decolonial, uma vez que por se tratar de um estudo voltado para a realidade latino-
americana, tal andlise nos possibilita lancar rupturas de uma episteme colonial, baseada num
feminismo eurocéntrico e antropocentrado que produz relacdes hierarquizantes e de opressao
(Bernardino-Costa; Grosfoguel 2016; McClintock 2010; Segato 2012; Carneiro 2011). Trata-se
de analisar como as categorias - interseccionalidade, raca, religido, classe, etnia e género,
“trabalhando em redes, sio a0 mesmo tempo causa e efeito d(n)a criacio dos conceitos umas das
outras” (McClintock 2010 apud Gomes, 2018: 71).

Desse modo, discutir neste texto a categoria género propde o rompimento de
generalizacdes. Ser mulher no Baixao nio se desvincula de ser negra, moradora de comunidade
rural e inserida em redes de saberes (feiras, futebol feminino, liderancas comunitarias, dentre
outras) fundamentais para manuten¢io da oralidade e da perpetuacio do conhecimento
ancestral.

Pensar no protagonismo dessas rezadeiras, é evidenciar uma relativa igualdade ou
transitoriedade dos papéis sociais no que se refere a experiéncia religiosa, ja que a construcao

bindria moderna, nio responde, a0 menos parcialmente, como as interacdes entre sagrado e
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profano sao construidas ao longo do tempo e operam na producio do conhecimento cotidiano
na comunidade.

Outra categoria que sustenta o campo de investigacio na comunidade quilombola é a
etnicidade, que é tecida nas interacdes sociais e compartilhada pelas redes de saberes ancestrais
do grupo e no grupo, onde eles se auto identificam e sdo identificados por outros enquanto
quilombolas e, em particular, pertencente a uma determinada parentela “a partir de
determinados tracos culturais, psicoldgicos ou fisicos, ou uma combinacio deles, que sio
erigidos em marcadores simboélicos do grupo, sinais publicamente reconhecidos que
fundamentam uma relacio contrastante entre os grupos étnicos” (Poutignat; Streiff-Fernat
1998: 152). Dito de outro modo, etnicidade é o esteio que permite a perpetuacio e
ressignificacio desses saberes que transitam em diferentes geracoes. Nesse sentido, chamamos
de rede de saberes o entrelacamento de todo esse conhecimento que tem como pilar a
transmissdao oral pelos mais velhos aos mais jovens. Esse termo, rede de saberes, melhor
caracteriza a etnicidade imbrincada no processo de significaco e ressignificacao dessas praticas.
O que nos faz pensar que a etnicidade e ancestralidade podem ser consideradas aqui como
categorias analogas e ou que se amalgamam.

Para investigar o contexto sécio-histérico da experiéncia religiosa das rezadeiras da
comunidade, a pesquisa contou com a metodologia de trabalho a Histéria Oral (Silveira 2007;
Portelli 2000; Meihy 2000; 2005), por ser uma alternativa na busca por igualdade e pelo didlogo,
do ponto de vista politico, d4 voz as memérias de pessoas colocadas no anonimato. E vélido
salientar que ha diferentes versoes sobre a histéria da comunidade do Baixao e que ha diferentes
construcdes sobre um mesmo fenémeno, sendo que esta metodologia nos ajuda a pensar sobre
a trajetéria dessas mulheres para além de uma verdade absoluta e de uma memoria oficial.

Paralela as discussdes sobre Histéria Oral, Pollack (1989; 1992) contrapde o campo de
pesquisa que privilegia uma “meméria oficial” e homogeneizadora, defendendo o deslocamento
de investigacdo para uma “memoria subterrinea’, como um “elemento constituinte do
sentimento de identidade, tanto individual quanto coletiva, na medida em que ela é também um
fator extremamente importante para o sentimento de continuidade e de coeréncia de uma
pessoa ou de um grupo em sua reconstrucio de si” (Pollack 1992: 204).

Assim, a memoria dos moradores mais velhos sobre o passado histérico da comunidade
é marcada por trajetérias de resisténcia, em que os relatos de castigos e praticas analogas ao
periodo da escravidio mantém vivo o elo entre os atuais moradores e seus ancestrais. A memoria
é considerada neste estudo como mediadora entre as categorias: religiao, género, etnicidade e
ancestralidade.’

! Para saber mais sobre os transitos, pertencimentos e a construcio da identidade quilombola na comunidade

quilombola do Baixdo, consultar: Lima; Nascimento (2018).
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Ser quilombola na comunidade perpassa por uma constru¢io recente e implica dois
processos de interacdo social: o primeiro é politico, que consiste no reconhecimento de sua
prépria histéria e no engajamento nas lutas didrias do quilombo, a exemplo a Associacio
Comunitiria que em sua maioria é composta por mulheres; o segundo, que é o cerne da
discussio proposta aqui, refere-se ao protagonismo de duas rezadeiras que perpetuam os saberes
ancestrais através da religiosidade, das tradi¢oes, da memoria, da oralidade e que ressignificam
essas praticas que no passado era privilegiada apenas para os homens da comunidade.

Com efeito, este artigo inicia com uma discussdo sobre a experiéncia religiosa na
comunidade quilombola do Baixao, que se desmembra em dois eixos centrais: o primeiro é a
andlise mais detalhada sobre a religiosidade de duas mulheres rezadeiras, consideradas as
guardias desse e de outros saberes, e o segundo eixo, parte da andlise de seus altares e a
importancia desses simbolos para a constituicio dessas rezadeiras enquanto mulheres negras,
lideres religiosas e moradoras de comunidade rural que tém as suas referéncias na ancestralidade

e na transmissdo oral do conhecimento.

Ancestralidade e experiéncia religiosa na comunidade

Estar em comunidade faz parte das raizes do Baixdo. Tudo é motivo para estar em
comunhio, que tem como base os principios de solidariedade e de parentesco. Em seus rituais
religiosos, a figura das mulheres mais velhas, conhecidas como rezadeiras, tem um significado
importante para a manutencio e perpetuacdo desses saberes e fazeres. Neste processo
memorialistico da ancestralidade, as rezadeiras tém a funcio de perpetuar esse saber escutado e
guardado por meio de conversas e simbolos como uma “meméria tomada de empréstimo” num
continuo de ressignificacdes em que as tornam, as “guardids da memoria” (Halbwachs 2006),
“tradicionalistas” (Ba 1982).

No Baixio a experiéncia religiosa estd ancorada na relacio que os moradores tém com
seus ancestrais, que estdao vivos na memoria coletiva e sdo representados em diferentes saberes,
praticas e simbolos, a exemplo, do oratério e dos instrumentos do Terno de Reis Sao Jodo da
Paz que hd quatro décadas acompanham o Mestre e seus folides. A experiéncia religiosa estd
vinculada a um dom herdado dos antepassados. Por outro lado, a concep¢io de ancestralidade,
destacamos a defendida por Oliveira (2012), que reivindica uma episteme baseada na Filosofia
da Ancestralidade, isto é, na tradicio dindmica dos povos africanos. A Filosofia da
Ancestralidade faz uma critica a filosofia dogmatica e universalizante e desenvolve o conceito
de ancestralidade para muito além de relacdes consanguineas ou de parentesco simbdlico.

Retomando para as mulheres rezadeiras do Baixdao, podemos pensar como a experiéncia
religiosa estd para além de ensinamentos perpetuados de geracdao em geracdo. A ancestralidade
é uma categoria que nos ajuda a pensar como estas mulheres constroem formas singulares de se

relacionar com o mundo, quer seja o espiritual, o profano, o intrapessoal e o coletivo. Dessa
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maneira, na comunidade a experiéncia religiosa se manifesta nas relacdes sincréticas de mistura
e mesticagens presentes nos saberes e rituais religiosos que compdem a Romaria a Bom Jesus da
Lapa, as Ladainhas, as procissdes em homenagem a santos, os Carurus, dentre outras praticas

que direta ou indiretamente tem relacdo com o sagrado e permeiam o cotidiano da comunidade.

As Ladainhas

De um modo especial, as Ladainhas sao uma espécie de culto aos ancestrais e as entidades
e santos do Candomblé, Umbanda e do catolicismo e representam o patrimonio memorialistico
ressignificado e repassado de geracio a geracao.

Como praticas itinerantes realizadas por grupos de rezadeiras, as Ladainhas, em
homenagem a santos do catolicismo e entidades de matriz africana, acontecem simultaneamente
nas residéncias dos moradores, geralmente as 8 horas da manha e se encerram as 23 horas, isso

para os Santos de maior popularidade e devocio entre os moradores, como é o caso de Nossa

Senhora Aparecida, Santa Luzia e Sdo Sebastido.

Figura 1. Rezadeiras de Ladainha em homenagem a Santa Luzia. Fonte: Acervo da
pesquisa, outubro de. 2017

E comum as rezadeiras ficarem em frente ao altar, enquanto outras mulheres ficam
acompanhando o ritual posicionadas atrds das rezadeiras. O ritual é caracterizado por etapas
que se iniciam com rezas e ladainhas especificas que demarcam o inicio, meio e fim. A primeira
parte, as oracdes comecam com Deus vos salve, o Pai Nosso e o Terco. A Ladainha, que é
considerada a parte do meio, é seguida da ora¢ao de Salve Rainha e os canticos benditos ao santo
ou santa homenageada. Nesta parte do rito a Ladainha também é cantada em Latim.

E vilido destacar que ainda que as rezadeiras sejam mulheres nio alfabetizadas ou com
baixa escolaridade, ao longo do tempo aprenderam com seus antepassados a oracao em Latim,

ressignificando-a, a exemplo Mater, que segundo as rezadeiras se refere a Santa Marta. Quando
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foi pedido para Dona Bezinha dar uma demonstraciao da Ladainha cantada para a Santa, ela faz

a seguinte ponderacao:

Ah... pra cantar é muito grande. S6 Marta é sete palavras de Marta. Regina
é sete [...] A Marta é Nossa Senhora mesmo. E Regina, também é a mesma
coisa. Entdo elas é coligada, elas tudo em Latim, hora que comeca a
Ladainha, Nossa Senhora joelha, agora ela faz o chama e as outras tudo
encosta. Agora quando oferece, oferece pra elas tudo. (Entrevista Dona

Bezinha, setembro/2017 - Grifos nossos).

A parte final, chamada de viva pelas rezadeiras, é o momento em que elas acenam em
agradecimento para as divindades que foram aclamadas. Abaixo segue um trecho de uma

Ladainha cantada pelas rezadeiras em homenagem a Santa Luzia:

L4 no céu ela foi a Senhora Santa Luzia

Quando Ela perdeu as vista e que perdeu a luz do dia
Que o pranto que aparava, labios de Santa Luzia
Quando retornou as vistas que enxergou a luz do dia
La no céu ela foi a Senhora Santa Luzia

Minha virgem Santa Luzia

Minha virgem das vistas acode com seus milagres
Oh Senhora Santa Luzia

Minha virgem Santa Luzia, minha virgem das vistas
Apegai com Bom Jesus que eu te darei as vistas

Oh virgem bendita orai senhor que estd na cruz [...].

Finalizado os ritos da ladainha, geralmente é servido algum alimento para as rezadeiras
e aos visitantes, isso depende das condi¢des financeiras de cada morador, mas independente do
que é servido, é recebido com muita satisfacdo entre as religiosas. O ato de compartilhar o
alimento esta associado aos rituais de diferentes religides. No catolicismo, por exemplo: ceia
natalina, domingo de Péscoa, Hdstia, entre outras. No candomblé é uma ligacdo entre as
entidades e os humanos.

Em algumas casas, o clima de festividade culmina na distribuicao de bebidas alcodlicas
para todos que estao ali para acompanhar a Ladainha. No entanto, o consumo de bebidas s6 é
permitido na parte externa da casa, pois na parte interna ha os altares com os simbolos e imagens
de santos de devocio da familia. Estes aspectos que refletem a fronteira e a intersec¢io entre o

sagrado e o profano da experiéncia religiosa no Baixdo, especificamente nos rituais da Ladainha.
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Diferentemente do passado, a presenca de homens neste ritual se d4 de forma discreta e em sua
maioria ndo se torna relevante. Para eles sdo encarregados apenas a queima de fogos, caso seja
solicitado pela familia. Eles devem acompanhar as Ladainhas do lado de fora das casas.
Concluido todos os rituais sagrados e profanos da Ladainha, as rezadeiras seguem em procissio
para outras residéncias, dando continuidade a peregrinacio.

Figura 2. Rezadeiras em itinerdncias pela comunidade. Fonte: Acervo da pesquisa,
outubro de 2017

Na anilise sobre a experiéncia religiosa no Baixdo, ndo cabe a nds, meros pesquisadores,
validar ou separar o que é de influéncia europeia, indigena ou afro-brasileira, uma vez que para
formar esse sistema de crencas magico-religiosas, a comunidade criou ao longo do tempo
estratégias para preservacao ou extinciao deste ou daquele mito, rito ou magia. Ao passo que
também ¢é dificil estabelecer uma temporalidade sobre a mudanca dos papéis sociais na
comunidade e a incorporacdo e assimila¢ao de novos elementos, sendo que no passado, estas

priticas religiosas eram fortemente marcadas pela presenca masculina.

As rezadeiras e seus altares
Atualmente a experiéncia religiosa no Baixdo tem como referéncia os ensinamentos de
duas rezadeiras mais antigas da comunidade, Izabel Tereza de Jesus (Bezinha) e Jesuina Teresa

de Jesus (Tuga), onde em suas casas os altares tornam-se espacos imbuidos de um significado

% Qutro exemplo sobre a incorporagdo de novos elementos no conjunto de crencas e rituais ocorre no Reisado.
Durante a Folia do Ternos de Reis, os moradores da casa que recebem os folides jogam dinheiro no chéo e os
participantes do Terno devem pegar com a boca o donativo sem interromper a cadéncia musical dos instrumentos.
Este momento é considerado o 4pice da experiéncia individual e coletiva e ocorre como uma espécie de transe ao

que é chamado por eles como a Chula.
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memorialistico, histérico, social, mistico e sobrenatural.® Elas sio primas de primeiro grau, além
de terem trajetérias de vida parecidas: a relacdo com a terra e a natureza, nao alfabetizadas,
cultivam praticas de plantio e criacio de animais, foram feirantes, utilizaram diferentes

estratégias de sobrevivéncia, tornando-as as principais mantenedoras da renda familiar.

Figura 3. Asrezadeiras: Tuga (a esquerda) e Bezinha (a direita). Fonte: Acervo da pesquisa,
janeiro de 2017

E importante destacar que na comunidade ha uma distincio nitida entre o oficio de
rezadeiras de Ladainha entre as rezadeiras ligadas a processos de cura. Estas duas religiosas
desempenham os dois oficios, sendo consideradas lideres religiosas na comunidade, além de se
destacarem com a funcio social e cultural de repassar o oficio a outras mulheres do quilombo.

Encontramos similaridades entre as mulheres do Baixdo com outras mulheres negras
(Conceicdo 2015; Leite 2016,) que buscam “referéncias para construcio de suas identidades e
instrumentalizacio de suas lutas politicas” (Leite 2016: 129) diante de suas demandas que
ultrapassam os limites das “fronteiras étnicas” (Barth 1998), reivindicam e reafirmam sua
identidade étnica, religiosa, de género, raca e classe. As trajetérias dessas mulheres se
confundem, pois tém como legado a sua rede ancestral de saberes e, que no caso do Baixdo, se
reflete na relacio de trabalho com a feira e a terra, além das praticas de cura, conhecimentos
estes conectados a outras redes de saberes, que tém na oralidade a preservacao desse universo
magico-religioso baseado na multipla pertenca expressa na devocao a Nossa Senhora Aparecida
e a referéncias a entidades da Umbanda e do Candomblé, a exemplo de Iemanja e ansa.

A figura das rezadeiras é o elemento chave para a apreensio da experiéncia religiosa no

Baixdo, e representa a memoria, os saberes, e especialmente, a presenca simbdlica de um

3 Ao longo do texto, preferimos usar a forma como elas sio conhecidas pelos moradores da comunidade.
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antepassado. Os saberes religiosos juntamente com a composicio dos altares integram “o
conjunto de simbolos sagrados, tecido numa espécie de todo ordenado, é o que forma um sistema
religioso” (Geertz 1989: 95).

Conforme Eliade (1972), a experiéncia religiosa estd suscetivel de revelar-se como
sacralidade césmica e, estes simbolos, quando elevados a categoria de sagrados, deixam de ser
meros objetos e passam a ser outra coisa e, paradoxalmente, continua a serem eles mesmos. Esta
mesma relacio se d4 na composicio do conjunto de simbolos dos altares das rezadeiras da
comunidade. Esta compreensio subjetiva de simbolo também é tecida a partir do termo
hierofania, que se refere a uma realidade que nao pertence ao nosso mundo natural, profano, e
estd para além da visio do homem ocidental moderno. Nos altares, por exemplo, a hierofania é
a demarcacio do “lugar” nesse universo césmico, que nio pertence ao mundo visivel. E o ato de
manifestacio onde o sagrado se mostra (Eliade 1972; 1992). Os altares representam o lugar em
que as rezadeiras intercedem aos moradores para agradecimentos ou pedidos, mais do que isso,
é o lugar onde elas se constituem enquanto pessoa.

Por outro lado, nem sempre hd uma separacio entre o sagrado e o profano, uma vez que
eles se mesclam e intercambiam no processo de significacio dos modos de vida cotidiana e na
experiéncia religiosa das rezadeiras. Nessa perspectiva, o conjunto de entidades que povoa o
imagindrio dos moradores do Baixdo é representado por Cosme e Damido, Santa Barbara,
Iemanji, Bom Jesus da Lapa, Nossa Senhora Aparecida, Santa Luzia, Sao Sebastido, Santo
Expedito e outros. Este pantedo é reverenciado nas ladainhas, nas procissdes e nos altares da
maioria das residéncias, especialmente as referéncias a Cristo Crucificado, Cosme e Dami3o,
Nossa Senhora Aparecida, Sio Sebastiio e Santa Luzia. O Cristo Crucificado representa a
devocio e peregrinacio a Bom Jesus da Lapa, tradicao trazida pelos antepassados.

Estas entidades (mestres, caboclos e santos) sio também conhecidas como encantados
que “[...] sdo concebidos como espiritos de homens e mulheres que morreram ou entdo passaram
diretamente deste mundo para um mundo mitico, encantaram” (Prandi 2011: 7). Esse processo
de correspondéncia simbdlica “magico-religiosa” que compde o pantedo brasileiro é resultado
da pluralidade das religides afro-brasileiras ou afro-indio-brasileiras que se d4 principalmente
pela justaposicao de entidades de origem africana, em que os grupos da nacdo nagd ou iorubd,
especialmente os de tradicdo de Oyo6, Lagos, Ketu, ljexd e Egbd, e os das nacdes jeje, sobretudo
os mahis e os daomeanos recriavam no Brasil nao somente a religido africana, mas também
outros aspectos da sua cultura na Africa (Prandi 2000).

Apesar da multipla pertenca religiosa, as rezadeiras da comunidade se autodefinem como
catdlicas. Este fato é semelhante ao encontrado em outras comunidades quilombolas, o que
sugere que hd um processo de negociacio e de trocas dentro e fora do préprio grupo o que pode
resultar numa estratégia de preservacao dos saberes de seus ancestrais. Sobre as raizes do

sincretismo religioso no Brasil, Prandi (2000) reitera que para sua sobrevivéncia e demonstracio
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emblemaitica de ser brasileiro e catdlico, o negro se viu obrigado a incorporar-se numa cultura
nacional, europeia, branca e cristad, mesmo quando se € africano e se cultuam os orixas, voduns
e inquices. Ele nio é mais capaz de saber de onde vieram seus ancestrais, e tanto no caso dos
bantos como dos iorubds ou nagos, as inimeras variantes culturais locais “nao sobreviveram
como unidades autonomas e muitas foram totalmente perdidas no Brasil. Diferencas especificas
foram apagadas, amalgamando-se em grupos genéricos conhecidos como jejes, nagos, angola,
etc” (Prandi 2000: 54).

Bezinha e Tuga estdo na base da cadeia de transmissdo oral de saberes ancestrais,
tornando-as sacralizadas, pois além de rezadeiras tém a funcdo de lideres espirituais, atributos
considerados por elas como um dom dado por Deus e pelos seus antepassados. Assim como
acontece com as sociedades de tradicdo africana, principalmente por se tratar de palavras
transmitidas pelos antepassados ou de pessoas mais velhas da comunidade, a palavra tem valor
sagrado e transmitida “de mestre a discipulo” em que a palavra é testemunho, tem um “cariter
sagrado vinculado a sua origem divina e as forcas ocultas nela depositadas”, numa cosmovisio
onde todas as coisas se conectam (Ba 1982: 169). Estas palavras sio entoadas em suas ladainhas
e ritos religiosos, como formas também de lembrar os pertencimentos daquele grupo social, bem
como seus saberes.

Os seus altares tornaram-se o centro da nossa analise porque contam muito da histéria
de suas rezadeiras e da comunidade, trata-se de um espaco sacralizado e socialmente identificado.
Muitos siao os simbolos e imagens que adornam os altares, como imagens que simbolizam algum
santo e entidade, como também objetos que sio comprados em viagens, ganhados e sio tidos
pelas religiosas como “objetos de agrado” desses entes sobrenaturais. Para as rezadeiras, os altares
representam pertencimento étnico e a sua apresentacio faz parte de um ritual de acolhida para
quem chega as residéncias a procura de auxilio espiritual, por exemplo.

Por outro lado, a apreensio do seu significado estd no campo do invisivel e indizivel e
nao pode ser revelado por inteiro, posto que se isto incorrer, ele deixa de ser sacralizado. Nas
entrevistas com as rezadeiras apareceram interditos e impedimentos de ordem “invisivel” que
elas diziam “fazer mal falar”. Respeitamos os siléncios, posto que estio para além da vontade
individual e perpassa a uma realidade que faz parte da sua experiéncia simbdlica com o sagrado.
Na concepcio de Eliade (1972: 8), a experiéncia imaginaria “revela estruturas do real inacessiveis
quer a experiéncia dos sentidos quer ao pensamento racional”, e esse mundo de significacoes é
infinitamente superior do que a aparente realidade objetiva onde as imagens, os simbolos e os
multiplos universos (onirico, imagindrio, ritualistico, mitoldgico) se complementam, tornando-
se perfeitamente inteligiveis no plano da mistica e da metafisica.

A perpetuacdo desses saberes desde a origem da comunidade era operada apenas pelo
patriarcado da familia Machado do Santos. Atualmente, podemos considerar que esse papel

social, cultural e religioso vem trazendo a tona o protagonismo dessas mulheres, uma vez que
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ao longo das geracdes, elas foram construindo uma rede de saberes que dialogava com suas
demandas e realidades, extrapolando os limites do seu ntcleo familiar e adentrando outros
territérios dentro e fora da comunidade. Dai a ideia de que género nao deve ser compreendido
em termos cristalizados e estdveis no espaco e no tempo.

Os altares e outros lugares sagrados das rezadeiras do Baixao, geralmente encontram-se
inscritos em quartos de santos situados em um comodo a parte da casa e que seguem regras
préprias ou também podem ser organizados em “nichos” espalhados em lugares estratégicos da
residéncia. Esses espacos sacralizados assemelham-se com a descricio feita por Sansi (2009) do
quarto do santo de Madalena, uma mae-de-santo iniciada no candomblé, na cidade de

Cachoeira, cidade do reconcavo baiano conhecida por suas tradicdes africanas:

Os quartos do santo de Madalena sao exuberantes cataratas de coisas diversas,
desde emblemas e imagens a restos de oferendas e sacrificios. Por exemplo,
no altar de Oxum, deusa do amor, da riqueza e da dgua doce, vemos vasilhas
cheias de objectos: imagens da sereia, perfumes, flores. Tudo coisas do
“agrado” de Oxum. A parede estd coberta de conchas, ojis dourados, panos
usados nas festas para amarrar o orixa. A frente do altar h4 flores, restos de

comida, candeias, dinheiro, brinquedos (Sansi 2009: 149).

No interior do recinto sagrado o mundo profano é transcendido e isto implica numa
hierofania, “uma irrupcio do sagrado que tem como resultado destacar um territério do meio
césmico que o envolve e o torna qualitativamente diferente” (Eliade 1972: 20). Serge Gruzinski
(2003) fala da existéncia destes espacos sagrados dentro das casas de povos indigenas do México
em processo de ocidentaliza¢do com um lugar de demarcacio de ancestralidade e ligagio com
povos locais.

Bezinha e Tuga sdo as principais liderancas religiosas da comunidade, elas realizam
atendimentos em sua casa para aqueles que buscam orientacio, protecio e cura tanto das
demandas fisicas quanto espirituais. Nesse sentido, a experiéncia religiosa dessas rezadeiras é
pautada na relacio com o grupo, isto é, com a comunidade. Se as rezadeiras desenvolvem
diferentes rituais ligadas a praticas de cura, é mais por conta das necessidades do grupo do que
suas proprias necessidades. Como afirmou Lévi-Strauss (2008):

E preciso que, por meio de uma colaboracido entre a tradi¢ao coletiva e a
invencio individual, se elabore se modifique continuamente uma estrutura,
isto é, um sistema de oposicoes e de correlacdes que integre todos os

elementos de uma situacdo total em que feiticeiro, doente e publico,
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representacdes e procedimentos, encontrem cada qual o seu lugar (Lévi-
Strauss 2008: 197).

Dona Tuga

Figura 4. Dona Tuga. Fonte: Acervo da pesquisa, setembro de 2017

Jesuina Teresa de Jesus (76 anos), mais conhecida como Dona Tuga, ¢ filha de Vitéria
Teresa de Jesus e neta de Joao Machado dos Santos, se destaca por ser uma mulher carismatica
e utiliza uma linguagem metafdrica para falar da sua experiéncia religiosa, o que nos deixa
subentendido que aquele lugar é a demarcacio e a interseccao do sagrado com o profano. Devota
a Bom Jesus da Lapa desde o dia em que pediu ao Santo que a curasse de uma enfermidade.
Concedida a cura, isso hd mais de 50 anos, ela passou a acumular em sua trajetéria 32 romarias
aBom Jesus da Lapa. Por conta da idade e agravos com a satde, envia a filha em seu lugar e assim
renovar sua espiritualidade, ja que segundo ela, nio se pode “quebrar” a promessa ao Santo.

Atribui seus ensinamentos e praticas a um dom herdado de seu tio José Machado dos
Santos, que foi um lider religioso na comunidade que realizava benzeduras e fazia garrafadas
(preparacio de mistura de ervas medicinais que tem o objetivo de cura de uma enfermidade
fisica ou espiritual) e gracas ao seu anjo da guarda. Como descreve Goldman (2012), o dom estéd
na ordem daquilo que a pessoa recebe independente de sua vontade, o que é dado,
diferentemente daquilo que estd no campo da iniciacao, ou seja, daquilo que é feito.

Além do “dom” de cura, a rezadeira revela que tem dons meditinicos que foram revelados

em sonho, contando que certa vez seu anjo da guarda lhe avisou sobre a morte de um filho por
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afogamento, fato confirmado horas depois: “Eu tenho um anjo de guarda muito forte [...] Deus
que é de livrar de uma coisa, ai seu anjo de guarda te avisa. O meu me avisa! [...] porque senio a
queda pode ser pior” (Dona Tuga, entrevista concedida em setembro de 2017). Seguir as
orientacdes do anjo da guarda implica manter a harmonia entre corpo e o espirito, natural e
sobrenatural, profano e sagrado. E contrariar tais orientacdes dadas pelo anjo da guarda resultam
em “fendmenos complexos que se expressam no plano fisiolégico” (Lévi-Strauss 2008).

Segundo a religiosa, seu anjo da guarda lhe deu algumas proibi¢des como nio frequentar
velérios, entre outros interditos, que caso sejam contrariadas tais determinacdes dadas pelo “anjo
da guarda”, pode ocasionar em grandes consequéncias como o enfraquecimento da pessoa.
Como afirmou Roger Sansi (2009: 143): “Essas entidades podem causar afli¢des fisicas, mentais
e sociais se as pessoas que eles querem ‘para si’ nao cumprirem as suas obrigacdes para com eles”,
sendo que para muitas filhas-de-santo, a iniciacao acontece nio como vontade propria, mas esta
“submetida” a um Orix4, caboclo ou entidade.

As proibicdes seguidas pela religiosa abordam nas entrelinhas o processo de inicia¢io ou
de passagem ligado as religides afro-brasileiras que tém como um dos fundamentos seguir
obrigacdes para o fortalecimento de uma forca, energia - o axé. O processo inicidtico pode durar
alguns anos e tem o objetivo de preparar o corpo da pessoa, tornar a pessoa feita (Sansi 2009) e
depende de “um conjunto de rituais mais ou menos tradicionais, que sé podem ser
desempenhados com o consentimento do sujeito e sob a conducio de iniciados mais antigos do
que ele” (Goldman 2012: 269).

Axé, palavra de origem africana, mais especificamente iorubd, designa um valor cultural
que ndo existe nas sociedades que colonizaram o Brasil. Através do contar a histéria de um axé
é possivel retroagir no tempo e no espaco e até mesmo chegar aos tempos imemoraveis da Mae
Africa. Consiste numa forca que pode ser deslocada de um espaco para outro e de uma pessoa
para outra, e que estd presente no visivel e no invisivel, podendo ser: “aumentada, diminuida,
desligada, acumulada, transmitida e deixada por heranca entre vivos, entre mortos e vivos, entre
visiveis e invisiveis”, sem que se esgote (Povoas 2011: 256).

Dessa forma, podemos dizer que no Baixdo, tendo como base as definicdes de P6voas
(2011) e Sansi (2009), Axé é entendido como a energia vital que rege a experiéncia religiosa,
bem como, o processo de significacio dos altares, como também, os saberes e fazeres dos
moradores da comunidade.

Dona Tuga fez questao de mostrar o altar de seus santos que se localiza num cémodo a
parte de sua residéncia, mais conhecido como quarto dos santos. Muitas imagens como Cosme
e Damizo, Cristo Crucificado, lemanja, Sdo Lazaro, Nossa Senhora Aparecida, Nossa Senhora
das Gragcas, Santo Expedito, entre outras divindades, compdem o altar. Em sua composicio os

simbolos e imagens que representam a devocio a Bom Jesus (Cristo Crucificado) tém maior
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predominincia, tendo também como figura de destaque no centro do altar, as imagens de
Iemanja e Nossa Senhora Aparecida.

R | _: -
Figura 5. Altar do quarto dos Santos. Fonte: Acervo da pesquisa, setembro de 2017

Em um nivel mais baixo do altar, um espaco dedicado a devocio a Cosme e Damiio se
destaca por estar enfeitado por brinquedos. Quando reza criancas, ela tem o costume de colocar
os ramos atras das imagens de Cosme e Damizo. Segundo a tradi¢io da Umbanda, os brinquedos
sao simbolos de “agrado” dos gémeos Ibejis, filhos de Xangd e Yansda. As cores azul e rosa
representariam esses Orixds. No catolicismo hd uma relacio dos santos com as cores, mas nao
tdo fortemente quanto no candomblé ou na Umbanda. A forma como esses simbolos estio
organizados e nas cores predominantes destacadas nas velas, corddes e objetos ao redor das
imagens de santos, poderiam representar uma hierarquia em relacdo a outras entidades ou
santos. O que se sabe é que estes simbolos buscam explicar e dar sentido a experiéncia religiosa
de Dona Tuga.
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Figura 6. Espaco dedicado a Cosme e Damido. Fonte: Acervo da pesquisa, setembro de
2017

E interessante notar que os elementos sagrados dialogam entre si para a devogio aos
santos catdlicos e aos Orixds ou encantados. Numa anélise sobre o processo de significacio destes
simbolos, o que chama a atencio é a diversidade de colares disposto pelo altar, que segundo a
rezadeira, nio sdo guias, que sua fé é em um anjo da guarda. Quando indagada sobre quem seria
o seu anjo da guarda, ela desconversou e afirmou nio ter guias ou santos, inclinando a conversa
para a sua fé catdlica. No entanto, nos simbolos que compdem o seu altar, nas suas praticas e no

seu modo de vida nota-se a predominéncia de saberes de matriz africana.

Bezinha

Outra religiosa com grande reconhecimento pela comunidade é Izabel Teresa de Jesus
(74 anos), conhecida por todos como Dona Bezinha. Ela é filha de Corina Rosa de Jesus e Emidio
Machado dos Santos, pertence a parentela dos Machado e dos Malaquias. Ela é casada com um
primo de primeiro grau, Estevdo Ribeiro dos Santos, popularmente chamado de Preto, unico

descendente de origem indigena na comunidade.*

* Seu Preto é conhecido pela comunidade como um homem sério e de pouca conversa. Essas caracteristicas foram
dadas também ao seu pai, tracos que eram considerados pela comunidade a quem tem “sangue de indio”. Essa

representacdo ¢ a principal referéncia que os moradores tém sobre a presenca indigena na formacio do Baixdo.
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Figura 7. Dona Bezinha e um de seus altares. FLdnte: Acervodé pesquisa, janeiro de 2017.

A ligacdo de dona Bezinha com o sagrado comecou quando ainda jovem tinha o desejo
de ser alfabetizada para aprender a rezar a Ladainha de Nossa Senhora. Como era uma “moca
vistosa”, seu pai a proibiu de frequentar a escola, fato que nao a impediu de aprender a oracao.
Certo dia ela comecou a ter visdes e a ouvir vozes que lhe ensinavam as ditas oracdes, o que a
fez duvidar de sua lucidez. Pedindo orienta¢des a sua mae, ao que parece pressentia o dom de
sua filha, a orientou para que ela seguisse o seu caminho.

Assim como Dona Tuga, Dona Bezinha apresenta atributos de dons meditinicos em que
as divindades se revelam em visdes ou de forma onirica e a experiéncia religiosa estd vinculada
a um dom dado por Deus. Uma dessas revelacdes oniricas, uma mulher e um velho (coberto por
um manto) em que ela faz correspondéncia simbolica com Nossa Senhora e Jesus, lhe ensinaram
dia ap6s dia a Ladainha, conforme relata: “Foi um milagre do pai que me ensinou. Nao tem letra,
professora, ninguém me ensinou. E a bencio que Jesus me ensinou, dessa béncio pra c4, nio
tem quem tira” (Dona Bezinha, setembro de 2017). Uma caracteristica do dom para essas
rezadeiras é a ancestralidade. Dona Bezinha aprendeu com sua Tia Sabina, Romana e o esposo
Jodao Machado, que era curandeiro e considerado como o mito fundador da comunidade. A
ambos era atribuido uma relevancia social e religiosa em que possuiam dons meditnicos e de
cura. Nesse sentido, “receber” o dom nio depende de sua vontade, mas da vontade de seus
antepassados, que ela os coloca num lugar sacralizado, assim como as entidades que regem suas
acdes, como relata: “Entdo aquilo veio caminhando aquelas coisas pra mim e eu recebi” (Dona
Bezinha, setembro de 2017). Na experiéncia religiosa dessas mulheres podemos observar a rede
ancestral de saberes do axé, que na concep¢io de Pévoas (2011: 255), “herda-se geneticamente”

e por heranca. “Neste caso ndo hé necessidade de advogado nem juiz: o axé dita as normas”.
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Na sua casa a devocdo a santos e divindades estao por toda a parte, tornando a sala de
sua casa um local sagrado. E tida como uma sacerdotisa que realiza béncios em casamentos.’ E
considerada como rezadeira por rezar ladainhas e realizar benzeduras. Seu quintal é composto
de muitas ervas medicinais as quais ela usa pra seu préprio consumo e para realizar benzeduras,
banhos e chds. Nesses espacos sagrados ha uma variedade de simbolos que juntamente com as
imagens, principalmente a de Cristo Crucificado, Nossa Senhora de Fatima, Nossa Senhora
Aparecida e Santo Expedito compdem os elementos de sua devocao.

Em visita a sua casa, nos foi apresentado seus altares, que estio em toda parte da sala,
contando toda a sua trajetéria religiosa, iniciada na religido de matriz africana e que hoje esta
voltada para o catolicismo: “Tem mais de 40 anos que eu suspendi, mas suspendi assim tudo o
que eu quero ela me ajuda. Ela é a luz’ (Dona Bezinha, setembro/2017). Esta narrativa revela as
fronteiras e o processo de negociacio entre o universo mégico-religioso entre divindades de
matriz africana com os santos do catolicismo, sobretudo que hia uma divindade que rege sua
experiéncia religiosa.

A devogio a santos catélicos e a divindades/encantados, especialmente as femininas,
estdo presentes na colecio de objetos e imagens das estantes, mesas de centro, mesas de canto,
por toda parte da sala. Em outro canto da casa, encontra-se uma mesa em que os simbolos
negociam com sua religiosidade catdlica. Os espelhos, o pé de pimenta, o bibel6 da galinha
d’angola, revistas com figuras femininas e os dois vasos de ceramica, que estdo de certa forma
ocultados pelos ramos artificiais de arruda, conferem func¢oes sagradas e ritualisticas a esta
colecdo de objetos. Nesses espacos nao vimos ou nao estava explicita a composicao de colares ou
guias, diferentemente de Dona Tuga em que os colares ou guias estao no centro do altar.

Ao falar da sua devoc¢io as divindades, Dona Bezinha encontrou uma forma de
ressignificar sua origem religiosa de matriz africana com a religiosidade catélica, mais
especificamente a sua devocdo a Legido de Maria. Segundo ela, essa fé catdlica é gracas a
interferéncia de Padres de Vitéria da Conquista que chamavam a sua atenc¢io sobre sua crenca e

a convidava para participar das missas e pregacdes, o que levou a “suspender” seus guias.

> A religiosa chama as béngaos que faz em cerimonia de casamento como o “alé na mesa” que é realizado apés o

jantar com a presenca dos noivos, padrinhos e convidados. E tido como um ritual que abengoa o casamento.
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Figura 8. Altar de Dona Bezinha. Fonte: Acervo da pesquisa, janeiro de 2017.

Apesar dessa interferéncia do catolicismo em sua experiéncia religiosidade, sempre em
suas narrativas hd uma énfase no legado religioso de seus antepassados. Ela reafirma a sua
devocio aos santos e guias espirituais, sobretudo as femininas que sempre lhes aparecem em
sonho ou interpelam para acdes que ela considera como boas e que nao causam mal a outras
pessoas, tal revelacio estd para além de sua experiéncia onirica, manifesta em seu contato direto

com o sagrado:

Eu tenho o poder de ver tudo quanto é coisa boa e coisa ruim [...] Eu tenho
Sio Jorge, Jesus de Nazaré, Santa Ana, Janaina é minha santa, é aquela
que tem o rabo [...] Tem guias que é sujo. Os guias de Nossa Senhora e Bom
Jesus é guia de luz. [...] O sujo é aquele que s6 pede pra fazer briga, intriga.
Aquele nao é de Deus nao. Os guias bom: Regina, Janaina, Marta, Sao
Jorge, sereia do mar (Entrevista com dona Bezinha, setembro/2017. Grifos

Nossos).

Esta narrativa reverbera aspectos da tradi¢io africana em que o universo é constituido
de forcas em continuo movimento, e a manipulacio dessas mesmas forcas, da magia, visa
restaurar o equilibrio, a harmonia do homem. Na concep¢io europeia, magia carrega valor
negativo, enquanto em Africa designa o controle das forcas. “Nem a magia nem o destino sio

maus em si. A utilizagio que deles fazemos os tornam bons ou maus” (BA 1982: 174). Podemos
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notar que hd uma énfase a Janaina, que ela afirma ser sua guia. Na Umbanda é chamada de
cabocla Janaina, pertencente a Linha das dguas ou das sereias que sao regidas especialmente pelo
Orixd Iemanjd, estes simbolos estdo presentes nos altares juntamente com os seus objetos de
agrado.

Outro local sagrado na casa de Dona Bezinha é um quarto dos Santos que fica localizado
em um comodo ao lado da casa e onde anualmente mantém a tradicio de montar um presépio
em homenagem ao Menino Jesus, a Sao Sebastidao, a Nossa Senhora Aparecida e outros santos
de sua devocao. O presépio é montado antes do Natal e desmontado no dia 20 de janeiro, dia de
Sao Sebastiao, em que acontecem as ladainhas e é oferecido almoco para toda a comunidade.
Tanto na Umbanda quanto no Candomblé, Sao Sebastido é sincretizado com Oxdssi, um dos
principais Orixds e uma das formas de reverencid-lo é com oferenda de alimentos. Dessa
maneira, a rezadeira mantém a sua devocao a Santos e Orixds num contexto de negocia¢ao, em
que as datas e tradicoes cristas sdo pano de fundo para a manifestacio da sua experiéncia com o
profano e o sagrado também na religido de matriz africana.

A montagem do presépio carrega uma simbologia representada pelas bonecas que sio
compradas anualmente durante a Romaria a Bom Jesus da Lapa. Neste espaco sagrado o que
chama a atencio sao as bonecas penduradas pelo pescoco no teto do quarto, enquanto outras sio
organizadas no chio formando um emaranhado de corpos de bonecas. Da forma como estdo
organizados traz uma alusio a morte ou enforcamento. Entretanto, ndo temos respostas para tal
arrumacao e essa é apenas uma descri¢ao reduzida de uma realidade que nao é visivel ao alcance

de nossa perspectiva ou da perspectiva de quem é de fora da comunidade.

Figura 9. Presépio de Dona Bezinha. Fonte: Acervo da pesquisa, janeiro de 2017.
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Dona Bezinha salienta a presenca de um casal de bonecos (préximo aos baldes azuis),
que sdo os principais arquétipos nessa composicao: Valentino, boneco vestido com um terno
preto e é considerado o namorado das bonecas, e Jordélia, sua namorada, é tida como a principal
boneca. Pelo fato de usar um terno e ser o unico entre as bonecas, segundo a descri¢ao da
religiosa, parece ter um poder de encantamento sobre as bonecas dando status de sacralidade.
Tal descricio também nos remete a uma representa¢io “profana” dos malandros da umbamba,
a exemplo, um homem de muitas mulheres.

Pimentel (2011) faz uma anélise do malandro enquanto personagem inserido numa
categoria mental, social e por fim espiritual — numa teia de representacdes, simbolismos e
imagindrios que o situam no campo do sagrado e do profano. A figura do “malandro, assim como
as outras entidades, é um todo que inclui vestimenta, apetrechos, acessorios, can¢do, ritmo,
publico, demanda, espaco, tempo, porqués e pra qués” (Pimentel, 2011, p. 441).

Nesse sentido, a ornamentacio do presépio quebra com a visdo cristd que tem como
centro o nascimento de Jesus, e passa a ter como arquétipos bonecos e bonecas, conferindo
particularidades em relacio aos rituais e saberes das outras religiosas aqui abordadas.
Perguntamos a Dona Bezinha quando se iniciou essa devociao de montagem de presépios com

as bonecas, ela nos dé a seguinte resposta:

Quando eu vou pra Lapa, que todo ano eu ia, me da assim um toque deu

comprar assim pra minha Santa, e todo ano eu trazia duas, trés. Os enfeites
dos meus santos quando é pra eu comprar, eles toca em mim pra eu

comprar. [...] O meu santo me toca pra tudo, pode ter milhdes de pessoas
e eu ja viajei com os padres e ai ja me abencoou. [...] eles [os santos] toca
assim pra fazer s6 o bem, o mal de jeito nenhum. [...] Quando é pra eu rezar,
Deus me toca tudo, eu jd vou preparada, nada me trapalha, s6 um milagre dele
[apontando para o céu] [...] s6 Nossa Senhora pra me tocar (Dona Bezinha,
2017. Grifos nossos).

Em sua fala, sugere que hd mais de uma entidade que rege as suas acdes. A peregrinacio
a Bom Jesus da Lapa e a aquisicio dessas bonecas estiao para além da sua vontade, envolve o
ritual de devocao e o cumprimento de obrigacdes em que o santo por meio de visdes, sonhos ou
outra manifestacio inconsciente age sobre ela e todo esse processo ritualistico é negociado com
sua crenca catdlica. Nao hd uma crenca sem a outra, elas se conectam e traduzem no que aqui

definimos como a experiéncia religiosa das rezadeiras do Baixao.

Cadernos de Campo (Sao Paulo, online) | vol. 30, n. 1| p.1-25 | USP 2021



NASCIMENTO; LIMA | O Sagrado e as mulheres quilombolas | 22

Consideracodes Finais

Dentre os varios saberes que permeiam o cotidiano na comunidade do Baixao, citamos
as principais manifestacdes religiosas, sendo ainda que hd muitas outras que esta pesquisa nao
conseguiu alcancar. No entanto, a pesquisa apontou que as praticas religiosas nesta comunidade
que tém como figura central a mulher e sua relacdo com o sagrado, e ai esta circunscrito a ligacao
entre o sagrado e o profano, ancestralidade e pertencimento. O que propomos nesta pesquisa é
s6 uma das infinitas analises sobre o leque inesgotdvel da rede de significacdes religiosas do
Baixao e como este conhecimento rege os viveres e saberes das religiosas e de outros moradores
desta comunidade quilombola, além de contribuir decisivamente para os pertencimentos
identitarios desta comunidade.

Assim, a religiosidade do Baix@o se traduz numa variedade de simbolos, gestos, cantorias,
oracdes e imagens tendo como devocio principalmente, as divindades de Cristo Crucificado que
se concretiza na crenca a Bom Jesus da Lapa, a Nossa Senhora Aparecida e a [emanja. Ao trazer
para a andlise os altares de Dona Bezinha e Dona Tuga nio é na intencdo apontar se estes espacos
sagrados representam uma ou outra religido, e sim, problematizar os elementos étnicos
presentes na religiosidade da comunidade que tém como referéncia a relacio do feminino com
o sagrado e de que forma tais elementos contribuem na formacio identitaria, sobretudo das
mulheres analisadas. Por outro lado, a multiplicidade de significacdes dos saberes dessas
mulheres, nos traz a certeza de que, como afirmou Eliade (1979: 16), traduzir uma imagem ou
um simbolo “reduzindo a um s6 dos seus planos de referéncia, é pior do que mutild-la: é aniquila-
la, anuld-la como instrumento de conhecimento”.

Na experiéncia religiosa da comunidade é incomensuravel o legado de seus antepassados
que tem como esteio os vinculos familiares e os saberes de matriz africana, que também sio
atravessadas por elementos, memorias e saberes do catolicismo, o que caracteriza uma multipla
pertenca religiosa.

Como falamos anteriormente, nio buscamos respostas para definir a experiéncia
religiosa na comunidade, mas problematizar a rede de saberes que permeiam as interacoes
sociais e que costura o processo de significacio de todos esses simbolos, posto que tentar defini-
la ou explicd-la integralmente, tal experiéncia perderia seu status de sacralidade. Os altares e seus
simbolos representam continuidades e rupturas entre o catolicismo e as religides afro-
brasileiras, o que nos permite dizer que esses espacos sagrados sao o conjunto da ancestralidade,
da histdria social e da memoria e a interseccao entre o passado e presente, sagrado e profano.

Por fim, podemos inferir que essas religiosas produzem inovacdes nos seus rituais,
produzindo “novas entidades” e elementos novos em seus altares, uma vez que esses espagos
sagrados dialogam entre si para a perpetuacao de praticas ancestrais do Baixdo, bem como a

constituicao do panteio da comunidade.
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