PAGE  
16


      O LÚDICO-SAGRADO DAS FESTAS EM CONCEIÇÃO DAS CRIOULAS
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RESUMO

Aparentemente parece não existir relação entre o lúdico e o sagrado, no entanto a partir das minhas observações essa é uma relação perfeitamente possível nos eventos festivos da comunidade de Conceição das Crioulas. Entendo que não é possível aproximar-se das experiências cotidianas e das estratégias de ação social de um grupo, desconsiderando sua religiosidade, já que é elemento presente na cultura desse povo. Para compreender a construção das identidades sociais é necessário conhecer suas práticas cotidianas, percepcionar sua memória coletiva, via narrativas de seus habitantes, que se encontram atravessadas por um imaginário mítico-religioso. Em Conceição, observa-se uma indiferenciação lúdico-sagrada, já que as práticas religiosas convivem juntas com as festas profanas, o que revela singular aspecto da dinâmica cultural dessa comunidade: a fé e a festa são inseparáveis.
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ABSTRACT

Apparently, any affiliation whatsoever between the frolic and the sacred seems not to exist, however based upon my own interpretations, it features a perfectly feasible bond in the festivities of Conceição Das Crioulas community. I agree that it isn‘t possible to bring near any daily experiences and the group’s social action strategies, without taking into account its religiosity, as an existing element within that community’s culture. To properly become acquainted with the building of social identities, the knowledge of its daily practices is essential, by perceiving its collective memory through the narrations of its inhabitants that are traversed by a mythical, religious imaginary. At Conceição, a frolic-sacred lack of differentiation can be noticed, as religious practices live together with profane festivities, thus exhibiting a singular feature of the community's cultural dynamics:  faith and festivity become inseparable.
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Aparentemente, parece não existir relação entre o lúdico e o sagrado, no entanto a partir das minhas observações essa é uma relação perfeitamente possível nos eventos festivos da comunidade de Conceição das Crioulas.   Apreender a política da produção de identidades, seu funcionamento e efeitos, o que aproxima e o que distancia dos membros da comunidade de Conceição das Crioulas, inclui atentar também para suas práticas de ludicidade e religiosidades. Entendo que não é possível aproximar-se das experiências cotidianas e das estratégias de ação social de um grupo, desconsiderando sua religiosidade, já que é elemento presente na cultura desse povo. Para compreender a construção das identidades sociais é necessário conhecer suas práticas cotidianas, percepcionar sua memória coletiva, via narrativas de seus habitantes, que se encontram atravessadas por um imaginário mítico-religioso.

A cultura da festa é um momento singular por meio do qual se processa a transmissão e reafirmação das tradições, que são constantemente recriadas, reinventadas e ressignificadas. Esse momento é assim explicitado por Gloria Moura:

Entender a importância do período de preparação e realização das festas permite desvendar a lógica desse modo de vida quilombola e perceber, na indiferenciação lúdico-sagrado do tempo da festa, as teias de significação que compõem um tecido cultural tramado sobre essa urdidura bem firme. 1 

É a partir dos símbolos e de suas representações, vivenciadas nas práticas, que se constroem a realidade e nela os sujeitos se inserem. Isso significa que o humano ao elaborar suas abstrações intrinsecamente ligadas a religião, estabelece através dela sua relação com o sagrado. É essa relação intensa que envolve o ser humano por inteiro que denomino de lúdico, pois entendo que o sujeito quando age ludicamente, vivencia uma experiência plena. O lúdico é visto aqui como componente do lazer, como diversão, como relação prazerosa do indivíduo com ele mesmo e do individuo com o grupo social ao qual pertence.   Entendo como sagrado tudo aquilo que envolve divindades e para compreendê-lo, segundo alguns estudiosos, não podemos desassociar do seu oposto o profano. 2
A religiosidade de Conceição das Crioulas encontra-se envolvida em teias de significação, cujo fio condutor é a tradição do mito fundador. Segundo os relatos de seus moradores, as crioulas fizeram promessa a Nossa Senhora da Conceição, segundo a qual ergueriam uma capela à santa, caso conseguissem pagar a renda das suas terras. O fato aconteceu, a promessa foi cumprida: ergueram a capela e desde então o lugar ficou conhecido como Conceição das Crioulas. Nesse sentido, pode se dizer que a religiosidade da comunidade encontra-se vinculada ao catolicismo popular, no qual o culto aos santos torna-se tanto uma devoção pessoal como comunitária, uma prática cultural. É por essa razão que os moradores se referem com orgulho ao fato de a imagem de Nossa Senhora da Conceição ali cultuada ainda ser a primeira, aquela que foi conservada desde a sua fundação. 

Todavia, a vivência religiosa da comunidade é muito mais plural e diversificada do que possa parecer a um olhar mais desatento ou reducionista. Afinal, a contraparte da noção de pluralidade é a garantia de um espaço onde se vive à diferença, condição e modo de vida indispensável à sobrevivência da comunidade. Como analisa Carvalho: 

Garantir esse lugar para diferença, não importando como ela se manifesta, passa a ser um aspecto importante de uma nova abordagem analítica do fenômeno religioso. E isso significa contrapor-se à visão monológica, etnocêntrica (ou, no nosso caso, cristianocêntrica), que costumava ler tudo reportando – se  a um ponto de vista sempre auto-referente e jamais auto-crítico.3  

 Em Conceição, observa-se uma indiferenciação lúdico-sagrada, já que as práticas religiosas convivem juntas com as festas profanas, o que revela singular aspecto da dinâmica cultural dessa comunidade: a fé e a festa são inseparáveis. Tal criação, segundo José Jorge de Carvalho, significa contrapor-se à visão “cristianocêntrica”, ou seja, a de que o catolicismo no Brasil contrariou a tradição européia original, construindo ao longo do tempo a sua própria forma, o seu próprio jeito de viver a sua espiritualidade. Isso é possível de ser visto por todos aqueles que visitam a comunidade. A pesquisadora responsável pelo laudo antropológico de Conceição chegou a seguinte conclusão:

Descrever a religiosidade de Conceição das Crioulas é mergulhar no catolicismo popular que permeia a vida rural ao mesmo tempo em que encontramos elementos da religiosidade negra e indígena. A fé nos santos católicos está presente na parede de cada casa. Frei Damião e Padre Cícero são assíduos nos lares, acompanhados por nossa senhora da Conceição, nossa senhora da Assunção, São Jorge, entre outros. 4   

Na avaliação da antropóloga, nos elementos que compõem a religiosidade local, há uma fusão de rituais católicos, indígenas e africanos, mesmo nos espaços onde as pessoas se identificam como católicos. Tal apropriação ocorreu mesmo com as restrições da igreja católica, haja vista os casos de Frei Damião e Padre Cícero, considerados por esta instituição como missionários e não como santos. Esses missionários chegaram inclusive a sofrer algumas restrições, punições e proibições, por parte da Igreja Católica. Lembro-me que, quando criança, ouvia minha mãe e outras pessoas mais velhas, devotas desses “Santos”, reclamarem que o padre de Salgueiro, vigário local, se negava a benzer a estátua de Padre Cícero. Não obstante a visão que a igreja tinha de Padre Cícero, ela não conseguiu impedir que uma boa parte do povo do sertão nordestino o elevasse a categoria de santo e lhe rendesse homenagens. Até os dias atuais centenas de pessoas acreditam ser ele um santo milagroso que protege os pobres e a prova disso são as romarias que todos os anos são feitas a Juazeiro do Norte no dia 20 de novembro, consagrado ao aniversário de sua morte. 

A espiritualidade de Conceição se expressa ainda nas principais festas comemorativas. Uma delas é a novena de Nossa Senhora da Conceição, padroeira da comunidade, que se realiza entre o dia 29 de novembro a 8 de dezembro; a outra é a de Nossa Senhora da Assunção, que se transformou também numa grande festa. Nessas duas comemorações foi possível observar uma série de rituais que valorizam a tradição e nas quais se investe na produção de imagens que interpelam os devotos para a importância de se manter o sentido de pertencimento entre eles. São momentos festivos em que a igreja e as Santas são mais ornamentadas, recebem mais flores e mais velas, as pessoas vestem suas melhores roupas, os fogos e a Banda de Pífano anunciam que a Vila está em festa. 

As festas sintetizam o comunitário, desvelam comportamentos, afetividades, valores humanos, símbolos, costumes, gestos herdados e aponta para negociações simbólicas entre comunidades negras e grupos com que interagem. Mayer e Montes explicam que por isso:

A festa é capaz de criar essa exaltação, a sensação de engrandecimento que nos transforma em parte indissociável do mesmo todo, fazendo com que, independentemente do motivo da celebração, toda festa traga consigo uma dimensão religiosa, ao mesmo tempo mística e erótica, na emoção do reencontro de uma unidade perdida, celebração que é sempre eucaristia, alegria, ação de graças, comunhão com a totalidade. 5
Se estas são as festas oficiais, representativas da religião predominante, não se observa intolerância em relação a outras formas de manifestação religiosa. O traço é o da diversidade religiosa, haja vista que, em frente à Igreja Católica, existe um templo evangélico. Nos sítios encontram-se vários terreiros ou centros espíritas que misturam elementos da umbanda, do catolicismo e da religiosidade indígena. As diferentes formas de espiritualidade ou de religiosidade são manifestações que ocorrem fora do controle da Igreja Católica, ou de seu propósito em cerceá-las, uma vez que todo ritual é organizado e coordenado pelos próprios membros da comunidade. Espiritualidade, entendida aqui no sentido empregado por José Jorge de Carvalho, qual seja:
A maneira como um determinado indivíduo internaliza, desenvolve de um modo sempre idiossincrático, aquela particular via ou modelo de união (ou re-ligação, para lembrarmos a origem do termo) proposta pela religião a que adere. Assim, espiritualidade já implica uma dimensão de subjetividade trabalhada, de experiência que transcende a norma ou a expectativa formal da comunidade. 6  

 Essa experiência de espiritualidade que transcende a norma manifesta-se e inscreve-se a partir da imagem e do culto a Nossa Senhora da Conceição, cuja eficácia simbólica se traduz no sentimento de pertencimento dos membros da comunidade, na dimensão de proteção que sua imagem evoca, no significado mítico conferido às experiências primeiras de fundação e ocupação das terras.

Com efeito, conforme os relatos dos mais antigos moradores, essa imagem foi trazida para a comunidade por Francisco José de Sá, um escravo fugido, sendo que desde o momento em que as crioulas fizeram a promessa e depois ergueram a capela para abrigar a imagem, essa santa é homenageada pela comunidade. Nessa elaboração e nas práticas devocionais que a alimentam/realimentam conferiram-lhe significado social, importância que é capitalizada para agregar os moradores e, assim, garantir a longevidade e o sentimento de resistência da comunidade. Conta Dona Ana Belo que antigamente as novenas a Nossa Senhora da Conceição eram muito boas, nelas todos da comunidade participavam harmoniosamente:

No tempo em que eu era jovem, as novenas eram mais animadas. Seu Zé Simão, o noiteiro da última novena, passava a noite toda fazendo café para as pessoas. De madrugada, rezava o ofício de Nossa senhora da Conceição e de manhã tinha a procissão, passando em todas as casas. 7 

As novenas, além de investidas de um sentido religioso, são também acontecimentos sociais. Ao participar de algumas delas foi possível observar que as distribuições dos responsáveis pelas noites são feitas a partir de critérios de importância social na comunidade. Assim, os responsáveis pelas noites têm reconhecimento e respeito entre os moradores. Esse poder é traduzido pela quantidade de fogos de artifícios soltos durante a novena, na duração da execução da banda de pífanos e na recepção oferecida na casa dos noiteiros/as antes e depois da novena, regada a comidas e bebidas.  Moradores da comunidade contam como as novenas e as festas de Nossa Senhora da Conceição deixaram de ser o principal evento religioso da comunidade, quando foram sendo substituídas pelas homenagens a Nossa Senhora da Assunção.

A festa que era em dezembro, virou tradição ser em agosto. Mas a festa de verdade, a festa das crioulas é em dezembro. Mas para os brancos mandarem, acabou ficando duas festas, sendo a mais destacada em agosto. Mas a padroeira oficial é Nossa Senhora da Conceição, até por uma razão de lógica, já que aqui é Conceição das Crioulas, a festa dela é em dezembro. Aí ficou, diz que Conceição tem esse nome por conta da imagem e crioula, por conta da liderança das crioulas aqui. Minha avó fala da construção dessa igreja, que era muito interessante para construir isso aqui. Eles se juntaram, naquele tempo, já formavam grupo e trabalhavam. Os homens trabalhando e as mulheres botando água e, quando chegava a hora da construção pegavam uma banda de pífano e enquanto uns trabalhavam, os outros animavam. 8  

Nessa substituição, a princípio imposta e depois acatada pela comunidade, a violência de negar uma devoção há tanto tempo compartilhada, de atacar o poder onde ele se apresenta mais visível. Não me parece ser outra intenção a da mudança: dividir, enfraquecer, diluir religiosidades, fragilizar uma tradição com forte poder de aglutinação. Afinal, as novenas de N. S. da Conceição são quase idênticas às de Nossa Senhora da Assunção, embora aquelas sejam bem mais simples e bem mais intimistas que estas, da qual participam apenas os moradores da comunidade com a coordenação de cada atividade diária sob a responsabilidade de uma família.  É costume, os músicos tocarem na casa do noiteiro/a que abriga a santa durante todo o dia sendo que à noite, todos seguem em procissão para a igreja onde a família responsável coordena a novena. Todas as novenas que presenciei foram coordenadas por mulheres, e no final das orações são distribuídas velas aos participantes, que são acesas enquanto todos se postam ao redor da bandeira, que fica em frente à igreja. Depois disso, o grupo coordenador, pega os ramos do altar e sai da igreja junto com a Banda de Pífanos, ficando também ao redor da bandeira. Finalmente, os responsáveis por aquele dia trocam simbolicamente ramalhetes de flores com os organizadores do dia seguinte, a banda de pífano continua tocando durante todo tempo que durarem os fogos, quando esses terminam todos são convidados a dançar o Trancelim. 

Na memória da comunidade, a banda de Pífanos também tem história. O pífano é um instrumento feito de bambu e a ele acompanha o bumbo, os dois juntos produzem uma bela sonoridade. A tradição dessa banda vem de muito tempo, ela é sempre tocada por homens. O senhor Bevenuto Simão (Pai Nuto), nascido em 1911, herdou-a de seu pai, que era o dono da banda. Além de exercer a função de parteiro junto com Mãe Maga, aquele também era líder da comunidade em sua suas relações com a Igreja Católica. Pai Nuto costumava tocar na banda nas comemorações da festa da padroeira e também ajudava aos menos favorecidos da comunidade na comemoração da festa. Por sua atuação, era convidado a tocar nos festejos de outros lugares da região, como Murici, Barra do Silva e Salgueiro. Faleceu em 1986 (Jornal Crioulas, 2004: 7).  Uma moradora assinalou que, antigamente, a banda tocava durante muito tempo sem que ninguém estivesse preocupado com dinheiro, mas hoje ela só toca se houver remuneração pelo seu serviço.   

A festa de Nossa Senhora da Assunção é um evento que celebra a diversidade constitutiva da Comunidade, sua singularidade histórica. Segundo os moradores, essa festa foi criada em 1932 por iniciativa do Coronel Pedro da Luz, fazendeiro da região. Por não poder estar presente nas festas de dezembro, “o Coronel inconformado com sua ausência e impedido de convidar parentes e amigos, com o intuito de demonstrar prestígio durante o festejo, decidiu criar um evento em agosto”. 9  Embora, oficialmente, seja esta a razão da criação de uma outra devoção, de uma outra festa comemorativa, não se pode deixar de ver nessa intervenção um exercício de poder e alguns de seus afeitos: o de esmaecer o significado tradicionalmente conferido à festa de Nossa Senhora da Conceição; o de afirmar a relação hierarquizada entre os fazendeiros brancos e a comunidade; o de inventar outra tradição devocional que encontrou receptividade junto à comunidade, embora junto à geração mais antiga não tenha sido uma mudança sem algum trauma. 

 Como o de Nossa Senhora da Conceição, o evento agrega manifestações religiosas seguidas de profanas dentre elas o forró, brincadeira de roda, etc. Inicia-se dia 6 e termina dia 15 agosto. A festa tornou-se a mais importante do local, sendo que após a morte do coronel assumiu os festejos outro fazendeiro chamado João Pompilho, que escolhia entre seus trabalhadores aqueles que iriam coordenar os sete primeiros dias da festa. Significativamente, a coordenação dos dois últimos dias ficava a cargo do fazendeiro porque eram nesses dias que muita gente da região comparecia aos festejos. Tal situação durou até o final dos anos 70, até o poderoso João Pompilho, “um branco de canela preta, como popularmente se fala na região, ser considerado negro por um segurança e barrado no baile dos brancos”. 10  

Desde então a comunidade tornou-se responsável pelos festejos, posição que lhe possibilitou utilizá-los como estratégia de mobilização, coesão e de formação comunitária, objetivo que os fazendeiros enquanto estiveram à frente dos mesmos buscaram impedir.  Atualmente, cada noite é organizada por um determinado grupo representante dos sítios que preparam, festejam e encenam peças teatrais. Ao final da celebração, as pessoas que coordenam seguem o mesmo ritual da festa de nossa Senhora da Conceição: ao som da banda de pífanos formam um meio círculo em volta da bandeira branca hasteada em frente à igreja; a banda de pífanos faz a reverência tocando hinos durante o tempo em que pessoas permanecem soltando fogos. Ao final dessas atividades, dependendo de quem esteja organizando a noite, é dançado o “Trancelim” ou o Toré reafirmando a descendência comum do tronco indígena, das “caboclas e caboclos”. Para o índio atikum Antônio Rosa, o “Toré”, é dança de índio e divertimento dos caboclos. É interessante perceber que, na festividade, desaparecem os distanciamentos étnicos, uma vez que tanto índios como negros dançam o “Trancelim” como também “Toré”. Tal atitude parece-me bastante significativa, pois possibilita perceber a historicidade dessa produção cultural, dos elementos que a envolvem e dos sentidos a eles conferidos. 

A indiferenciação lúdico-sagrada do tempo da festa evidencia-se nos bailes, quatro noites de forró que se prolongam até o dia amanhecer. Nesse período, as pessoas vestem suas melhores roupas e concentram-se na sede e na praça em frente à igreja onde é montado um palco para apresentações de algumas bandas; ao redor ficam barracas onde se vende de tudo. Nos últimos dias da festa, vem gente de toda a região, encerrando-se os festejos no dia 15 de agosto com uma missa celebrada pelo pároco de Salgueiro, depois da qual a imagem é colocada em um pequeno andor seguindo em procissão até Vila União. Nos últimos festejos, a programação cultural foi muito intensa, com oficinas de arte, teatro, fotografia e comunicação, além de torneio de futebol feminino e mostra de fotografias. Aos costumes antigos a incorporação do novo, mostrando a capacidade de adaptação que, ao lado da resistência, responde pela sobrevivência e longevidade da comunidade, não obstante a vizinhança hostil dos fazendeiros que reivindicam as terras.  

É interessante observar que o ciclo das festas, ao atualizar os elementos constitutivos da comunidade, viabiliza a representação e a prática do comunitário. Os conflitos são, momentaneamente, substituídos pelo sentimento de solidariedade, de apoio ao coletivo e ao grupal. Na realização das festas a comunidade põe em ação sua capacidade de mobilização e organização. A festa de Nossa Senhora da Conceição investe mais na integração entre famílias, enquanto a de Nossa Senhora da Assunção na unidade da comunidade, já que é organizada em coletivamente com representantes de diversos sítios. Hoje essas comemorações representam um momento de grande envolvimento dos jovens, além de propiciar o encontro e/ou reencontro entre parentes que moram distante e entre pessoas de outras comunidades. Realimentam-se tradições e reinventam-se outras e/ou ressematizam aquelas em torno da unidade da comunidade em sua diversidade.

Algumas imagens, bastante significativas, tirada por mim em 15 de agosto de 2009, representa a dimensão lúdico-sagrado do que foi a festa de nossa senhora da Assunção.
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Novena da noite das mulheres
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 Banda de Pífano
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Apresentação do Alafin
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O momento de ludicidade

As fotografias pedem contribuir para emergência de algumas pistas que permitirão compreender melhor esse momento cultural, elas fornecem dados que sinalizam para a convivência comunitária do lúdico e do sagrado.  Além de possibilitar uma visão dos indivíduos em momento de ludicidade aponta para as dimensões prazerosas dos corpos que dançam, permitindo-os viverem momentos simplesmente de contentamento e de comunhão com os deuses.
Percorrendo o caminho da diversidade e da subjetividade percebe-se que são vários os deuses que habitam Conceição das Crioulas, lugar onde a fé comporta destinos, resignações, esperanças, solidariedades e identificações, amalgamando o sentimento de pertencimento. Com efeito, nos sítios se encontram os “terreiros” e os “centros” que misturam elementos da umbanda, do catolicismo e da religiosidade indígena, contrapondo-se no dizer de Carvalho (1992) “a visão monológica, etnocêntrica e cristianocêntrica”. Forma de luta, resistência e criação que não parece ser exclusividade da comunidade de Conceição. Como atenta Segato, quando se refere à variante local da tradição afro-brasileira de culto aos “orixás”, a “macumba”, culto de tradição na cidade do Recife, é também chamada de “jurema” e às vezes de “toré”. A diferença entre o xangô do Recife e o culto da macumba centra-se, segundo a autora, em:

Espíritos autóctones, brasileiros, de ‘caboclos’, ‘pretos velhos’, ‘mestres’, ‘vaqueiros’, ‘exus’ e ‘pombagiras’, pelo que pode ser considerado como variante local do culto da ‘umbanda’, língua fraca da religiosidade brasileira. Quando os ‘orixás’ africanos ‘descem’ em possessão ‘desse lado’, ou seja, num ritual de macumba, o fazem aclimatados ao solo brasileiro, quer dizer, sob a forma de um destes tipos de entidades autóctones. 11   

Assim, a partir de observações e de estudos feitos por outros pesquisadores pode-se dizer que Conceição das Crioulas é como “a umbanda e seus imaginários é um certo Brasil que se vê em seus ‘pretos velhos’, ‘padins ciços’, ‘caboclos’, ‘pombagiras’, ‘coração de Jesus’, ‘Zé Pilintra’, ‘Iemanjás’, ‘seus cosmes e damiões’ e ‘cosminho’ protetor das crianças que brincam sobre a cultura”.12 Nesse sentido, é possível analisar as práticas religiosas dos “centros espíritas” de Conceição conforme a lógica empregada por Segato da variante local do culto da “umbanda”. 


No mapeamento antropológico da região foram identificados quatro desses “centros”. Obtive, entretanto, maiores informações de apenas dois. No sítio Massapé existe o “terreiro” de Dona Maria Rosa da Conceição (Dona Rosinha). Trata-se de uma mulher de 89, que se diz descendente dos índios Atikum e que tem o “dom” de fazer garrafadas, bebida feita de ervas que envolve toda uma mística em seu preparo. Quem faz, guarda segredo, sendo que muitos acreditam que estas “poções” tem o poder de curar enfermidades. Atrás da casa de Dona Rosinha há um cruzeiro, e é em torno dele que se dança o “toré”. Dona Rosinha constrói suas próprias imagens de barro as quais chama de “mestre”: Janaína, Pena Branca, Padre Cícero, Juremeira, Montanheira, Santa Bárbara, Gentil, Mestre do Caroá, Zé Vaqueiro, Zé Pilintra, Buda, entre outros. 

No sítio Paus Brancos estão localizados outros dois “terreiros” que funciona em uma mesma residência. O mais conhecido é o de Maria Anunciada, conhecida por Daia. É considerado o mais importante, haja vista que está licenciado para funcionar. O outro centro, o de seu pai, José Agostinho Bezerra, de 80 anos, funciona, mas sem licenciamento. Seu José contou que desde cedo via sua mãe, avó e bisavó envolvidas com esse tipo de trabalho espiritual, mas que ele não tinha permissão delas para participar. Apenas envolveu-se com tais práticas aos 50 anos de idade, depois de ter ficado muito doente, por não ter desenvolvido seu dom. Nesses centros são encontrados imagens de São Jorge, Padre Cícero, Santa Bárbara, Joana Guerreira, Santo Agostinho, Nossa senhora da Cabeça, “Africanos”, Preto Velho (Pai João), Caboclo Chefe das Matas (sultão das Matas), Cabocla da Jurema, Nossa Senhora da Saúde, Iemanjá, Jesus, Nossa Senhora do Bom Parto, Caboclo Sete Flechas, Pai Joaquim e Mãe Maria (pretos velhos), entre outros. As principais entidades que trabalham com Daia são a sereia Iemanjá e o mestre Adailton, (um doutor, cuja imagem é representada por um homem usando um turbante, lembrando característica de um indiano). 13
No sítio Rodeador está localizado o centro espírita mais conhecido e talvez o de atuação mais abrangente da região, o de Dona Maria Erúcia de Jesus Sá. Conhecida como Dona Bebé, mulher de 51 anos que se identifica como índia e pratica o espiritismo, embora se identifique também como católica. Tal fusão de elementos não é vista por ela como incoerência, nem como pecado, mas justamente como resultado de sua profissão de fé cristã, de sua religiosidade. É assim que ela explica o seu trabalho:

Eu recebo a incorporação do espírito, aquele espírito trabalha, vai depender da matéria. Como eu sou uma pessoa religiosa, vivo fazendo orações para curas, expulsar satanás, que muitas vezes chagam pessoas que a gente sabe que ele tá concentrado como o demônio. Eu percebo que ele tá com o demônio porque ele fica com um ar de louco, fica dizendo nome, fica doido. Já recebi pessoas até amarradas em correntes, saltando portas, saltando janelas, quebrando tudo dentro de casa. Não é um problema de doença física, então eu conheço que essas pessoas estão possuídas pelo satanás. E, através das orações, Jesus faz a cura e elas sai bonzinho (...). A maioria dos trabalhos é com ervas medicinais, banhos de limpeza, defumadores, garrafadas como: tamboril, cajueiro, aroeira, umburana de cheiro, alecrim, manjericão roxo, jatobá e samba caitá. Meu trabalho é voluntário, para o bem de todos. Vêm pessoas de vários lugares. Pessoas simples, pessoas de formação, vem todo mundo. Vêm pessoas de Salgueiro, Petrolina, Belém de São Francisco, Mirandiba, Juazeiro da Bahia, Juazeiro do Norte. Eu também saio pra fazer trabalhos fora. Já fiz trabalhos até em Recife. Meu trabalho é simples, porque tenho outras coisas pra fazer. Tenho a escola, a religião, o trabalho pastoral. Muitos procuram o centro quando a medicina não deu jeito. Outros vêm com aquela fé, que se chagar e pedir pra mim rezar, sabe que vai se curar e muitos se curam desse jeito. 14  

 Dona Bebé, em um depoimento, confere significação a sua prática, creditada a um dom o de sua mediunidade. Trata-se de invenção de um cotidiano impregnado de sentido mágico, vinculado pela familiaridade com o mundo dos espíritos, como ela mesma representa sua religiosidade: “Eu recebo a incorporação do espírito, aquele espírito trabalha, vai depender da matéria”. Esse fenômeno é assim analisado por Segato: “A racionalização deste fenômeno, localmente chamado ‘manifestação’, é relativamente simples: o corpo, como matéria, é subitamente habitado pelo orixá, e a pessoa ‘se manifesta com o santo’”. 15  Em seu discurso, Dona Bebé acredita ser possível livrar uma pessoa que está possuída pelo demônio e para curar as doenças, a exemplo de outras benzedeiras da região, faz uso da “farmácia natural” e garante que muitas pessoas se curam.    

Dona Bebé mantém em sua residência imagens das entidades envolvidas nos trabalhos como: Preto Velho, Iemanjá, Zé Pilintra, Padre Cícero, São Jorge, Cosme e Damião, Janaína (Oxum) e outros símbolos ritualísticos como: velas, taças com água, fumo e vinho de jurubeba utilizado pela mãe de santo durante o transe. Ela é a responsável pelo preparo da “jurema”, fórmula mágica, composta por jurema, açúcar, vinho de jurubeba, cujo poder de cura é reforçado por orações e cânticos. Nos cânticos entoados, nas orações, nos louvores e nos lamentos, a invocação aos santos pra atender aos pedidos: “Eu pisei na umbanda é porque eu sei pisar e o terreiro de Santa Bárbara é preciso respeitar”, é como ela entoa seu canto, invocando seus santos. De acordo com José Jorge de Carvalho, em relação ao surgimento da umbanda, percebe-se que existem vários estudos mostrando que:

A umbanda acrescentou um grau de complexidade, de dialogia e de auto-reflexibilidade muito maior ao éthos religioso brasileiro. Primeiro, por já ter sido, pelo menos parcialmente, um movimento letrado – foi um movimento já informado pela leitura Kardecista e que se apresentou inicialmente como algo distinto da tradição africana e não como um mero sincretismo. Por outro lado (e isto vale certamente pelo menos para uma parte da umbanda), é um movimento que surgiu já informado também pela tradição esotérica. 16 

 Tal leitura desmistifica a idéia da umbanda como uma prática vivenciada apenas pelos incultos, o que significa restrita às camadas “inferiores” da sociedade, já que definidas, apriorísticamente, como o domínio das superstições, crendices e ignorância. Práticas desclassificadas como “baixo espiritismo” pelos saberes autorizados, que as nomeiam como desviantes, bizarras, patológicas. Trata-se de visão presente no ideário das elites católicas brasileiras, como sublinha Isaia:

Na década de 50, o ‘perigo’ do avanço do espiritismo, umbanda e religiões africanas, instrumentalizou a Igreja Católica para o combate. É nessa época que a recém-criada CNBB instituiu um Secretariado Nacional da Defesa da Fé, com o objetivo de coordenar a preservação da ortodoxia católica. Esse Secretariado credenciou o então frei Boaventura Kloppenburg para chefiar a ofensiva contra os ‘cultos mediúnicos’. Nos escritos dessa época, Kloppenburg acentuava a necessidade de ‘elevar-se’, pelo trabalho educativo e missionário da Igreja, as populações submersas na incultura, na superstição, no atraso. 17  

Essa imagem está ligada a uma sociedade na qual se disseminavam visões preconceituosas em relação à negritude e suas práticas religiosas associadas às permanências de um passado que se pretende esquecer, sobretudo por conta da escravidão. Ainda hoje existe, por parte de muitos, certa reserva em relação a quem pratica o culto da umbanda. Essa reserva vê-se presente nos seguintes depoimentos:

Bartolomeu Medeiros, no seu artigo “Cultura, memória e práticas religiosas”, expresso também inquietações no tocante à influência da Umbanda (religião de origem afro-brasileira) nos centros espíritas de Conceição das Crioulas: Adianto, apenas, algumas suspeitas sobre a influência dessa religião nas "cantigas", bem como nas entidades invocadas nos rituais de cura (Medeiros, 1997: 35). O autor acrescenta, ainda, que há uma familiaridade de muitos médiuns, ou parentes destes, com expressões como: trabalho da esquerda e entidades que vêm da esquerda. Esse aspecto me chamou, também, a atenção em expressões utilizadas por Dona Bebé, conforme exemplificado no trecho que se segue: (...) Um dia, um homem me procurou pra fazer um trabalho na linha da esquerda, um trabalho pro mal. Aí eu falei pra ele que eu não fazia esse tipo de trabalho. Aí ele disse: mas por quê? Você num recebe espírito? Ele não é capaz de fazer isso não? Eu não sei, acho que não, porque esse espírito que eu trabalho com ele é um espírito de luz, um espírito bom. 18     

Por que a possibilidade da prática da umbanda nos centros espíritas de Conceição das Crioulas causaria inquietações? Estaria esse estranhamento ligado à imagem que se criou na primeira metade do século XX e que remetia seus praticantes ao submundo, à marginalidade, ao atraso e à ignorância?  No sentido afirmativo parecem convergir as estratégicas criadas pelos seus praticantes para sobreviverem. Eles tiveram que criar seus próprios mecanismos de defesa e de luta, como ressalta Isaia:

A afirmação da Umbanda como valor novo na sociedade brasileira da primeira metade do nosso século e a sua luta por identificar-se como religião e como nacional integram-na ao quadro maior da circulação dos significados sociais. Assim, se por um lado ela apresentar-se guardando uma relação de oposição a alguns discursos será justamente com eles que estabelecerá nexos de inteligibilidade e significação do mundo. Podemos compreender, então, a recorrência da Umbanda a produtores de bens simbólicos historicamente postados em posição de ataque diante dela, como o catolicismo, o Kardecismo, o Estado e as elites, uma vez que as lutas pela representação da realidade configuram situações não só de oposição frontal, como de partilha ressematizada de significados. 19    

Nessa luta parece também empenhar-se Dona Bebé. Na posição de destaque na comunidade, desenvolve um trabalho no qual procura fortalecer os vínculos entre o seu centro espírita e os índios da etnia Atikum. Ela desenvolve trabalhos educativos com crianças na perspectiva da valorização cultural, já que acredita e se esforça para recuperar a tradição da cultura indígena.

A partir das observações feitas nos eventos da comunidade de Conceição das Crioulas é possível afirmar que as festas inscreve-se em um contexto que remota uma tradição familiar, onde a questão do sagrado passa pela manifestação da fé popular. A festa que se inicia com a parte sagrada, da religiosidade, após a novena, que é o encerramento de toda uma prática dos antepassados, inicia-se a segunda parte da festa que é marcada, unicamente pelo lúdico. 

Como se sabe as festas ocupam uma posição central na estrutura das religiões Afro-Brasileiras e em Conceição por ser uma comunidade dita remanescente de quilombo, não seria diferente. As festas desempenham um papel religioso, pois é o momento privilegiado de contato com os deuses. São momentos em que os mais velhos reafirmam sua fé, ao mesmo tempo em que contagia os mais jovens, desempenham também um papel importante no processo de aprendizagem, iniciando os novos fiéis nos segredos e mistérios dos cultos. Trata-se de uma religiosidade onde a alegria é o principal ingrediente da fé, numa vivência sagrada impregnada do lúdico. Neste aspecto, as festas são necessárias na vida de cada sujeito. Nelas, a comunidade mostra toda a sua capacidade e seu potencial lúdico e estético, numa verdadeira poetização das relações humanas.
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