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Tudo é precioso para aquele que foi,
por muito tempo, privado de tudo!

Friedrich Nietzsche
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RESUMO
Este trabalho partiu da problemadtica de se refletir como discursos foram capazes de dar
visibilidade a representacdo da cidade de Cod6-Ma como terra da macumba. Com este
proposito busca-se compreender como o saber-poder da midia (jornais impressos e
documentarios') potencializou tal imagem para a cidade e os seus citadinos dentre os
quais, e, sobretudo, o pai de Bita do Bardo. Para tanto, se analisa a relagao deste com a
propagacdo de imagens e discursos relativos a Codd como o lugar de “grandes
macumbeiros”. Os métodos norteadores da pesquisa sdo o genealdgico na perspectiva
de Nietzche-Foucault e o indiciario proposto por Ginzburg, no intuito de se buscar ndo a
origem, o “verdadeiro comeco” da invencdo de Cod6-Ma como terra da macumba, mas

as pegas constitutivas que cristalizaram essa representagao.

PALAVRAS-CHAVE. Cidade. Cod6. Representacdo. Macumbea.

! Documentério: Domingo 10, narrado pela Marilia Gabriela, exibido pela Tv Bandeirantes, Sao

Paulo, 1994; Documentario: Uma codorna me contou, narrado por Acelio Trindade, produzido por
Candido de Sousa, exibido pela extinta TV cocais, 1996



ABSTRACT

This work left the problem of reflecting as speeches were able to showcase
representation of the city of Codo-Ma as the voodoo land. We seek to understand how
the knowledge-power of the media (printed newspapers and documentaries) potentiated
images of the city and its townspeople, and the objective is to identify which stigmas
were created on Bita the Baron in order to understand what relationship it has with the
spread of images and discourses on Codd as a place of "great macumbeiros". The
guiding research methods are pedigree (Nietzche-Foucault) and evidentiary (Morelli-
Ginzburg) in order to seek not the source, the "real beginning" of Codo-Ma invention as
land voodoo, but the constituent parts crystallized representation.

KEYWORDS. City. Codo6. Stereotype. Macumba. Representation.
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I. CONSIDERACOES INICIAIS: tecendo a construcio de um objeto de pesquisa

Codo no estado do Maranhao ¢ conhecida como “terra da macumba” e por varias
vezes ja apareceu na midia nacional (TV GLOBO?, TV BANDEIRANTES, REDE TV)
e internacional (DISCOVERY) com esta forma de representagdo, ou outras que
denotam vinculagdo com religiosidade afro-brasileira, denominada de vérias maneiras
pejorativas.

Posto isto, ressalta-se que o interesse pela pesquisa emergiu da problematica em
se buscar compreender como se formulou um arquivo de imagens e enunciados, ou seja,
“verdades”, que deram visibilidade e dizibilidade® sobre Codé. Por isso ndo se
questiona na pesquisa por que Codd e os codoenses sofrem preconceito, mas se
investiga como esse preconceito e esses discursos foram construidos e cristalizados.

Dito isto, ressalto que esta pesquisa ja se iniciara na graduacdo, na ocasido,
como trabalho de conclusdo de curso, naquele momento, o objetivo era refletir sobre a
historia de Bita do Barao, o pai de santo mais conhecido da cidade, como terecozeiro® e,
a construgdo imagética discursiva de Cod6 como terra da macumba.

Deste trabalho, fora feito um artigo que foi publicado em um livro financiado
pela FAPEMA, organizados pelas antropologas, professoras da Uema de Caxias e Sao
Luis respectivamente, Arydimar Vasconcelos Gaioso e Cynthia Carvalho Martins, com
o titulo: Insurrei¢iao de Saberes II- reinterpretacio em movimento (2013), o referido
artigo tinha como titulo: Bita do Barao: saberes e fazeres de praticas afro-religiosas
na Tenda Espirita de Umbanda Rainha Iemanja.

Ressaltei isto, para esclarecer que ja ha um tempo de investimento na tematica, o
que mudou neste momento, foi o foco da pesquisa e os materiais usados, como trabalho
de dissertacdo de mestrado o interesse da pesquisa se volta a midia escrita e audiovisual,

que deu maior visibilidade a discursos e imagens sobre a cidade de Cod6 com o estigma

: Site o Globo- Julho de 2013 publicou reportagem sobre a cidade, intutulando-a de “terra da

macumba”; Tv Bandeirantes: documentario ja citado nesta pesquisa, chamando a cidade de “ capital da
magia negra”; Rede tv, programa SUPER POP de 2011 e 2013, matérias sobre Bita do Barao e Codo
sendo categorizada como “capital mundial da feiticaria”; Discovery, 2013, programa dedicado a Bita do
Barao e a “terra dos encantados”.

3 Categorias usas por: ALBUQUERQUE JR., Durval Muniz de. 4 inven¢do do Nordeste e outras
artes. Recife: FJN, Ed. Massangama; Sao Paulo: Ed. Cortez, 1999.

N Apesar de Bita do Bardo se afirmar como umbandista, espiritista, ele prefere referir a si mesmo
como terecozeiro, por ser, segundo ele, a expressdo religiosa de matriz africana mais realizada nos
terreiros existentes em Codo.



de lugar de macumba. E também o aprofundamento da pesquisa, visto que buscou-se
dar mais atencdo a oralidade e a escrita de codoenses para buscar analisar como as
pessoas da cidade percebem as representagdes € como elas também representou a
cidade.

Logo, os documentos mais usados nesta nova producdo sdao jornais,
documentarios, revistas, monografias, e fonte oral, como os relatos orais de Bita do
Bardo e de pessoas vinculadas ao seu terreiro; e o presidente da federacdo de
comunidades afro-religiosas do municipio de Codd, a saber, Marcelo Senzala; pessoas
autodefinidas catdlicas e outras evangélicas.

Explanado isto, esclareco que o esfor¢o nesta produgao ¢ mostrar como,
historiograficamente, se reflete sobre a cidade como campo empirico da pesquisa, e
como os conceitos de estereotipo, estigma e representacdo estdo sendo utilizados na
tessitura do texto de dissertacdo enquanto objeto de estudo.

Cabe ressaltar, que tais conceitos sdo entendidos neste texto desta maneira:

Estereotipos: sdo generalizacdes que as pessoas fazem sobre
comportamentos ou caracteristicas de outros, sdo pressupostos sobre
determinadas pessoas, que acontecem muitas vezes sem ter conhecimento
sobre grupos sociais ou caracteristicas de individuos E bastante confundido
com preconceito, uma vez que esteredtipo acabam se convertendo em rotulos
pejorativos e causando impacto negativo nos outros. Também porque ¢ uma
nogao 5preconcebida e muitas vezes automatica, que ¢ incutida no imaginario
social.

Estigma, entre os antigos gregos, designava "sinais corporais com o0s quais se
procurava evidenciar alguma coisa de extraordinario ou de mau acerca do
estatuto moral de quem os apresentava"; tratava-se de marcas corporais,
feitas com cortes ou com fogo, que identificavam de imediato um escravo ou
um criminoso, por exemplo. O conceito atual ¢ mais amplo; considera-se
estigmatizante qualquer caracteristica, ndo necessariamente fisica ou visivel,
que ndo se coaduna com o quadro de expectativas sociais acerca de
determinado individuo. Todas as sociedades definem categorias acerca dos
atributos considerados naturais, normais ¢ comuns do ser humano - o que
Goffman designa por identidade social virtual. O individuo estigmatizado ¢
aquele cuja identidade social real inclui um qualquer atributo que frustra as
expectativas de normalidade.®

Representagdo: Segundo Chartier, sempre duas possibilidades de sentido: 1)
exibe um objeto ausente que € substituido por uma imagem capaz de o

Conceito inspirado em Homi Bhaba e Durval Muniz de Albuquerque Junior, grifo nosso.

6 . 1, . . . . . .
No discurso sociolégico, o conceito de estigma assume quase sempre o significado que Erving

Goffman (1922-82) lhe atribuiu na obra Stigma - Notes on the Management of Spoiled Identity, de 1963.



reconstituir na memoria; 2) a representacdo exibe uma presenga, como a
apresentagdo publica de algo ou alguém.’

Tal pesquisa discute que a afirmagao de Codd como "terra da macumba", ndo ¢
um dado, mas que fora construido historicamente. A partir desse pressuposto pode-se

discutir:

E, como de praxe, o objeto da atengdo do historiador passa por fora da
experiéncia do vivido, nessa tarefa de resgate das representagdes da cidade
passada que se produz uma configuragdo temporal [...] , construida pela forga
do imaginario, que ¢ capaz de dar a ver e ler a temporalidade transcorrida®

(p.26).

Destarte, as representacdes que se tem sobre Cod6 foram mapeadas usando o
método indiciario propagado por Ginzburg’, que consiste em buscar nos pormenores as
pecas constitutivas de um dado objeto.

Quais seriam entdo os pormenores? Na pesquisa o conceito de documento foi
tomado como aquele que Certeau '’escreveu sobre o ambito da pesquisa e da escrita da
operacdo historiografica, como por exemplo uma fala ( relatos orais), fotografias,
documentarios, que como dissera o referido autor, sdo materiais que tinham outra
utilidade, mas que com essa “aten¢do de historiador” enxerga-se neles documentos
historicos. E assim o trabalho do historiador ¢ iniciado com um tipo de ritual, ei-lo:
“Em historia, tudo comega com o gesto de separar, de reunir, de transformar em
'documentos’ certos objetos distribuidos de outra maneira”

Assim, o esfor¢o intelectual empreendido esteve no sentido de historicizar
elementos que tinham outro estatuto, mas que foram tornados documentos, e
respaldaram a pesquisa.

Segundo estudos de Mundicarmo Ferretti (1994; 2000; 2001; 2004; 2007) em
Codo hd uma expressao do Tereco, do tambor da Mata, da Umbanda, Quimbanda, além
de praticas de pajelanca, e rituais catdlicos junto com os rituais do “povo do rio”,

“apelo” das entidades das pedras, etc. Portanto ha diferentes praticas que podem ser

7 CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural, Entre Praticas e Representacdes. Rio de Janeiro:

DIFEL, 1990

8 PESAVENTO, Sanda Jatahy. Cidades Visiveis, Cidades Sensiveis, Cidades Imaginarias.
Revista Brasileira Historia, janeiro-junho, ano/vol 27., numero 053.Associagdo Nacional de Historia. Sdo
Paulo, Brasil (2005)

’ Raizes de um paradigma indiciario In: GINZBURG, Carlos. Mitos, emblemas e sinais. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1989.

10 CERTEAU, Michel. A Escrita da Histéria (M. de L. Menezes, Trad.). Sdo Paulo: Forense
Universitaria ( Original publicado em 1975) (p.81).



interpretadas como praticas afro-religiosas, compostas e classificadas pelas categorias
o ~ . e ]
adivinhagoes, curas, pajelanca e curandeirismo™".

No intuito de deixar o leitor ciente dos conceitos que foram inseridos nesta
producdo, esclareco que esteredtipo € um desses conceitos o qual se vincula ao de
discurso, visto que ao abordar sobre as formas de apresentar Codod, ou seja, tomando a
representacdo como parametro, o que se observou na documentacdo foi que esta ¢
manifestada pelos citadinos e outros que ja abordaram a cidade de uma forma

discursiva. Assim destaca-se que:

O discurso da estereotipia ¢ um discurso assertivo, repetitivo, ¢ uma fala
arrogante (...). O esteredtipo nasce de uma caracterizagdo grosseira e
indiscriminada do grupo estranho, em que as multiplicidades e as diferencgas
individuais sdo apagadas em nome de semelhangas superficiais do grupo 12

Desta maneira, enfatiza-se que o que e se pretende analisando o discurso da
estereotipia que recai sobre a cidade, ¢ por buscar entender como ela ficou conhecida,
quais forcas de saber-poder conseguiram construir essa “fala arrogante” de caracteriza-
la sob o signo da macumba. Logo, entende-se estereotipo ndo € como uma mentira, mas
uma construcao social, e assim, a partir desta concepcao, pode-se refletir: “esteredtipo
ndo é uma simplifica¢do porque é uma falsa representagdo, é uma simplificacdo porque
é uma forma presa, fixa de representagio.”"

Neste sentido, ndo ha uma vontade em achar “a verdade” sobre Codo, e acusar
discursos de simplistas porque tratam de falsas representagdes, mas entender que eles
sdo simples porque lidam com esteredtipos, que tem esta caracteristica, de deixar
grupos, espagos, coisas, dentro de uma caracterizagao presa, fixa e repetitiva. Por isso,
parte da pesquisa se debruga sobre documentos que indicam perseguicdes as praticas
religiosas de terreiros, € outros que mostram em que medida, com o passar do tempo,
houve, em termos materiais e mentais, contribui¢des para ajudar a diminui-las, e por

vezes até valorizar os saberes e fazeres de pais de santo.

1 Para um aprofundamento da tematica, consultar o artigo de: PORTELA, Patricia; MARTINS,

Cynthia Carvalho. O poder e a autoridade dos autodesignados pajés na construcio de uma
expectativa de direito em comunidades quilombolas: Religiosidade e Territorialidade na Baixada
Maranhense. Rio de Janeiro, 2011.

12 ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz de.A invencdo do Nordeste e outras artes, Sao
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Assim, ao se refletir acerca dos estigmas negativos relativos a tais praticas e a
pais de santo, ou a inversdo destes tornando-os positivos, ndo se quer construir um
estudo de afirmacgdes e negacdes, porque continuaria preso na armadilha do estereotipo,

pois como sublinha Albuquerque Junior'*

Nao se combate a discrimina¢do simplesmente tentando inverter de dire¢ao o
discurso discriminatorio. Nao € procurando mostrar quem mente e quem diz a
verdade, pois se passa a formular um discurso que parte da premissa de que o
discriminado tem uma verdade a ser reveladal...] vai apenas ler o discurso da
discriminagdo com o sinal trocado, mas a ele permanecer preso.(p.31)

Nessa perspectiva, jornais, documentarios, livros, revistas, monografias nao
foram analisados para se buscar acusar quem mente ou quem diz a verdade, mas trata-
se, portanto, de colocar o estereotipo da cidade como problema, que fora historicamente

construido, inventado. A esse respeito Foucault lembra-nos que:

[...] Em Nietzsche invencdo se d4 por uma série de mecanismos, algo que
possui um pequeno comego, baixo, mesquinho, inconfessavel[...] . O
historiador ndo deve temer as mesquinharias, pois foi de mesquinharia em
mesquinharia, de pequena em pequena coisa, que finalmente as grandes
coisas se formaram [...] Dizer que foi inventado ¢ dizer que ndo tem

origemls(p.l6)

O recorte temporal fora escolhido por ser dois marcos na configuragdo de Codo
como terra da macumba, 1950 por quem em 1954 Bita do Bardo abre a Tenda Espirita
de Umbanda Rainha Iemanja em Codd, entendemos que ele ¢ uma peca fundamental na
compreensdo dos discursos e imagens propagadas da cidade, e 1990, porque nesse
interim, conflitos religiosos ocorreram, a fama de Bita do Bardo e a cidade se espalhou
Brasil a fora, bem como a da cidade.

Em 1988, o referido pai de santo recebeu o titulo de Comendador da Republica
do entdo presidente da Republica, o senhor José Sarney; o documentario Domingo 10,
da Tv Bandeirantes foi ao ar na década de 1990 usando a expressdo “capital da magia
negra” pela primeira vez ao tratar de Codo; além de nesta mesma década ter sido
lancado o documentario Uma Codorna me contou de veiculagdo local, tratando as

praticas afro-religiosas como “folclore”; e em 1996 ter ocorrido a manifestagdo das
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igrejas catolicas e evangélicas na busca da mudanga da representagdo da cidade de Codo
de “terra da macumba”, para terra de “senhor Jesus”.

A dissertagdo tem trés capitulos subdivididos em tdpicos. No primeiro trata-se
da cidade veiculada. No segundo acerca dos indicios da representacao de Codo6 na midia
e, no terceiro sobre os comecos historicos de Coddé como lugar de praticas afro-
religiosas. O detalhamento de cada um deles encontra-se no topico a engenharia dos

capitulos.

II. METODOLOGIA DE TRABALHO

Para investigar a representacdo de Codd como “terra da macumba” e o
entrelacamento desta com Bita do Bardo o método- mais- utilizado foi o genealogico,
inspirado em Foucault. Logo, a primeira reflexdo que se faz ¢ porque se decidiu usar a
genealogia na pesquisa. O uso dela serviu a pesquisa para entender como estigmas,
discursos, representacdes e estereotipos foram criados, assim, refletir como uma
imagem sobre a cidade foi estruturada de tal forma que passou a ser a representacdo
dela e de seus citadinos.

Portanto cabe compreender o que ¢ a genealogia: “/...] genealogia, isto é, uma
forma de historia que dé conta da constitui¢do dos saberes, dos discursos, dos dominios
de objeto, etc [...]”( p.07)"°. Ora se a genealogia tem esse objetivo, que requer o
trabalho paciente, meticuloso e documental interessou a pesquisa, visto que ao procurar
as “camadas constitutivas”, as pecas, as for¢as de saber e poder que conseguiram criar e
“naturalizar” a representacdo da cidade compreendeu-se que nao ha uma origem unica,
mas ha comecos, € o trabalho paciente de analise documental possibilitou tragar um
caminho de investigagdo desses comecos da veiculacdo da cidade de Codd como terra
da macumbea.

Logo, cabe ressaltar, que “assim como Foucault aprendeu com Nietzsche a
recusa da origem, da identidade primeira, o aquilo mesmo”, aqui, também, isso fora

aprendido e usado, pois se entendeu que a genealogia ndo estd atras da esséncia das
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coisas, mas da emergéncia das forcas, das intrigas, que constituem os discursos, as
préticas, as representagoes.

O método indiciario também fora usado na pesquisa, principalmente, quando se
abordou acerca de Bita do Bardo, visto que embasada em Ginzburg atentou-se para os
“pormenores negligencidveis, que podem compor uma trama densa”'’, e percebeu-se
que a historia de vida deste pai de santo diz muito sobre as perseguicdes religiosas,
sobre a repercussao da cidade de Codé em meios de comunicagao.

Desta maneira, o pai de santo poderia ter sido um pormenor negligenciado, mas
ao atentar para seus relatos orais, e de outras pessoas que o citavam, bem como para os
materiais mididticos que abordaram sobre a cidade mas que acabavam citando-o, ele se
tornou uma peca importante dessa “trama densa”, que ¢ a trama das lutas de

representacdo, dos conflitos de identidade e das configuragdes imagéticos-discursivas

que perpassam a cidade de Codo.

I1I. A ENGENHARIA DOS CAPITULOS DA DISSERTACAO

Sobre a engenharia dos capitulos, ressalto que no primeiro capitulo trata-se de
“caminhada” pela cidade de Codo, urdido em topicos; o capitulo comega com uma
apresentacao ao leitor de que campo empirico estd se tratando, para situa-lo do lugar o
qual a pesquisa se debruca. No segundo topico, apresenta-se as falas do objeto de
estudo, ou seja, continua tratando do campo empirico- a cidade- mas j4 demonstra o
objeto de estudo da dissertacdo, que sdo os discursos que fizeram de Cod6 conhecida
como “terra da macumba” e como esta forma de representagdo, bem como outras
pessoas que nao sao codoenses mas ja escreveram sobre a dita representacao que se tem
da cidade.

O segundo capitulo, também distribuido em topicos. No primeiro deles trata-se
da apresentacdo de analises feitas sobre imprensa escrita e audiovisual, nele, foram
mapeadas as formas como a cidade de Codd apareceu na midia, e como esta pelo seu

poder de propagacdo, ndo apenas potencializou discursos sobre praticas religiosas
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existentes na cidade, como criou “regimes de verdades’que passaram a dar
dizi\visibilidade de Codo.

Assim, a imprensa passa a ser interpretada como um como um documento-
monumento, ou seja, uma noticia de jornal, dependendo do trato que o historiador dé a
ela, pode ser transformada em objeto de reflexdo, transformado em documento.
Portanto: “/...] o documento é manipulado. Esse produto resulta de relagoes de for¢as
conflitantes e do empenho de seus produtores para impor ao futuro- voluntaria ou
involuntariamente- determinada imagem da sociedade.”"®

Assim, cada material escolhido para construgdo desse capitulo foi analisado no
sentido de discutir os interesses presentes neles, qual o papel da midia na propagagdo de
imagens e discursos, e formagdo de opinido.

O segundo tdpico ¢ sobre Bita do Bardo e a problematica das imagens que ele
conseguiu ter tanto na midia, como nas pesquisas e em relatos orais, ¢ um espaco
dedicado a analise do pai-de-santo por entender que a partir dele muito da para se saber
sobre praticas religiosas, perseguicao destas, ¢ também muito sobre a propria veiculagdo
da cidade de Codo.

No terceiro capitulo, analisa-se ainda sobre Bita do Bardo, mas também sobre
outros pais e maes-de-santo que ficaram conhecidos por seus trabalhos religiosas, e
ajudaram a fomentar discursos sobre Codd, mas ¢ também um capitulo que mostra uma
regressao, nele ha uma volta ao passado para buscar entender como Codd comegou ser
conhecido como lugar de forte expressao afro-religiosa, por isso, hd um topico que trata
desde a pajelanca, os conflitos religiosos, até a configuragdo da representacdo de terra
da macumbea.

Optou-se por fazer esta distribuicdo de capitulos, para fazer com que o leitor
compreendesse a “intriga” historica da cidade de Codo, pois o uso da genealogia
permite isso, ao se buscar compreender os comegos mapeia-se as forcas de saber-poder,
as tramas, e ao comecar escrevendo de inicio da cidade veiculada, ou seja, de como ela
¢ conhecida o leitor ja teria muitas informacdes, mas ao continuar a leitura e ir vendo

que em histdria, ndo obstante escolher um recorte temporal, o tempo nao € linear- mas
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na verdade, ele vai e vem- assim como verificamos nos relatos orais, a percepcao de si
e da cidade ela ¢ feita de temporalidades multiplas.

Assim sendo, percorrer esse caminho genealdgico/ indiciario, fez com que o
leitor saia do “como esta” e como “se tornou”, ja que como ja dito, a representacdo da
cidade de Codd como terra da macumba fora entendido nesta produgdo como uma
construgao, por isso, que se trilhou o caminho de como foi colocado cada tijolo, cada
cimento, ou seja, o caminho da engenharia da representagdo, por isso a escolha da

regressao.



1. A CIDADE VEICULADA: CODO e o estigma de terra da macumba

E também importante notar que os proprios habitantes vao
reescrevendo a escrita de sua cidade permanentemente.
José D’ Assuncio Barros

Convido o leitor a um passeio pela cidade de Codo-Ma, o qual tem como
objetivo mostrar o lugar que estou tratando nesta pesquisa, além de dar visibilidade as
lutas identitarias que sdo percebidas em varios lugares espalhados na referida urbe.
Assim, comeco o passeio pelo ponto inicial: a entrada da cidade. Ainda ¢ madrugada e
entrando em Codo um clardo se vé, ¢ o Portal de entrada da cidade, construido em 2013
pelo prefeito Zito Rilom. Nele consta uma frase, mais que isso, o registro de outra
representacdo que se pretende criar para a cidade; pois, depois deste marco
arquitetonico, quem chega e quem sai, Cod6 ¢ uma “cidade de Deus” em contraposi¢ao

a representagdo de “terra da macumba”.

(figura 1: portal de entrada da cidade de Codo. Fonte: site da prefeitura municipal de
Codo)

Passamos pelo portal, o dia estd amanhecendo, sdo cinco horas da manha e o

cheiro da améndoa de babagu exala pela Avenida Santos Dumond- avenida esta que se



inicia do Portal e passa por grande parte da cidade - este cheiro vem da industria que
mais gera emprego formal na cidade, a FC Oliveira Ltda, que estd em plena atividade.

L4 pelas sete horas, a cidade ja acordou e os passantes seguem para o trabalho
ou para o estudo. Assim, descendo a mesma avenida, comeca-se a ver o fluxo de alunos
entrando nas escolas de ensino fundamental e médio, no Colégio Almerinda Bayma,
Matta Roma. Mais abaixo desta avenida, encontra-se o Bairro Sdo Sebastido, nele fica o
“corredor da folia”, a Igreja Sdo Sebastido, a Praca Palmério Cantanhede.

Neste mesmo lugar ainda conseguimos ver as ruinas da antiga fabrica téxtil - A
Companhia Manufatureira e Agricola do Maranhio, a qual funcionara ate meados
do século XX. O que ainda se conserva da sua arquitetura nos permite imaginar quao
intensas deveriam ser suas atividades - nela eram produzidos tecidos de algoddo e
canhamo e, também, a fabricacdo de 6leo para ser usado em produtos alimenticios. Nas
entrevistas feitas no decorrer desta pesquisa, verifiquei que muitos pais € maes de santo,
como Antoninha trabalharam nesta fabrica téxtil. Hoje ela ndo funciona mais, mas
sobrou parte do prédio e muitas lembrangas de quem trabalhou nela tal como a minha
avo Angelita Ribeiro.

Vamos continuar o caminho saindo do “corredor da folia” - lugar onde a
prefeitura municipal usa como palco de festas juninas e do carnaval, chegamos proximo
aos trilhos que cortam a Avenida Primeiro de Maio. Por eles passa todo dia o trem, uma
ou duas vezes, mas somente com carga comercial. O barulho se ouve pelas ruas quando
o trem passa e a rotina da cidade se abala. O viaduto construido pelo governo municipal
ndo conseguiu evitar o congestionamento no centro e as muitas reclamacdes dos
moradores.

Ao chegamos ao centro, se vé de um lado o prédio da Prefeitura Municipal; ao
meio um simbolo da religiosidade catolica eternizado no hino da cidade - o cruzeiro; ao
fundo a sede da Antiga Estagdo Ferrovidria do Maranhdao - REFESA — na qual,
atualmente, funciona o Instituto Historico e Geografico de Codo (IHGC) e, do outro
lado da rua, as lojas comercias que se espalham por todo centro. Neste lugar, a rua
principal ¢ a Afonso Pena. Vale destacar, aqui, que apesar do nimero grande de mao de
obra empregada na industria FC OLIVEIRA, muitas pessoas de Cod6 trabalham na area

de servigos e o comércio ainda ¢ um grande gerador de renda da cidade.



Uma pergunta pode vim a mente: mas quem sdo essas pessoas? Qual sua rotina?
Como essa gente que carrega o estigma da cidade de “terra da macumba” vive. Nao
posso responder todas essas perguntas, porque seria demasiadamente demorado, por
hora exponho o costume de uma senhora e por meio dela enxergar um pouco do
cotidiano dos codoenses.

Ja que estamos no passeio no centro da cidade, ressalto que a qualquer hora do
dia da para ouvir som de propagandas que esta espalhado por todos os cantos, em
carros, bicicletas, e até carrinhos de mao, onde da para levar uma caixa de som, neste
mesmo lugar onde as pessoas passam, sobem e descem, além de lojas, feiras, e barulhos,
pode-se observar também um numero consideravel de supermercados, nao obstante
haver um costume de muitos citadinos de ainda ¢ ir a0 mercado todos os dias fazer a
“feira do dia”.

Para exemplificar essa pratica que persiste no cotidiano local, tracando aquilo
que Certeau'® chamou de “caminhada pela cidade”, voltando ao “rés do chdo”,
apresento a senhora que havia dito acima - a minha avo, Angelita Ribeiro de 76 anos de
idade, residente no bairro Sdo Sebastido, que neste texto sera chamada de Dona
Angelita, por ser assim conhecida, e por preferir assim ser chamada.

Todos os dias, as cinco horas da manha ela acorda e vai lavar roupa, uma
pratica que tem feito por toda “vida toda”, inclusive apos se aposentar a cinco anos,
como gosta de ressaltar. Ela mae de oito filhos, e passou a adolescéncia e parte da fase
adulta lavando roupas no rio Itapecuru para garantir o sustento da familia, além de ter
trabalhado como funcionario da fabrica téxtil citada acima, na parte dos teares. Nos dias
de hoje ela ainda acorda cedo para lavar roupa de filhos e netos, depois disso ela vai
fazer o café da manha. La pelas sete horas, ela se arruma e desce a travessa Monte
Alverne, e seguindo pela rua Primeiro de Maio chega 4 Treze de Maio onde se encontra
o mercado do peixe, as feiras de frutas e verduras, os boxes de temperos.

Este ritual ¢ uma “velha” pratica de sociabilidade, pois, a cada compra feita, ela i
cumprimentando as pessoas conhecidas ou nao. Ela compra todos os dias o que precisa

para fazer o almogo e o jantar, s6 ndo compra mais o arroz “de meio da rua”, porque
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agora as filhas compram no supermercado, mas tudo que precisa para as refei¢des € no
Mercado que ainda compra, ela ndo abre mao disso, e dia apos dias, faz esse percurso.

Dona Angelita ¢ uma codoense catélica, que ja levou filhos e netos para benzer
na “dona Antoninha mde caridosa”, uma mulher simples que tem filhas que trabalham
na Fc Oliveira, outros em lojas, comércios, clinicas de prestacao de servigos médicos.
Como tantas outras, ela viu a cidade crescer, mas continua apegada a tradigdes como o
ato de ir todos dos dias “a feirinha”.

Mas, continuemos nosso passeio! Pela Rua Afonso Pena ¢ em direcdo ao
Mercado Central encontram-se feiras instaladas no meio da rua, lojas de roupas,
pequenos boxes de comercializagcdo de varios produtos dentre eles: farinha, corante,
pimenta-do-reino. Entre a Rua Jodo Pessoa e a Rua 13 de maio encontram-se casas de
comércio e feiras de roupas, frutas, verduras e legumes. Ao lado de supermercados eis
que se nota uma loja de artigos religiosos - a loja de propriedade do Bita de Bardo, o
mesmo lugar onde ele “atende” seus clientes todos os dias. As “consultas” sdo pagas,
mas o valor € relativo a capacidade financeira dos clientes. No entanto, as quartas-feiras,
ele atende, gratuitamente, em média cinquenta pessoas.

No interior da loja, além dos artigos comercializados estdo expostas inimeras
fotos dele com politicos do Maranhdo, tal como José Sarney e Roseana Sarney, Paulo
Marinho, a excecdo de representantes locais. Em frente a loja fica o seu Hotel, cujo
nome ¢ o de uma de suas filhas, a saber, Janaina. Nele ficam hospedados no periodo de
festejos de sua Tenda, varios filhos de santo e turistas de todo Brasil, alguns até de
paises europeus como a Franca e a Alemanha. E, por vezes, quando ha festas na cidade,
integrantes de bandas musicais.

Depois desta descricdo da cidade, atentamo-nos para algo importante,
comegamos no Portal “cidade de Deus”, chegamos ao centro e encontramos a loja de
Bita do Bardo, o mais afamado pai-de-santo da cidade. Vamos continuar o passeio e ver
que outros lugares contém representagdes e identidades que se contradizem sobre que
imagem a cidade tem ou procura ter.

Por identidade, baseada em Pesavento?, compreendo que diz respeito ao
conjunto de valores e agdes que fazem com que pessoas se sintam pertencentes a um

grupo, a uma imagem, a um discurso, tendo em vista uma ideia positiva, logo a
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identidade esta relacionada a dois pardmetros: avaliagdo e pertencimento. Stuar Hall*',
discute que num mundo dito pds moderno ndo ha mais como manter uma identidade
iluminista, inica, mas que identidades sdo construgdes sociais, que sdo acionadas de
acordo com quem se dialoga, ou seja, sdo multiplas e situacionais.

Assim, passeando por Codo, vé-se lutas por identidades, de acordo com lugares
sociais ocupados. Ao comecar pelo Portal da Cidade a primeira identidade que se
sobressaia ¢ a cristd da qual compartilha o atual prefeito. As outras, aos poucos vao
sendo visualizadas.

Ao sairmos da Rua Jodo Pessoa chegamos a avenida principal da cidade — a
Avenida Augusto Teixeira. No final desta encontramos o viaduto Clodoaldo Gomes, na
cidade atualmente ¢ conhecido como viaduto “Cidade de Deus”. Ele foi construido para
resolver problemas relativos ao uso desta via pelo trem, as pessoas com 0s seus carros,
motocicletas e bicicletas cujo fluxo, cada vez maior, faz o transito da cidade muito
tumultuado, sobretudo porque semaforos sdo raros e as imprudéncias inimeras. A partir
dele, o trem trafega por cima e as pessoas por baixo. Em uma das colunas de
sustentagdo deste viaduto, o Prefeito Zito Rolim, reconhecendo-se como catolico cristdo

e considerando tratar-se de um lugar de grande fluxo de pessoas mandou pintar um

painel representando o Portal da cidade, com o slogan: Codo: cidade de Deus.

(figura 2 e 3: fotografias do viaduto que corta a rua Colatino Borborema. Fonte: arquivo pessoal da
pesquisadora)
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Com o propodsito de reafirmar esse imaginario cristdo catolico, o referido
prefeito substituiu o lema de seu governo — “Cuidando da nossa gente” pelo “Codo:

cidade de Deus”, inclusive registrando-o com letras garrafais feitas a base de cimento

no gramado que fica ao lado do Centro de Cultura da cidade e o viaduto.

(figura 4 fotografias do gramado ao lado do Centro de Cultura. Fonte: arquivo pessoal da
pesquisadora)

Aqui terminamos nosso passeio, hé tantos outros caminhos que podiam ter sido
escolhidos para percorrer, quem sabe pelas tendas espalhadas pelos bairros Sdo
Sebastido, Sdo Pedro, Santo Antonio, Sdo Francisco, quem sabe pelas Igrejas e capelas,
quem sabe por vielas. A op¢ao desse caminho foi mostrar um pouco dessa cidade que é
material, tem em suas avenidas e ruas fluxos de pessoas de dia e de noite, uma cidade
também simbolica, expressada em pinturas em viadutos e portais, ou em livros e
monografias que estdo espalhados pela Universidade Federal do Maranhdo, campus
Codo.

Nesta cidade ha muitas pessoas cada uma com sua historia, sua rotina, seus
costumes e praticas, que colocados apenas como “moradores da cidade de Deus ou da
terra da macumba” ndo diz muito sobre eles. Assim o passeio para aqui, mas continua
em forma de esfor¢o intelectual em analisar essas representagcdes que sao feitas sobre a

urbe e seus citadinos.



1.1 “O FIO E OS RASTROS”: historicizando a cidade e os comecos dos
estigmas

O municipio de Codo esta situado na regido do Vale do Itapecuru acerca de 350
quildometros da capital Sdo Luis. Atualmente a cidade produz ainda em areas de rocado,
arroz, milho, cana-de-agucar; na pecuaria destaca-se na criagdo de rebanhos bovinos,
suinos, caprinos e frango.

Nas ultimas décadas, Cod6 experimentou um significado desenvolvimento
industrial com a instalacdo de industria de cimento (Fabrica de Cimento); gesso
( Gessomar - industria do grupo politico da oligarquia Archer); plastico (Industria de
Pléstico do grupo politico oligarquico dos Figueiredo), laticinios ( Industria de leite,
iogurte e derivados) além da Fc Oliveira, do empresario e politico Francisco Carlos de
Oliveira, como ja dito, a maior da cidade que emprega a maioria da populagdo local, 14
sdo produzidos velas, copos descartaveis, produtos de limpeza e higiene pessoal, agucar.
Vale ressaltar, que esta industria faz parte de um grupo de empreendimentos na area da
comunicac¢do social (Tv e radio fc oliveira); de comércio de meios de transporte -
motocicleta (representante Yamaha); de géas ( franquia da liquigas); de combustiveis -
posto de gasolina; farmécia; casa de shows musicais e outra para eventos em geral,
além de um bar-Boteco Fc; a Fazenda Abelha (fornecimento de carne e peixe); aluguel
de casas e kitnet’s; loja de produtos artesanais e artistico ( Tia Teca).

Veroneide Oliveira Pontes*ao escrever sobre a cidade de Cod6 retratou um
pouco de seu processo historico e destacou a origem e o significado da palavra Codo.

Segundo esta, ha varias versdes, elencou as seguintes hipoteses:

1- A palavra Codo seria uma palavra indigena que traduzida significa
atoleiro, brejo, lugar encharcado- o que remete ao fato da cidade ter sido
povoada por amerindios e ficar as margens do rio Itapecuru;

2- Ainda no vocabulario indigena, Codo6 poderia significar “arremesso de
langa”;

3- Pode estar relacionada a um possivel cidaddo francés de nome Kodoc
que teria se afogado no Itapecuru por volta de 1614;

4- Vinda do nome do rio que corta a cidade, chamado Codozinho;

5- A mais antiga versdo e contada ainda hoje nas escolas, afirma que o

termo Cod¢ seria derivacdo da palavra codorna, nome de uma pequena ave

2 PONTES, Veroneide Oliveira. A Igreja catolica e o Tereco em Codo: conflitos e resisténcias.

Caxias, 2008 (Monografia apresentada no Departamento de Historia e Geografia do CESC- UEMA)



que existia em abundincia na cidade com a chegada dos primeiros
colonizadores. (p.05)

Conforme Jodo Batista Machado®, os primeiros habitantes da regido de Codo
foram os indios Barbados ¢ Guanarés. Sobre o “mito de origem” segundo o qual Codo
teria surgido em torno de aldeamentos missionarios localizados na regido, onde em
1719 teria sido assassinado um padre.

A génese histdrica da cidade de Codo se insere no contexto das agdes coloniais
levadas a efeito pela Coroa Portuguesa nas Américas, tendo por base a agricultura
mercantil de exportagdao e de base escravista. A partir, sobretudo, da década de 1770, o
Estado do Grio-Para e Maranhdo, por meio de Marqués de Pombal foi articulado ao
mercado internacional. Na area da antiga capitania e depois provincia do Maranhdo, a
época do Império brasileiro, desenvolveram-se os ciclos do algoddo e o do agticar como
determinagdes do mercado externo. Para a dinamizagdo destes ciclos foi utilizado em
larga escala o trabalho de diversos e diferentes povos africanos tornados escravos, os
quais, a despeito desta condi¢do contribuiram para a tessitura de um novo mundo

marcado pela mesticagem. A este respeito Thornton* sublinha

Atuagdo dos escravos africanos teve um duplo impacto. Por um lado, eles
foram trazidos para trabalhar e servir, e, em razdo do esfor¢o pessoal e de seu
grande niimero, contribuiram significativamente para a economia. Por outro
lado, eles trouxeram uma herancga cultural de linguagem, estética e filosofica
que ajudou a formar a nova cultura do mundo atlantico. Esses elementos da

dupla contribui¢do dos africanos estdo inter-relacionados. 25 (p-189/190)

Por isso, imagens e discursos foram e continuam sendo criados a respeito da
presenga africana no processo de formacdo historica e cultural do povo codoense. Mas,

conforme destaca Pereira, “elementos culturais indigenas e africanos constituintes,

23

P.10
24

MACHADO, Jodo Batista. Codé, Historias do fundo do bat. Sdo Luis: FACT/UEMA, 1999.

John K. Thornton. A Africa e os africanos na formacio do mundo atlantico (1400-1800).
Tradugdo Marisa Rocha Morta; Coordenagdo editorial Mary dei Priore; Revisdo técnica, Marcio
Scalercio. Rio de Janeiro, Editora Campus / Elsivier, 2004, 436 paginas. XVIII

» Thornton, Op cit.



também, das culturas americanas tém sofrido uma continua desqualificacdo quanto a
sua légica de sentido, bem como, a sua presen¢a nesse processo”°.

Nesse sentido, vale sublinhar acerca de livros®’ e documentarios que tem se
proposto tratar da historia da cidade de Codd fazem uma representacdo de africanos sob
o signo discurso racial distorcendo e desqualificando-os, sobretudo, no que tange as
suas herangas relativas a experiéncia do sagrado.

Os principais livros que tratam da presenca de africanos na génese historica da
cidade de Codo ¢ de Jodao Batista Machado que chega a categorizar a cidade como
“ quintal da Africa” por ter presenga forte da religiosidade africana a partir dos
descendentes de ex escravos. Neste livro ele trata de alguns terecozeiros como Tobias,
Antoninha e até Bita do Bardo, e escreve que os pais ¢ maes de santos da cidade
expressam em seus terreiros “heranca cultural dos negros africanos que estiveram no
presente no periodo colonial”.

E o livro de Mundicarmo Ferretti®® o qual discute sobre esteredtipos sobre a
cidade e os pais de santos, no texto ¢ apresentado uma etnografia feita na Comunidade
Quilombola Santo Antonio dos Pretos, hd um destaque a mae de santo Antoninha, e
descri¢dao de livros, monografias que ja abordaram sobre o terec6 de Codo, bem como
documentarios que ja trataram da referida tematica.

No documentéario Domingo 10, narrado por Marilia Gabriela, apareceu pela
primeira vez a cidade de Codo6 veiculada nacionalmente como “capital da magia
negra”. No documentario, “uma codorna me contou”, de Candido de Sousa veiculado
ainda hoje em muitas datas comemorativas da cidade, em eventos de escolas
municipais, a imagem do tambor ¢ colocada como simbolo que representa a “cultura
local”, e afirmacao como “folclore e cultura” marcados pelo africanismo. Este colocado
como “o que deixou de heranca o tambor e o terecd!. A andlise de tais documentario

aparecera no capitulo dois.

2 PEREIRA, Josenildo de Jesus. Africanidades nos subterraneos da formac¢do do Novo Mundo.

In: Entre dois Mundos, escraviddo e a diaspora africana./ Benedito Souza Filho (organizador)- Sao Luis:
EDUFMA, 2013. P. 57

27 A respeito disso ver: MACHADO, Jodo Batista. Codd, Historias do fundo do bau. Sao Luis:
FACT/UEMA, 1999.

28 FERRETTI, Mundicarmo. Encantaria de “Barba Soeira”, Codo, capital da magia negra? /
Mundicarmo Ferretti. - Sdo Paulo: Siciliano, 2001



Para continuar refletindo sobre os comecos da representagao de Codd como
“terra da macumba”, trago a andlise o Jornal Pequeno, na edi¢do de 1953, coluna de

noticias em geral, edi¢do de vinte e oito de outubro do referido ano, a seguinte matéria,

MACUMBA E NUDISMO IMPERANDO EM CODO:

[...] Enquanto a elite se retrai, o ‘terecd’, como ali chamam a macumba, e
candomblé, tocam os seus tambores quase todas as noites. E ha dancas nos
terreiros. Ouvia [...] ndo somente o bater ritmado dos instrumentos de
percussdo como também os cantos, essa reminiscéncia de afiicanismo que o
escravo nos trouxe de permeio com as suas qualidades de verdadeiro animal
de cargas e nos deixou numa marca indelével de seu fetichismo ¢ de sua
credulidade supersticiosa |. ..]29

Considerando que a imprensa possui um perfil ideoldgico que se expressa por de
seus editoriais, artigos publicados e outras matérias, compreende-se que o discurso deste
periddico, a época, filiava-se ao discurso colonial europeu no sul do mundo para o qual
as praticas do sagrado afro-codoense eram fetichistas e supersticiosas, portanto, nunca
uma religido. Desse modo, ndo era foi sem proposito o uso do conceito MACUMBA no
titulo da nota e, por conseguinte, no corpo do texto, o conceito “TERECO”.

Ao destacar que “o bater ritmado dos instrumentos de percussdo como também

9% ¢

os cantos” ¢ uma referéncia ao “africanismo” “que o escravo nos trouxe de permeio com
as suas qualidades de verdadeiro animal de cargas e nos deixou numa marca indelével
de seu fetichismo e de sua credulidade supersticiosa”, so traz a tona a sua compreensao
racista e colonizada acerca do desdobramento de um processo denso e complexo de
constitui¢do de novas socialibidades, bem como de novas culturas do sagrado. Afinal,
estudos relativos ao Terecd esclarecem que se trata de uma pratica religiosa
caracterizada por rituais aos caboclos ¢ aos voduns da mata, presente na maioria dos
terreiros de religido de matriz africana em Codo.™

Ainda hoje os elementos desse imagindrio colonial e racista fazem-se presentes

e .. c 4. o . . .31
nas praticas sociais de pessoas no cotidiano brasileiro, em geral, pois conforme Pereira

Foram estas nogdes orientadas pelo discurso racial forjado no ambito do
colonialismo europeu, sobretudo, no século XIX, que fundamentaram as

2 JORNAL PEQUENO. Séo Luis. 28\10\1953..
30 Ferretti,op cit.

3 PEREIRA, Op cit



representagdes desqualificantes da Africa no imaginario ocidental. O
resultado foi a producdo de uma historiografia racista vigente, no Brasil, até
o inicio da década de 1980. Entre as suas consequéncias vale destacar a
reducdo de povos e culturas africanas a uma identidade baseada, apenas, no
fenotipo, com destaque para cor ‘negra’ e a sua condigdo de escravos. E, por
conseguinte, o ocultamento parcial de sua presenga no processo de tessitura
da ‘América’. Desse modo, os africanos, em geral, ainda sdo apresentados
apenas como escravos, isto é, como bens tangiveis no mercado: alugado,
vendido, comprado]...]">

Embora as religides afro-brasileiras tenham em comum a heranga africana, elas
diferenciam-se por seus sistemas religiosos- entidades espirituais, mitologias, rituais- ou
por sua organizacdo social, seu grau de conservagdo de linguas, dialetos e tradigdes
africanas, ou sua reinvencao, sincretismo.

Com um olhar diferente sobre essas praticas, a pesquisadora Mundicarmo
Ferretti® escreveu alguns livros que se dedicaram a explicar rituais e formas de cultuar
o sagrado dentro de terreiros no Maranhdo, sobretudo em Sao Luis ¢ em Cdo, com o
intuito de exercer um contraponto sobre essa visao racista, Ferretti esclareceu o que era
o terecO , segundo ela, ¢ uma pratica religiosa também conhecido como ‘Encantaria de
Barba Soéeira ( ou Barbara Soeira), por Tambor da Mata, ou simplesmente
Mata( possivelmente em alusao a sua origem rural).

A referida autora destaca que embora se saiba que o Terecd se originou de
préaticas religiosas de escravos das fazendas de algoddo de Codo e de suas redondezas,
sua matriz africana é ainda pouco conhecida. Apesar de exibir elementos jeje e alguns
nag0, sua identidade ¢ mais afirmada em relagdo a cultura banto (angola, cambinda), e

sua lingua ritual €, principalmente, o portugués.

No Terecd, como no Tambor de Mina, as entidades espirituais sdo
organizadas em familias, sendo a maior e mais importante a da controvertida
entidade espiritual Légua Bogi-Boa da Trindade, apresentado em Codé como
‘principe guerreiro’ ou preto velho angolano e, em Sdo Luis, como filho
adotivo de Dom Pedro Angassu, oriundo de Trindad ou como um caboclo da
‘da Mata’. Légua Bogi é também apresentado em terreiros da capital
maranhense como vodum cambinda ( na Casa das Minas-jeje) ou como misto

32 PEREIRA, Josenildo de J. p.64.

33 . . s ex _— A .
Ferretti, Mundicarmo. Religides afro-brasileiras, terecd, tambor da mata e encantaria de

Barba Soeira. In: Missa, Culto e Tambor: os espagos da religido no Brasil.- Sdo Luis, EDUFMA-
FAPEMA, 2012.



de Légba ( correspondente daomeano de Exu) e do vodum Poliboji, idéia
defendida por Pai Jorge Itaci. (p.297)34

Assim, Ferretti®® destacou que embora no Terecd sejam cultuados voduns
africanos jeje-nagd (como Averequete, Sobo, Ewd), muito conhecidos no Tambor de
Mina da capital, os transes ocorrem principalmente com “voduns da Mata” ou caboclos
comandados pela entidade Légua-Bogi Boa da Trindade.

Mas, segundo ela de acordo com relatos orais, as entidades espirituais da Mata
sdo chefiadas por Maria Barbara ou Béarbara Soeira, entidade associada a Santa Barbara
e, as vezes, com ela confundida, que se acredita ter sido a primeira
“pajeleira’(curadeira), razao porque o Terecd ¢ também conhecido por “Bar Soeira. Em
Sao Luis, a palavra Soeira ¢ sobrenome, sobre essa pratica religiosa e a relacdo dela
com outras praticas relacionadas ao sagrado, mas que envolve o uso de plantas e ervas

usadas em curas, Ferretti destaca:

Geralmente no TerecO os pais ¢ maes-de-santo também sdo curadores,
embora existam na regido ‘raizeiros’ali mais conhecidos por ‘cientistas’
(doutores do mato) do que por terecozeiros, umbandistas ou
macumbeiros|[...]. Em Codd, tanto no passado como na atualidade, alguns
terecozeiros ficaram também famosos realizando ‘trabalhos de magia’ por
solicitagdo de clientes avidos de vinganca, de politicos ou de outras pessoas
dispostas a pagar por eles elevadas somas, o que as vezes lhe valeu a fama de
‘terra do feitigo”.( p.298)*

Afirma-se que, nesses “trabalhos” e nas praticas terapéuticas, os terecozeiros
associam a sabedoria herdada de velhos africanos, conhecimentos indigenas, praticas do
catimbd, da feiticaria, Quimbanda. De acordo com Ferretti sobre o inicio do tereco em

Codo ela destacou:

Tudo indica que o Tereco se organizou primeiro em povoados negros de
Cod6 e de municipios vizinhos, mas s6 se tornou mais conhecido depois que
se desenvolveu na cidade de Codod.[...] Além de possuir alguma relacdo com
as cul%lras jeje e nago[...] o Terecd tem sido também associado a cultura
banto.

34 FERRETTI, op cit.

3 Ferretti, op cit.

36 Ferretti, op cit.

37 FERRETTI, op cit.



Neste sentido, vale destacar dois textos da historiografia relativa a presenga tanto
de africanos e de outros povos na formacgao historica de Codé bastantes conhecidos no

imaginario local. A histdria ¢ contada desta maneira:

[...] afirma-se que Codé foi formada por trés diferentes ‘povos’- os brancos
(portugueses e sirio libaneses), os negros e os indigenas [...] Dois eventos sdo
continuamente lembrados como fundamentais na histéria da
colonizacio ¢ cles sdo exemplares porque acionam estes diferentes
grupos[...] No primeiro deles, indigenas ¢ brancos portugueses sdo
personagens do mito de origem da cidade. Conta-se que Padre Antonio Vieira
teria designado seu congénere portugués Jodo Villar, da Companhia de Jesus,
para se deslocar a Aldeia da Paz de Sdo Miguel, atual municipio de Rosario,
no ano de 1719. O transporte do padre Jodo Villar foi feito pelo Rio
Itapecuru, na companhia de indios guanaré, entdo cristianizados. Nas
proximidades da atual cidade de Codo, a expedicdo que foi atacada por
indigenas de um grupo conhecido como barbado, que teria atentado contra a
vida do padre e jogado seu corpo no rio em torno de 1780, com a chegada do
portugués José Luis Nicolau Henrique, conhecido como Paul Real. O
segundo evento diz respeito a africanos,[...] Os colonizadores teriam se
dedicado a atividades ligadas a agricultura, passando a domesticar as matas
da regido ( selvagens, tal como os indios) a partir do trabalho dos escravos
que trouxeram consigo. Com a presenca dos portugueses, os indigenas
passaram a ser expulsos de Codo e, juntamente com os negros foragidos das
fazendas dos colonizadores, figuram outro ataque aos brancos, no evento
conhecido como ‘apertada hora’. Em uma das suas incursdes pela mata, Paul
Real, fora interceptado por ‘indios e escravos foragidos’( Sousa, 1996) e
diante dos perigos do ‘barbaro’ ataque, apegou-se a Santa Filomena,
prometendo que construiria uma capela sem sua homenagem caso saisse com
vida do conflito. Tendo sobrevivido, a capela tornou-se o primeiro espago de
culto catdlico em Codo e Santa Filomena, até hoje, é uma das padroeiras da

. 38
cidade .

A despeito da veracidade ou ndo destes relatos, os mesmos contribuem para a
tessitura do enredo acerca do tema-problema da pesquisa. Na descri¢do do segundo
episodio, fica sugerido que a partir de 1780 houve a intensificacdo da presenca
portuguesa e de africanos na cidade uma vez que, “os colonizadores teriam se dedicado
a atividades ligadas a agricultura, passando a domesticar as matas da regido
(selvagens, tal como os indios) a partir do trabalho dos escravos que trouxeram

- 539
consigo”.

A este respeito, Antonia Motta, assegurou que povos africanos escravizados

foram usados em lavouras que circundavam cidades banhadas pelo rio Itapecuru, como

3% AHLERT, Martina. Cidade relicario. Uma etnografia sobre terecd, precisio e Encantaria

em Codd6 ( Maranhdo). Tese de doutorado apresentada & Universidade de Brasilia, programa de pos
graduac@o em antropologia social. 2013. (p.55/56)
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Rosario, Caxias ¢ Cod6™. Sobre a presenca indigena e africana no territério codoense,
Sebastido Filho Cavalcanti*' escreveu que havia empreendimentos da Coroa Portuguesa
no sentido de capturar indios Barbados e Guanarés, e isso significou a epoca significava
o controle sobre o rio Itapecuru, que representava uma porta de passagem para outras
capitanias como Piaui, Goias e Belém.

Segundo Machado® o marco inicial do desenvolvimento de Codé foi a
constru¢do de um barraco que servia para armazenamento e comercializagdo de
madeiras através do trafego fluvial pelo Itapecuru. Com o desenvolvimento desse tipo
de trafego e a vinda de familias de lavradores e comerciantes para residir no local,
foram se construindo novas casas de residéncia e comércio, sendo entdo edificada no
local uma capela publica para oragdes e festejos religiosos. Por volta de 1800 Codo ja
dispunha de nimero regular de habitantes, onde se desenvolvia plenamente a lavoura e a
pecuaria.

Sobre a cultura algodoeira no Maranhdo no século XVIII, Raimundo Gaioso™®
ressaltou que a partir do interesse mercantilista pelo algodao maranhense, os povoados
ribeirinhos do Itapecuru como Codo6 e Caxias, receberam incentivo financeiro para o
desenvolvimento da cultura algodoeira. Tal incentivo constituida principalmente no
envio de escravos para o trabalho nas lavouras, e na doagdo de terras destinadas ao
plantio de algodao.

De acordo com Machado**a personalidade histérica mais importante do periodo
colonial de Codo foi o Comendador José¢ Luis Henrique, passou a ser chamado pelo
codinome “Pau Real”. Era portugués abastado e profundamente religioso, chegou em

Codo por volta de 1820, e veio aventurar-se no comércio do nascente Povoado.

40 MOTTA, Antonia da S. Familias principais. Sdo Luis: EDUFMA. 2013.

4 CAVALCANTI FILHO, Sebastido. A questio religiosa no Maranhio Colonial ( 1622-1759).
Sao Luis: SIOGE, 1990.

42 MACHADO, op cit.

s GAIOSO, Raimundo José de Sousa. Compéndio Histérico-Politico dos principios da lavoura
no Maranhao, Rio de Janeiro: Livros do Mundo Inteiro, 1970

44 Machado op cit.



Sobre este comendador, a revista Enciclopédia do Maranhdo®, discorreu que
esse codinome, também fora usado para designar um deposito de mercadoria, ¢ nele
comegou a se desenhar uma pequena povoagao com abertura de ruas e a construgdo de
residéncias. José Luis Henrique foi responsavel pela constru¢ao da Igreja Matriz do
povoado, mandando vim de Portugal a imagem de sua padroeira, a saber, Santa
Filomena. Cod¢ ja possua uma padroeira, que era Santa Rita , mas a pedido de Pau Real
ao Governador da Provincia, Cod6 passou a possuir duas padroeiras.

Cabe ressaltar, que até os dias atuais a cidade tem duas padroeiras, e ha festejo
religioso das duas. No que concerne as configuragdes politico-administrativas da cidade,
em pesquisa ao arquivo da Prefeitura de Codd, encontrei documentou que continha
informagdes que através da Resolucao Régia de 19 de abril de 1833, o pequeno povoado
de Codod passou a condicao de Vila com o mesmo nome, subordinada ao Termo de
Caxias. Esse ato foi confirmado pela Lei n® 7 de 29 de abril de 1835, a entdo Vila de
Codo, somente seria elevada a categoria de cidade em 16 de abril de 1896 pela Lei

n°133, sancionada pelo entdo governador da provincia Dr Alfredo da Cunha Martins.
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(Lei n® 133 de 16 de abril de 1896 que elevou a Codé de Vila a Cidade. Fonte: arquivo

municipal da prefeitura.)

4 . .
De acordo com Machado®® o que fez a cidade despontar economicamente no

Estado foi a instalagdo da fabrica téxtil, apenas no final do século XIX, a Companhia

» Enciclopédia Do Maranhao: Codé. Leia Hoje.Ano VI, n° 49, 2000.

4 MACHADO, op cit. P 26



Manufatureira e Agricola do Maranhao, bem diferente das outras, instaladas em Caxias
e Sao Luis que no final do XIX ja estavam “fechando as portas”.

Esta nova configuragdo economica da cidade atraiu imigrantes, sobretudo sirios
e libaneses, que de acordo com o supracitado autor acima, chegaram na cidade por volta
de 1887, necessario salientar, que muitas das casas de comércios do que os codoenses
chamam de “ cidade antiga” foram criadas por estes imigrantes, pode-se ainda encontrar
no centro de Codo, algumas casas e comércios com placas dos antigos donos de nomes
sirios e libaneses, uma familia que muito aparece nas placas ¢ de Nabim Salem, Zaidan.

Em 1938 foi inaugurada a estrada de ferro Sdo Luis- Teresina e muitos
municipios foram atingidos por seu tragcado, a estrada de ferro significou um impulso a
mais para o comércio de Codd, e acabou exercendo influéncia no cotidiano da
populacdo codoense, que teve sua rotina orientada pelos embarques e desembarques na
estacao ferroviaria.

Apesar de o transporte de pessoas e mercadorias ndo existir mais em Codo,

ainda hoje o trem interrompe a rotina da cidade, tal aspecto sera tratado mais a frente.

1.2. . FALAS SOBRE A CIDADE: A escrita e a oralidade de representacoes de
codo-ma

Ainda hoje, a cidade de Codd tem o seu cotidiano animado por uma densa
pluralidade religiosa, e sobressaiu-se nas Ultimas décadas como um importante centro
religioso afro-brasileiro. Neste sentido, a reflexdo em torno deste topico tomo por
objetos de analise discursos académicos produzidos em Universidades do Maranhdo e
relatos orais de codoenses afim de refletir sobre as representacdes da cidade.

Trata-se de textos cujos autores desenvolvem andlises acerca da historicidade
codoense no se refere as praticas do sagrado vivenciadas na cidade. Afinal, ndo s6 a
midia veiculou e veicula “interpretagdes” relativas as cidades tornando-as visiveis e

., .47 . ,qe . ~ .
diziveis.”" Da leitura, andlise e interpretacio dos textos percebi que os autores

entendiam que o modo de tratar o tema de pesquisa conferia ao enredo um sentido

47 ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz de.A inveng¢do do Nordeste e outras artes. Recife:

FIN, Ed. Massangama; Sao Paulo: Ed. Cortez, 1999.



verdadeiro e autorizado porque falavam a partir da universidade. A respeito desta

questdo lembra-nos Foucault que

[...] a verdade ndo existe fora do poder ou sem poder [...]. A verdade é deste
mundo: ela é produzida nele gragas a multiplas sociedades coergdes e nele
produz efeitos regulamentados de poder. Cada sociedade tem seu regime de
verdade, sua ‘politica geral’ de verdade: isto €, os tipos de discurso que ela
acolhe e faz funcionar como verdadeiras **

Os textos utilizados sdo de autores Veroneide Oliveira Pontes e Gleison Thiago
Nunes sdo egressos do Curso de Historia da Universidade Estadual do Maranhao,
campus Caxias®. O tema-problema de investigacdo do primeiro foi - A comunidade
quilombola Santo Antonio dos Preto, a qual ¢ compreendida no imaginario local, por
muitos, como o lugar de preparacdo de inimeros pais de santo de Cod6. O tema-
problema da segunda foi — Os conflitos religiosos existentes entre igrejas catolicas e
Bita do Bardo, em Codo, na década de 1970. Por sua vez, a autora Ildener Almeida
Santos egressa do Curso de Pedagogia, da Universidade Federal do Maranhao, Campus
VII — Codd. O seu tema-problema de pesquisa foram “as manifestagoes culturais e
identidade do povo codoense, a partir da religiosidade de matriz africana™

Veroneide Oliveira Pontes tendo por convic¢do que existe em Codd um cenario
religioso propicio a pesquisa social e historica desenvolveu um estudo procurando
compreender a logica dos conflitos existentes entre praticantes do catolicismo e os de
praticas de matriz africana >'. O recorte temporal constituido entre os anos de 1970 a
1996 refere-se ao periodo em que o Terecé de Codd adquiriu expressividade no cenario
nacional devido a grande quantidade de terreiros existentes no municipio e aos trabalhos

espirituais de Bita do Bardo e Maria Piaui. Em contrapartida, o ano de 1996 marca o
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inicio da reagdo crista (catolica e evangélica sobretudo) contra o culto afro em Codo,
com o objetivo de mudar a representacdao da cidade como “terra da macumba” para a
de “terra do Senhor Jesus”.

Esses conflitos de hierarquizagdo de praticas do sagrado, que estabelecem
diferencas entre a religido e a magia. Na verdade diz respeito a ideologia que consagrou
religides cristds como “religides auténticas” enquanto outras formas de cultuar o
sagrado aparecem como ‘“magia”’, ou seja numa escala hierdrquica inferiorizada,
estigmatizada, por isso mereciam ser banidas, ou modificadas, logo em vez de terra da
macumba, igrejas evangélicas locais passam a fazer campanha por categorizar Codo
como terra do Senhor Jesus.

Para criticarmos esta insustentavel dicotomia: religido x magia, se toma de

empréstimo as consideracdes de Pierre Bourdieu ao tratar desta questao

Uma vez que a religido, e em geral todo sistema simbdlico, estd predisposta a
cumprir uma funcao de associagdo e de dissociacdo, ou melhor, de distingao,
um sistema de praticas e crencas esta fadado a surgir como magia ou como
feitigaria , no sentido de religido inferior, todas as vezes que ocupar uma
posi¢do dominada na estrutura das relagdes de for¢a simbdlica, ou seja, no
sistema das relagdes entre o sistema de praticas e de crengas proprias a uma
formagdo social determinada.Desta maneira, costuma-se designar em geral
como magia tanto uma religido inferior e antiga, logo primitiva, quanto uma
religidio inferior e contemporanea logo profana e profanadora [...]**

Para a autora a visibilidade do Terecd codoense no cenario nacional deve-se

aos dois pais de santo Bita do Bardo e Maria Piaui.

Uma das maiores expressdes do tereco de Codd, despontou a partir de 1936,
com o cognome de Maria Piaui [...] viajou por todo o Brasil, tendo
importantes clientes em todos os meios de atividades como empresarios e
politicos [...] A continuidade da fama de Codd se deu com a fundacdo do
terreiro de Bita do Bardo em 1954. O cognome Bita do Bardo corresponde ao
nome de seu guia espiritual Bardo de Guaré, mas o nome verdadeiro de Bita
do Bardo ¢ Wilson Nonato de Sousa[...]. Sua ‘Tenda Espirita de Umbanda
Rainha Iemanja’, foi fundada em 24 de janeiro de 1954. Sua fama como pai-
de-santo j4 cruzou o continente e Bita é reconhecido até internacionalmente. >

A autora corrobora com outros pesquisadores, como Ferretti, que chama a
religido tradicional da cidade de “tereco”, interessante que apesar de apesar do governo
local atual e os esforgos da cristandade local em colocar a religido catdlica como a

religido “ tradicional”, no que tange a pesquisas de historiadores e antropdlogos o que
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aparece nao ¢ ela, mas o tereco, expressao religiosa africana mais presente nos terreiros

da cidade. Até porque os turistas vao a Codd, ndo atras de catoliscismo, mas do tereco,

mas um dado que nos leva a refletir sobre essas lutas de representagdo que existe na

cidade entre os cristaos e os afro-religiosos. Diante do exposto, analisemos o que Pontes

diz ao respeito:

Em Codo, a cidade do interior do Estado, desenvolveu-se a ‘linha da mata’
ou ‘linha de caboclo’ onde se acredita que as divindades cultuadas nesta linha
nasceram em regides proximas a familia chefiada pela entidade Légua Boji
Bua da Trindade [..]. A religido afro-brasileira tradicional de Codo ¢
denominada Terecd.™.

Nesse sentido ela sublinha que:

O tereco ¢ uma tradicdo religiosa originaria de Codo e que se difundiu pelos
municipios vizinhos. O Tambor de Mina originou-se no Maranhdo com a
Casa das Minas-jejé e a Casa do Nag6, abertas em Sdo Luis [...]. Quanto a
Umbanda constitui um culto de possessdo, onde a comunicagdo entre o
sagrado e o profano se da por meio de transe. O terreiro ¢ a unidade basica
em que se realizam os cultos [...]. esta dividido em dois compartimentos, de
acordo com as forgas que atuam em cada campo: Quimbanda, espiritos que
trabalham para o bem ¢ para o mal; e Umbanda, espiritos que trabalham para
0 bem e para 0 mal. O candomblé ¢ um culto de possessdo, onde as entidades
tem a ver com uma concepgao critica [...]. As origens histéricas do Tereco se
encontram em um periodo pouco determinavel [...] permaneceram na
atualidade, devido a continuagdo de seus rituais nos terreiros e saldes do
municipio [...]"°

Logo, para a autora, a “fama de Codd”, tem a ver com Maria Piaui e Bita do

Bardo; pois, a partir deles a cidade passou a ser conhecida e divulgada como referéncia

de préticas afro-religiosos uma vez que Maria Piaui tinha “clientes, como empresarios e

politicos”, e que Bita do Bardo ¢ “reconhecido internacionalmente”.

[...] Os terreiros de Codd somente se tornaram maiores e mais conhecidos
depois de 1950, pois antes quase ndo se encontra referéncia a eles. Tendo em
vista que até 1950 foram realizados varios trabalhos de pesquisa sobre
curandeirismo no Maranh3o e nestes ndo constam nenhuma citagdo aos
famosos curandeiros de Cod6™.

Algumas consideragdes podem ser feitas no que concerne a esta proposicao,

ao afirmar que “os ferreiros de Codo tornaram maiores e conhecidos depois de 19507,
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pode-se questionar, serd que esta analise da autora tem a ver com a inauguracdo da
Tenda do Bita do Bardo em 19547, j4 que como a abertura desta, ha uma maior
propagacao das praticas afro-religiosas na cidade. Outra consideragdo que ¢ relevante
que se faca, ¢ que a autora ao constatar que nao havia “citacdo dos famosos curandeiros
da cidade até¢ 1950” demonstra uma certa inquietude, j4 que eram famosos, deveriam
haver cita¢des deles em pesquisa e na midia, assim, ¢ o dado da referéncia de 1950 ¢é
bastante significativo para a andlise da emergéncia das representagdes de Codd como
“terra da macumba”, pos-divulgacdo dos trabalhos de Bita do Bardo, local e

nacionalmente.

[...] Bita do Bardo tornou-se figura folclorica em Codo, portador de um
carisma que lhe ¢ inerente, sua influéncia social e politica na cidade sdo
marcantes. Por outro lado, Bita do Barfo também ¢ visto como uma figura
que impde temor e medo as pessoas, sendo considerado o proprio
representante de Sata’’.

Ao explorar os conflitos entre terecozistas e catdlicos e evangélicos, Pontes
fala de passeatas que por vezes eram os evangélicos fizeram para combater a saide de
Bita de sua Tenda em tempos de festejos, relata de encontro do pai de santo com fies da
Igreja Universal e Assembléia de Deus, onde havia xingamentos e acusagdes, Bita era
chamado de representante de sata.

Sobre resisténcia a autora fala da atitude de Bita do Bardo e seus filhos de
santo ndo pararem durante sua caminhada pela cidade nos dias de festejos € mesmo com
as acusacdes, xingamentos, e tentativas inimeras de impedi-lo de circular pelas ruas e
avenidas da cidade com seus acompanhantes, em procissdo eles continuavam e isso até
hoje acontece, ndo hd um so6 festejo em Agosto, onde ao menos dois dias dos oito do
festejo da Tenda Espirita de Umbanda Rainha Iemanja, que Bita do Bardao nao saia pelas
ruas em procissdo, com velas, carros de som, soltando folguete, com imagens de gesso
de santos e orixas.

No que tange a associac¢ao da cidade Codd como terra da macumba, Pontes
explica :

No inicio da década de 1970, o governo do Maranhao adotou um projeto de
revigoramento do Estado e passou a promover a cultura e o folclore a fim de
expandir o turismo no Maranhdo [...]. Tendo em vista que Codo possuia um
grande numero de terreiros e gongds, a cidade passou a ser chamada de
‘terra da macumba’, principalmente, por causa da projecdo nacional de dois
de seus pais-de-santo: Bita do Bardo e Maria Piaui. Desde entdo, o municipio
tornou-se centro de referéncia aos que buscam ajuda espiritual para resolver
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todo tipo de problema [...]. Em Codd, a palavra macumba ¢ utilizada para
designar toda e qualquer pratica religiosa afro-brasileira [...]. Por conseguinte
as palavras, Terec6, Umbanda e Macumba sdo usadas como sinénimo em
Codo, para designar a tradigdo religiosa do municipio™®
Duas consideragdes precisam ser feitas a respeito desse trecho da
monografia de Pontes - a primeira ¢ que a autora data o inicio da categorizagdo de Codo
como “terra da macumba”, a partir do inicio da década de 1970 em consequéncia de
acoes do Estado para a valorizagdo folcldrica e turistica da cidade, por tal representacao.
A segunda diz respeito as formas como sdo usadas as categorias localmente, ou seja,
segundo ela, “macumba”, adquire sindnimos, o que simplifica essas praticas afro-
religiosas, visto que umbanda, tereco, todas em sua especificidade, ao homogeneizar
sob o signo da “macumba, descaracteriza-as e afirma estigmas sobre elas.
Por isso, ao se divulgar Codé como terra da macumba, ndo sé sobressai o
carater pejorativo da representacdo, como se observa a falta de conhecimento sobre
varias praticas que existem nos terreiros locais. Pontes sobre a representagao de terra da

macumba ainda acrescenta:

[...] ndo € de estranhar que a apresentacdo de Codo como ‘terra da macumba’
tenha forte influéncia sobre o imaginario desta cidade, haja visto que ¢
através do imaginario que uma coletividade constroéi sua identidade, elabora
representacdes de si, 0 medo do feitico passa a aparecer nos discursos de
catdlicos e protestantes interferindo na conduta destes individuos por viverem
na ‘capital da magia negra™.

Dessa maneira, a constru¢do de Codo como terra do “feitico” ¢ da
“macumba” ndo foi aleatoria, a documentagdo pesquisada mostra que estd associada a
um conflito de concepgdes. Os cristdos passaram a combater tal expressao da cidade, o
que de alguma forma, acabou dando mais énfase aquilo que se contrapunha. Da anélise
de Pontes , percebemos que a construgao de Codd como “terra da macumba” , ou seja,
essa maneira de qualificar a cidade por meio de um estigma, que nao escolheu outra
forma de expressdo, visto que ndo € conhecida como “ terra do terecd” ou “terra da
umbanda”, ou algo neste sentido, mas “macumba”, isso demonstra que ¢ uma maneira

de deslegitimar as praticas afro-brasileiras , além disso, chamar Cod6 de terra da
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macumba, advém do discurso midiatico que de tao propalado, passou a ganhar o tom de
verdade.

Entendendo verdade como uma forma de expressdo de poder, assim,
embasada em Bourdieu entendo que discursos sejam eles da midia, académicos ou
outros, tornam-se verdadeiros de acordo com o poder da sua propagacdo e aceitagao

enquanto tal, pois:

O que faz o poder das palavras e das palavras de ordem, poder de manter a
ordem ou de a subverter, é a crenca na legitimidade das palavras e daquele
que as pronuncia, crenga cuja produgdo ndo é a competéncia das palavras. O
poder simbdlico [...] ¢ uma forma transformadora, quer dizer, irreconhecivel,
transfigurada e legitimada®. (p.15).

Portanto, depreende-se da escrita de Pontes, que os catdlicos e protestantes
ao verem o discurso de “terra da macumba” se propagar, viram que este acabaria se
transformando em legitimo, verdadeiro. Mas, considerando que essa “identidade” ndo
os representava, parte deles procurou reprimi-la gerando inimeros conflitos com pais-
de-santo locais, sobretudo, o Bita do Bardo, por isso, na mesma medida que
desqualificavam as suas praticas idealizaram um novo rétulo a Codd — “terra de Jesus
Cristo” — ou seja, o esforco empreendido pela cristandade local, mostra que a
construgdo desses epitetos € na verdade uma demonstragdo da vitoria simbolica do
“terra da macumba”, visto que nao haveria necessidade de se criar toda uma estrutura de
combate se o caso combatido ndo tivesse tanta for¢a e poder.

Interessante que Pontes ao analisar conflitos existentes, ou melhor, as
formas de representacdo, enfatizou que em 1990 isso ja ocorria. Hoje, isso ndo mudou
completamente, a ndo ser na forma como ocorre, exemplo disso € a a¢ao do atual
prefeito, que é catdlico, em tentar mudar o “rétulo da cidade”, buscou fazer o mesmo,
ao colocar no portal de entrada da cidade: “ Codo , cidade de Deus” e passar a usar esse
slogan em todas as suas obras, seu ato é tio violento®' quanto aqueles empreendidos pela
cristandade em 1990.

Verifica-se que essa luta permanece, a representagdo terra da macumba, ndo

¢ unanime, e ainda gera conflitos locais, apesar de que na atualidade esses conflitos ndo
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aparecem mais em forma de confronto aberto, declarado ( como aconteceu em passeatas
e protesto em 1990), ao se divulgar o slogan, demarcando a representacdo que a cidade
deve ter, verifica-se que lutas por fazer discursos verdadeiros, legitimos e com o intuito
de dar conta da identidade de todo um povo, ainda existem, e desta vez com apoio do
poder politico local.

Por sua vez, Tiago Nunes®’, reforca a tese que Codd como/é “ferra dos

encantados, da macumba, da feiti¢aria” porque,

A cidade de Codo foi um municipio que muito assimilou a influéncia dos
africanos, principalmente no campo das crengas. A cidade ¢ conhecida por
um vigoroso desenvolvimento de elementos sincréticos religiosos de natureza
afro. Conhecida tanto no passado como no presente pela realizagdo de
“ Trabalhos de Magia o que lhe rendeu a fama de Terra da Encantaria” .

Para Nunes, o Terecé ¢ parte essencial das religides de matriz afrincana,
que predominam na cidade de Codd. A sua pesquisa parte do pressuposto que a cidade
recebeu muitos “africanos e suas influéncias religiosas”. Por isso ele articula a
comunidade Santo Antonio dos Pretos ( area quilombola de Codo) com as religides de
matriz africana que se expressam nos terreiros de Codo.

O ambiente citadino estd impregnado de sensibilidades e representacdes,
pois, Nunes®, Pontes® ¢ tantos outros pesquisadores tém feito de seus escritos acerca
da cidade lugares de memorias porque fazem dela mais do que um objeto de
investigacdo em seu aspecto material e econdmico, mas sobretudo simbdlico. Isto
porque conforme Pesavento

[...]a cidade foi desde cedo, reduto de uma nova sensibilidade. Ser citadino,
postar um ethos urbano, pertencer a uma cidade implicou formas, sempre
renovadas ao longo do tempo, de representar essa cidade, fosse pela palavra,
escrita ou falada fosse pelas imagens [...], no todo ou na parte, fosse ainda
pelas praticas cotidianas, pelos rituais e pelos codigos de civilidade presentes
naqueles que a habitam. As cidades reais, concretas, visuais, tacteis,
consumidas e usadas no dia-a-dia, correspondem outras tantas cidades

62 NUNES, Gleydson Thiago. Religiosidade Afro-brasileira na cidade de Codé: O tereco e a
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imagindarias, a mostrar que o urbano ¢ bem a obra maxima do homem, obra
esta que ele ndo cessa de reconstruir, pelo pensamento e pela agdo, criando
outras tantas cidades, no pensamento e na agdo, ao longo dos séculos.*
Nesse sentido, Codo ¢, também, uma cidade imaginada e categorizada, a
respeito disso, volto ao texto de Nunes e passo a refletir sobre como ele entende a

cidade de Codo como esse lugar que possui tantas outras cidades dentro de si, cidades

simbolicas que se entrelagam nesta cidade real:

E nesse contexto cultura afro-religioso que a cidade de Codo [..] ¢
conhecida, nos meios populares ¢ académicos, por sua forte influéncia
cultural religiosa de populagdes negra em seu territorio. Com a classificagio
de ‘Terra de Macumbeiros’ pelo senso comum- taxagdo preconcebida- acaba
por cair em um preconceito pejorativo ¢ perdendo o seu verdadeiro valor
cultural, ou seja, ser uma cidade onde as praticas religiosas de natureza
africana sdo bastante intensas, instigando alguns estudiosos a desenvolver
pesquisa sobre essa manifestacdo religiosa. A partir dos anos 90, essa suposta
fama da cidade voltada para uma religido de matriz africana, denominada
Terecod, ganhou uma maior visibilidade, principalmente nos meios de
comunicagdo de massa.®’

Nunes ao referir-se a Codd como “terra da macumba” salienta que se trata
de um estigma, e este ¢ negativo, assim como fez Ferretti, que chegou a chamar a
categorizacdo de Codd como terra da macumba como “uma forma de categorizagdo de
acusagdo, preconceituosa”, visto que a classificagcdo de “terra dos macumbeiros” nao
s0 admite uma simplificagdo das varias expressoes afro-religiosas existente na cidade-
como ja dito -, como € uma maneira preconceituosa de visibilizar os citadinos. Além
disso, Essa “fama” oriunda desse que vem do estigma comegou a ser foco de aten¢do da
midia a partir de 1993,, a qual passou a se apropriar deste e divulga-lo.

Assim como me atentei na monografia de Pontes para as datas também o fez
na analise do texto de Nunes, ela citou a data de 1950 como “come¢o da divulga¢do da
cidade”- ele d4 um enfoque a década de 1990 - o terecd tive uma maior visibilidade,
diante dessas datacdes feitas com énfase nas duas pesquisas, fago a seguinte pergunta
pode-se pensar que essa data pode ter uma relacdo com o fato do Bita do Bardo ter
recebido a Comenda da Republica em 1998 e ter sido exibido em 1994 o documentario

narrado por Marilia Gabriela categorizando Codo, como “capital da magia negra”? Sera
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que o fato do pesquisador ter levado em consideragdao a referida data tem a ver com
esses dois episodios? Prefiro entender que sim, e por isso também a minha dissertacao
tem como recorte temporal exatamente essas duas datagdes.

Para compreender o que esta acontecendo em termos de politica no Maranhao
nesse periodo, lango mio de estudos de Wagner Cabral da Costa®®, o qual discute que, a
inser¢do de José Sarney na politica regional se deu, num primeiro momento, a partir do
grupo do senador Victorino Freire, chefe oligarquico do Maranhdo por cerca de vinte
anos (1946/1965). Jovem bacharel e intelectual, José Sarney pertenceu a chamada
“Geragao de 19457, que renovou e vitalizou o ambiente cultural maranhense no pds
guerra. Como muitos de seus pares, a militdncia cultural cedo se transformou em
militancia politico-partidaria. Essa “gera¢do modernista de 1945 “foi formada, entre
outros, por Nascimento Moraes Filho, Lago Burnett, Ferreira .Gullar, Bandeira Tribuzi,
José Sarney, Domingos Vieira Filho™®’.

Costa’® enfatiza que a carreira politica de José Sarney foi construida na
oposic¢do, quando se filiou a UDN, partido integrante das “Oposi¢des Coligadas”, unido
interpartiddria que reunia um amplo leque de grupos e partidos descontentes com o
mandonismo vitorinista, configurando uma oposic¢ao oligarquica. No final dos anos de
1950 e inicio de 1960 Sarney organizou alguns movimentos de oposi¢do a Victorino
Freire.

Na politica maranhense, o destaque de José¢ Sarney se deu pela vitoria da
oposic¢ao nas elei¢des para governador em 1965. Sobre a relagdo da geragdo de 1945 e o
discurso de “¢ preciso modernizar o Maranhdo”, Costa’' analisou a emergéncia de
Sarney ao governo do Estado com uma imagem de homem moderno, capaz de assim,

modernizar o Maranhéo:

Assim, podemos afirmar que, dialeticamente, o projeto do Maranhdo Novo
de Sarney foi possibilitado pelo retrocesso politico a nivel nacional (o
‘atraso’ da ditadura militar). A articulagdo com o centro politico nacional foi
essencial para a ascensdo da nova lideranga regional. Iniciava-se a escalada
de José Sarney ao comando da politica estadual, pautado em seu projeto de
modernidade para o Maranhdo. A constru¢do discursiva em torno de um
‘Maranhdo Novo’ estabelece de imediato uma diferenciagdo: em contraponto
ao Maranhdo ‘atrasado’ e ‘arcaico’ representado pela oligarquia vitorinista, a
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parcela da ‘geracdo modernista de 45° que ascende ao poder regional se auto-
identifica como portadora de um projeto modernizante

Pode-se entdo, pautada nesta proposi¢ao de Costa, inferir que o “novo”, desta
forma, se constitui na marca distintiva autoatribuida desse projeto politico, ocupando
um lugar central em seu discurso, como pode ser observado na seguinte passagem:

[...] nada temos a continuar, tudo temos a inovar, em nosso Estado ...
estamos sepultando um passado embrutecido pela auséncia, pelas caréncias
de toda a ordem. Um passado em que as instituicdes foram empobrecidas e
deformadas, quando ndo corrompidas ou viciadas. Um passado que nos
encheu de vergonha, de pobreza e de mistificacdo; um passado que, por tudo
isso, deve ser sepultado para sempre73

Pode-se entdo questionar, ¢ a politica de valorizagdo cultural também ¢
contemplada com esse “Maranhdo Novo™?, Sim! Em Sao Luis com a valorizacdo dos
bumba-bois, em Codo a politica de incentivo ao turismo se da por meio dos festejos
religiosos, visto que pessoas de varios lugares visitam Codo por conta desses festejos,
Bita do Barao em depoimento deu indicios que quando abriu seu terreiro na cidade em
1954 o fez por ja ndo haver mais “ tanta perseguicao” e na verdade uma politica de
valorizacao dos festejos dos povos de terreiros.

O discurso de posse de Sarney, como assinala Costa, ¢ um ritual de celebracao e
representacdo da morte (da politica de Victorino), interpretada como “atraso” e uma
“vida nova”, através das agdes do novo governador e de “um novo tempo para o
Maranhao”. Depois de subir ao governo nacional enquanto presidente, pds ditadura
militar e morte de Tancredo Neves, a promulgacdo da Constituicdo de 1988 assinala
também ‘“uma nova ordem”, “um novo tempo”, de liberdades religiosas, incentivo a
tolerancia e liberdade de expressao.

Em 1988 ao consagrar Bita do Bardo como Comendador da Republica por meio
de Comenda, Jos¢ Sarney mais uma vez, faz uso do seu discurso de “homem moderno”
e incentivador cultural, além de aparecer na midia local e regional- principalmente TV
Mirante, emissora sua que ¢ afiliada rede globo no Maranhao- como politico que ndo

tem preconceitos, que apoia as expressoes locais de “cultura”.

7 Costa Op cit p.10

7 discurso de posse de José Sarney apud Costa, op cit.



“Cultura” porque, em nivel de politicas afirmativas, os trabalhos de Bita do
Bardo sao interpretados como parte da “cultura codoense”, e a presenga de politicos
(locais e regionais) em seus festejos se ddo no sentido de valorizar essa cultura e
reconhecer a religido de matriz africana como parte integrante do povo codoense,
portanto digna de valorizagdo, e de politicas publicas, como a divulgacao na midia local
e regional incentivando o turismo a cidade por conta desses eventos.

Voltando a Nunes, observei que hd uma militancia no pesquisador em contrapor
essas categorizagdes pejorativas em torno da cidade e dos citadinos. No seu texto, o
pesquisador acaba produzindo um discurso “valorizacdo cultural da religido tradicional
de Codo”, que ele diz- como Pontes’” e Ferretti”"- ser o tereco.

Ele busca a partir do seu lugar social, combater o preconceito que se estabelece
na taxacdo de “terra da macumba”, a medida que passa a escrever sobre a comunidade
Santo Antonio do Pretos, que atesta ser “ local de preparacdo dos pais e maes de santos
de Cod6”, colocando-a como lugar onde os “ grandes nomes do terecd saem” ele atesta
positivando, que de fato Cod6 ¢ terra da macumba, e tem inclusive a origem de seus
“famosos macumbeiros” na referida comunidade.

Ele constroi uma escrita valorativa da referida Comunidade, e positiva os
estigmas substituindo terra da macumba por “lugar de bons e famosos feiticeiros”,
apontando principalmente para Bita do Bardo. Neste sentido, discutir a “melhor
maneira” de caracterizar a cidade e buscar fazer o seu discurso funcionar com o mais
verdadeiro ¢ o sentido que Nunes, assim como Pontes, Ferretti, advindos da
Universidade buscam, ou seja, eles buscam por meio de suas escritas aquilo que

Nietzsche °chamou de “vontade de verdade e Foucault acrescentou:

[...] a © verdade’ é centrada na forma do discurso cientifico e nas instituicdes
que o produzem; estd submetida a uma constante incitacdo econdmica e
politica [...]; é objeto, de varias formas, de uma imensa difusdo e de um
imenso consumo (circula nos aparelhos de educagdo ou de informagio, cuja
extensdo no corpo social ¢ relativamente grandes aparelhos politicos ou

[ Pontes, op cit.

» Ferretti, op cit

7 NIETZCHE, Fridrich. Da utilidade e das desvantagens da Historia para a vida. In: Obras
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econdmicos ( universidades, exército, escritura, meios de comunicagio)
77
p-13).

Nunes, bem como outros pesquisadores locais que ao se debrugcaram sobre
Codo e seus estigmas, acabam formando um grupo de intelectuais que passam a ter seus
discursos consumidos como verdadeiros, por ter sido feito dentro das instituicdes
cientificas, que no Ocidente tais instituigdes foram tomadas como lugar de contrug¢ao de
verdades por se pautarem nos paradigmas das ciéncias e da razao, ou seja, no paradigma
iluminista.

Ora, se a midia, toma para si o valor de propagar a verdade, por ter seu
alcance maior, e chegando em todos os niveis sociais, a ciéncia seguindo um lado
diferente também o faz, visto que o alcance dela ndo ¢ tdo grande quanto a midia, e para
alguns isso ¢ uma vantagem, até se vangloriam por isso, como se verifica na obra de
Certeau’® sobre a sociedade dos intelectuais, os “pares” ¢ o contrato social do que se
entende por “obra de valor”, ¢ justamente essa mesma vontade de verdade, como ja
escreveu Nietzsche, ¢ pegada para si por estar dentro de um corpus onde o saber-poder ¢
dito legitimo por ndo vim do senso comum, mas do intelecto e da pesquisa.

Dito isto, voltando ao texto do citadino pesquisador Nunes, no capitulo
especifico sobre a Comunidade de Santo Antonio dos Pretos, o autor € emblematico ao
intitular de “ Santo Anténio dos Pretos: onde tudo comegou”, nesta parte do seu texto
¢ onde ele faz a critica a rotulagdo de Codd como terra da macumba, e passa a mostrar
como ele a interpreta, colocar a Comunidade como o lugar “onde tudo comecou™ ¢
atestar que as expressoes religiosas de matriz africana que estdo presentes em Codo tem

um comego, e ele segundo o autor, ¢ Santo Antonio do Pretos

[...] o Tereco, como manifestacdo religiosa afro-descendente, teve inicio na
comunidade [...] o Terecd foi fundado naquela localidade, pois ndo s6 os
ensinamentos sobre os rituais do Terec6 eram passados por seus
antepassados, mas também a sua historia [...] Dentre essas pessoas que
faziam parte da comunidade de Santo Anténio e que levaram o terecO para
zona urbana do municipio, destacam-se duas personagens. A primeira é
Antonia Olinda de Almeida, mais conhecida em vida, como ‘ Mie
Antoninha’ [...] a segunda personalidade que fazia parte da comunidade de

7 FOUCAULT, Michel. A Ordem do Discurso. Aula inaugural no College de France.
Pronunciada em 2 de dezembro de 1970. Tradug¢do de Laura Fraga de Almeida Sampaio. Sdo Paulo:
Loyola: 1996.

7 Certau, op cit.



Santo Antonio dos Pretos e que figurou como um agente responsavel, [...] de
levar o terecd para o setor urbano da cidade foi o proprio Wilson Nonato de
Souza ( Bita do Bardo) [...] o maior icone representativo do Tereco na cidade
de Codo também fez parte da historia da comunidade [..1°

Pela citagdo depreende-se que o autor consagra a referida comunidade como o
bergo do tereco que ¢ tdo expressivo no meio urbano de Codo, ao citar “mae Antoninha”
e Bita do Bardao, demonstra que pais de santos que sao conhecidos localmente e
possuem muitos filhos de santos, Ja que Bita do Bardo mais de 500, segundo o que
declarou em entrevista e Antoninha quando viva possuia muitos também, que acabaram
seguindo sua sobrinha Maria dos Santos, que deu continuidade a vida do terreiro. Isso
mostra que ao falar em expressdes religiosas de matriz africana em Codd € preciso se
remeter primeiro a Santo Antonio dos Pretos.

Por sua vez, Santos, em seu estudo monografico a respeito do “culto as
divindades africanas”, representa Codd como “terra da macumba” e defende a tese que

os conflitos religiosos que ja existiram na cidade por conta disso, pois,

[...] fatos t€m contribuido para aumentar a fama que a cidade tem de ‘terra da
macumba’, ‘terra do catimbd’, e agora ‘capital da magia negra’. Essa fama
tem adquirido dimensdo tdo grande que as vezes chega a gerar conflitos [...]
Em Codo, hoje, a intolerancia a diversidade cultural tem gerado conflitos
entre os adeptos dos terreiros de macumba e aqueles que gostariam de
eliminar essas praticas religiosas da cidade. ®

A partir desta autora, se nota que a cidade de Cod6 ¢ um “mercado de bens
simbolicos” ou “bens de salva¢do”, permeado por conflitos entre os seus protagonistas.
A este respeito, embora tratando de outro contexto histérico, Bourdieu chama-nos

atenc¢do para o seguinte:

Pelo fato de que a oposicdo das instdncias religiosas, instituicdes ou
individuos, na estrutura da distribui¢do do capital religioso determina todas
suas estratégias, a luta pelo monopdlio do exercicio legitimo do poder
religioso sobre os leigos e da gestdo dos bens de salvagdo organiza-se
necessariamente em torno da oposicdo entre (I) a Igreja e o profeta e sua seita
(IT). Na medida em que consegue impor o reconhecimento de seu monopdlio
[...] e também porque pretende perpetuar-se, a Igreja tende a impedir de
maneira mais ou menos rigorosa a entrada no mercado de novas empresas de
salvagdo [...]"

» Nunes, op cit. p.49-51
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Ortiz, ao tratar da relagdo entre a Umbanda e a religido catdlica no contexto

de mercado de bens simbolicos brasileiro sublinhou,

Para compreendermos melhor, a passagem da inaceitagdo a aceitagdo social
da religido, nada mais esclarecedor do que comparar a Umbanda a religido
catolica [...] correspondéncia estreita existe entre economia de mercado e
economia religiosa [...] Na medida em que a religido umbandista tende a
integrar num processo de competi¢do com as outras instancias religiosas. A
legitimidade se caracteriza assim pela dominagdo de uma parte do mercado
religioso. ¥

Nesse sentido, pais-de-santo, como Bita do Bardo tendo os seus adeptos
busca se colocar como legitimo a partir dos seus saberes e fazeres, ¢ os da religiosidade
cristd, também, por sua vez, procedendo com o mesmo propdsito tecem uma
interminavel disputa por espacgo e por legitima¢do no contexto da vivencia do sagrado
na cidade de Codd, porque os articuladores das religides cristds ndo querem perder
adeptos e nem representacdo enquanto os afro-religiosos, em Codo, tem ganhado espago

e projecao nacional. Nao obstante, Santos ressalta que ndo existe s6 conflitos, mas ha

quem admire e cultue essas praticas religiosas de matriz africana:

Mas felizmente, nesta histdria, ndo se registra somente a intolerancia. Existe
também na cidade, um grande numero de pessoas que prestigiam as
festividades umbandistas: divertindo-se nos terreiros de macumba, admirando
a exuberancia dos cultos [...], as peculiaridades dos rituais de cada santo e
orixa: caboclos[...] pombas giras, Sdo Jorge, Santa Barbara [...]. O estudo tem
o proposito de nos alertarmos para o fato de que a religido afro-brasileira na
cidade é um elemento que estd presente em nosso meio, na nossa vizinhanga,
dentro das escolas [...] alguns estudantes tem pai e /ou made, tias, avds que
sdo médiuns [...] muitas vezes, esse fato gera preconceito e intolerancia pelo
constrangimento por ser filho de macumbeiro, por ter que ‘bater cabaga’
dentro dos saldes de macumbas.*

Em vista disso, o proposito de Santos ¢ também mostrar como tal
constatacdo faz parte da identidade do povo codoense, a despeito do preconceito que
existe, mas que deve ser superado, uma vez que nao ¢ algo alheio a cidade, mas inerente
a ela, segundo depreende-se de seu argumento, pois muitos codoenses convivem com

elementos dessa religiosidade sem mesmo “se dar conta”. No entanto, vale questionar se

82 ORTIZ, Renato, 1947. A Morte Branca do Feiticeiro Negro: umbanda e sociedade
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esse “elemento religido” de fato estd presente em todo cotidiano local. Conforme a

autora, questao:

Falar de macumba em Codo6 é falar de contradigdes: muitos codoenses,
ocupados com os afazeres do cotidiano ou habituados a conviver com crengas
e costumes locais, ndo se ddo conta da durea de misticismo que envolve a
cidade; outros chegam a contestar as praticas dos rituais umbandistas, ndo
aceitando a repercussdo que a cidade tem em relacdo a macumba e ha até os
que gostariam de eliminar essas praticas da religiosidade da cidade. Embora
muitos moradores se declarem avessos as praticas de macumba e as crendices
populares, uma vez ou outra, recorrem aos trabalhos de benzedeiras para
afastarem mal olhado, para rezarem contra quebranto em criangas, aos rituais
de cura; sempre se encontra alguém que carregue um patud, que tenha uma
oragdo de protecdo, ha os adeptos de simpatias, da espada de Sdo Jorge na
entrada da casa para afastar olho gordo. Inclusive, se ndo todos, mas quase
todos os moradores de Codd conhecem relatos de experiéncia com ‘trabalhos
de magia’: ¢ a namorada que deseja casar-se, ¢ a visita de politicos aos
terreiros de macumba [..]*

Da leitura e analise destas consideracdes infere-se que o argumento de
Santos nos traz a noc¢do segundo a qual inexiste em Coddé um consenso entre 0s seus
moradores quanto a melhor pratica religiosa, sua interpretagdo mostra sincretismo de
praticas religiosas.

Santos aponta ainda para homogeneizagdo do termo macumba, que parece
reduzir a variedade de praticas religiosas a apenas uma delas. Ao escrever que em Codo
ha os apelos ‘“as benzedeiras nos rituais de cura”, se verifica a pajelanga, continua a
escrita falando em “espada de Sdo Jorge”, ela elenca elementos do catolicismo, da
umbanda, de praticas afro-indigenas, ou seja sdo formas diferentes de expressodes
religiosas, que ao se colocar tudo como “macumba”, se perde a especificidade de cada
uma delas e portanto sua riqueza cultural.

Outro dado que prendeu aten¢do na escrita de Santos, foi quando ela expos
que as pessoas de Codd convivem com as “crengas e costumes locais” que ndo se dao
conta da “4urea do misticismo que envolve a cidade”. Nesse ponto, a pesquisadora
legitima na sua escrita que a cidade tem um misticismo intrinseco, tanto €, segundo seu
argumento, que os citadinos nio enxergam nada de diferente, anormal. E como se fosse
parte da vida deles, tao natural que no seu cotidiano ndo faz diferenga.

Questiono a partir dessa proposicao, essas crengas e costumes sao de fato

naturais?

8 Santos, Op. cit. p. 44-45



Entendé-las assim, seria interpretar a religido e/ ou praticas, ndo como uma
construcdo simbdlica, mas como algo que possui uma esséncia natural.
E exatamente por partir de materiais como esses, que esta dissertacdo se
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apresenta como um “terceiro o lugar”

, ou seja, saindo dessa dicotomia: ¢ ou nao ¢
terra da macumba, a terceira via de analise ¢ refletir sobre essas construgdes sociais que
se cristalizaram a ponto de aparecerem, como foi o caso da monografia de Santos, como
“naturais”, parte do cotidiano, ou como nas monografias de Nunes e Pontes, como
ponto de conflito.
A partir dos saberes destes trés pesquisadores, escritos dentro de uma instituigao
que emana poder ( segundo Foucault e Certeau), consegui obter dados que apontam para
algumas problemadticas, sdo eles: a relacdo dos trabalhos de alguns pais de santo na
propagacgdo de Codd como terra da macumba; algumas datas como demarcadoras dos
comecas dessa representacdo; alguns estigmas dirigidos a alguns pais de santo,
principalmente Bita do Bardo. Portanto, os outros capitulos sao esforgos para se discutir
essas problematicas.
Posto isto, destaco que em dezembro de 2014 fiz umas entrevistas com
codoenses para saber a opinido delas sobre o tema: Cod6 e a macumba, Cod6 e Bita do
Bardo, fiz de maneira semi-estruturada a partir de um questionario previamente
formulado, que a medida que eu ouvindo os depoimentos fui aumentado as perguntas.
As perguntas principais foram:
I- O que vocé acha da associacdo de Cod6 a macumba, e ser conhecida como
“terra da macumba”?

2- Qual relagdo vocé acha que tem da maneira como Codd ficou conhecida e
Bita do Barao?

3- Em que medida essa representacao da cidade lhe afeta?

4- O que vocé acha que tem a ver a representacdo de Codd como “terra da
macumba” e a construcao do portal da cidade com a frase “ Codo cidade de
Deus?

5- O que ¢ macumba para vocé?

6- Conhece Bita ou algum pai ou mae de santo?

7- O que sabe sobre terreiros e festejos?

85 BHABHA, Homi K. O local da cultura. Belo Horizonte: Editora da UFMG, 1998



8- Vocé acha que a midia influenciou na propagacao da “fama” de Cod6é como

lugar de macumba?

9- De onde vocé acha que veio essa “fama” ?

Como gostaria de saber as “falas” de codoenses sobre a tematica da dissertacao
tive a colaboracao de quatro pessoas, elas fizeram relatos orais sobre tais perguntas,
foram elas: Jane Maria de Sousa, 27 anos, codoense que atualmente mora em Manaus,
universitaria do curso de Ciéncias Humanas, catdlica; Toméazia Neta, 35 anos, codoense,
concursada pela Prefeitura Municipal de Codo, prestando servigos no Tribunal de
Justica, recém convertida ao protestantismo, frequenta a Igreja Batista; Carolina Kelly
Alves Cortez, 27 anos codoense, protestante ha 17 anos, trabalha no escritorio de
Contabilidade, frequenta a Igreja Adventista do Sétimo Dia; Mayanne Cutrim Sousa, 27
anos, codoense, policial, universitaria do curso de Ciéncias Humanas, se identificou
como cristd, mas ndo segue nenhuma denominacao religiosa.

Coloquei a atuacdo profissional das colaboradoras da pesquisa porque o lugar
social delas mostra bem como elas entenderam as questdes e como a partir dele elas
responderam, comecemos por Jane Sousa.

Jane estuda na UFMA de Cod6 ciéncias humanas e muitas de suas respostas
demonstravam uma preocupac¢do com conceitos, em argumentar como cientista e nao
apenas como catolica e citadina, vejamos o que ela respondeu sobre a associagdo da

macumba e a cidade de Codo:

Codo ¢ conhecida como terra da macumba mais pela popularidade de Bita do
Bardo, ndo vejo isso como algo positivo, porque em Codd ndo tem so
umbanda, existem outras religides, ¢ a maioria da populagdo é evangélica ou
catélica, acredito que até os umbandistas sejam a minoria.[...]Essa fama de
Bita do Barao vem dele ter adquirido nos trabalhos feitos na cidade e fora
dela, tanto que ele ¢ muito mais conhecido fora de Codo, até fora do pais do
que na propria cidade que ele habita. Isso ndo me afeta até porque a umbanda
faz pare da nossa cultura, cultura da cidade.®

Ela considera que essa associagdo esta diretamente relacionada a Bita do Barao,
e apesar de negar que a maioria da populagdo seja umbandista, considera que esta
religido faca “parte da cultura da cidade”, e que por conta dela a cidade passou a ser

conhecida, mas sobre o termo “macumba” ela acrescentou

Para mim, o termo macumba ele ¢ amplamente utilizado como um termo
pejorativo para se referir as praticas religiosas de matriz africana[...] dai vem

86 Relato oral de Jane Maria Sousa, em 20 de dezembro de 2014.



0o nome macumba, para mim ¢ de origem africana para definir em
determinado instrumento musical.*’

Jane pontuou que a cidade tem de heranga cultural a “umbanda”, mas a
macumba ela a considera como um tipo de “instrumento”, ndo obstante mostrar que esse
conceito ndo ¢ o que ficou conhecido, j4 que ¢ “amplamente usada de maneira

pejorativa”. Sobre o caso do Portal da cidade ela respondeu:

Sobre o Portal da cidade, aquilo foi feito para tirar da cidade o titulo de
cidade da macumba, o que honestamente achei desnecessario, a cidade se fez
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conhecida por isso, entdo ha de se valorizar o que € caracteristico.

Jane além de confirmar que a inteng@o de se criar o Portal com a frase: cidade de

Deus, foi por tentar rebater a denominacdo de terra da macumba, e para ela isso foi

“desnecessario” pelo depoimento d4 para perceber que ela também ndo gostou porque

foi uma imposi¢do que acabou negando o que “caracteristico” da cidade, ou seja, como
Codo ficou conhecida. Sobre pais de santos e festejos, ela respondeu:

Nao conheco pais de santos de Codo, e sobre os terreiros de umbanda de

Cod¢ eles s@o locais destinados aos individuos desta religido para praticar

esses ritos sagrados de adoragdo, e convivéncia espiritual e ideologica de suas

crengas, ¢ ja os festejos sdo para datas comemorativas, eventos importantes

para religido, tipo no Bita do Barfo ele sempre realiza o aniversario do Sete
Flechas, assim o povo diz ne.

Jane apesar de ndo conhecer pais de santos nem seus terreiros, demonstra que
tem conhecimento sobre o que se comemora nos festejos, talvez pelo seu lugar social de
cientista humana, visto que fala de “ideologia” de ser lugar de “convivéncia espiritual”.

Ja sobre a fama da cidade e Bita do Bardo ela relatou:

Essa fama surgiu acho que pelo numero de terreiros e as praticas religiosas
cultuadas neles , mas certamente a midia contribuiu para dar notoriedade a
cidade, promovendo essa carateristica religiosa e utiliza isso como atrativo
turistico, e assim eles ddo identidade ao municipio de Codo.¥

Jane ndo s6 demonstrou que a midia deu “notoriedade” aos terreiros e os cultos

neles existente, como acrescentou que isso € usado até como turismo e chegou a criar

8 Relato oral de Jane Maria Sousa, op cit.
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- Relato oral de Jane Maria Sousa, op cit.
89

Relato oral de Jane Maria Sousa, op cit

Relato oral de Jane Maria Sousa, op cit.



“identidade” ao municipio. Isso me leva a refletir sobre essa ideia de “terra da
macumba” ser uma representagdo criada de fora ou dentro da cidade, como ja dito,
argumento que seja algo de fora, e essa “identidade” codoense que a midia mostra, ou
seja, que em Cod6 predomina a “macumba, magia, feiticaria”, na verdade ¢ uma
construgdo dela, afinal quem sdo os codoenses que se sentem pertencentes a essa forma
de representagdo? Se nem os pais de santos consideram macumba autodefini¢do e, ja
que a identidade necessariamente elege o critério de pertencimento como fundamental,
como dito por Pesavento’’, nio se sustenta que a identidade local seja a macumba, por
ndo haver essa aceitacdo, esse pertencimento. J4 Carolina Cortez sobre as questdes

respondeu:

Macumba para mim é um ritual satdnico onde pessoas que ndo temem ao
unico Deus adoram outros deuses, idolatram, fazem sacrificios em troca de
algo como ter o marido de volta, infernizar a vida das pessoas, destruir lares e
muitas outras coisas.”’

Carolina Cortez como ela fez questao de enfatizar ¢ protestante ha 17 anos e
todos os depoimentos dela deixam claro esse lugar social, a fala dela esta toda permeada
pela ideologia do protestantismo, daquilo que a igreja evangélica prega. Assim, ao falar
em “Unico Deus” ela ja demonstra que o protestantismo a influencia na forma de ver as
outras religides, ja que para ela s6 existe um tipo de divindade, e mais, desqualifica as
préaticas religiosas afro-brasileira, ao enfatizar que ha “idolatria, infernizar, destruir”, e
caracterizar macumba como algo ruim, como “ritual satdnico”. Ao questionar sobre pais
de santos e festejos ela € bem enfatica:

Conhego o famoso pai de santo Bita do Bardo, tanto pessoalmente, como por
midia.[...] Os festejos sdo sempre no més de agosto e dezembro, durante esse
tempo a cidade fica tensa, muitos dizem e eu também acredito que muitos
tipos de demoénios vém para ca através dos outros macumbeiros que vem
prestigiar os festejos, também s3o bastante conhecidos porque pessoas
importantes como senadores, governadores, entre outras pessoas de classe
social alta vem para ca. Os desfiles pelas ruas da cidade com bandejas cheias

de ouro também € algo que chama aten¢do da populagdo, fora as varias
mortes que acontecem nesta época.

Conheco Carolina ha alguns anos e sei que ela ndo suporta os tempos de festejos
na cidade, ela sempre faz depoimentos publicos em agosto sobretudo falando mal e

criticando as passeatas pelas ruas da cidade, reclama dos fogos de artificios que soltam
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no terreiro do Bita , no que tange ao depoimento, verifica-se que o discurso dela esta
muito relacionado ao discurso midiatico, pois ela nunca foi a nenhum terreiro, mas
afirma que nos festejos vao politicos e pessoas de “classe social alta”, como ela sabe
disso? Sabemos que a midia imprensa e audiovisual enfatiza muito esse dado.

Outro aspecto importante do seu depoimento foi quando falou de “mortes que
acontecem nesse periodo”, no periodo de festejo em Codd, muitos pastores vao a
televisdo (alguns tem programas nas tvs locais, como Assembléia, Universal) falar que
“demonios ficam soltam” e que crimes e mortes acontecem porque Bita do Bardo leva
muitos pais e filhos de santos para cidade e isso faz com “coisas ruins” acontegam neste
periodo, por isso ela enfatizou que a cidade “fica tensa”.

No que diz respeito a essa atuacdo da midia na propagagdo da cidade e da

associacdo a macumba, Carolina relata:

A midia teve grande influéncia na propagagdo da macumba da nossa cidade,
pois sempre que chegamos em outros estados as pessoas quando sabem que
somos codoenses ja acham que somos macumbeiros.[...]JAbomino quando
alguém se refere a minha cidade como terra da macumba, discordo
totalmente, acho nossa cidade muito abengoada, tem sim muitos terreiros de
macumba, mas também muitas igrejas em todos os bairros e cantos da cidade,
pessoas dizem que aqui é terra da macumba ¢ porque de fato ndo conhece a
cidade.[...]Me incomoda muito chegar em outras cidades e as pessoas se
assustarem quando digo que sou de Cod6-Ma, perguntam logo pelo Bita, se
conhego, se sou macumbeira e outras coisas do tipo.”

Ela reconhece que a midia influenciou na divulgacdo da cidade como lugar de
macumba, e isso a incomoda, ora, ela enquanto evangélica, ndo pode mesmo gostar de
ser chamada de “macumbeira” ou habitante da “terra da macumba”, ela deixa isso
enfatizado quando diz que “abomina”, que se “incomoda muito”, e ao falar que
“pessoas que dizem que € terra da macumba ¢ porque de fato ndo conhece a cidade”,
deixa expresso que ¢ uma constru¢do midiatica , ja que segundo ela apesar de existir
muitos terreiros na cidade- argumento muito usado para considerar a cidade terra da
macumba por isso- também existem “muitas igrejas”. No que concerne ao Portal da

cidade, Carolina comentou:

Creio que devido a essa grande fama que a cidade pegou a nivel nacional
inclusive, foi colocado na entrada da cidade uma frase onde diz que Codo ¢
cidade de Deus, para aqueles que os visitantes ao chegarem tenham uma
outra impressdo da cidade e que ndo apenas o pensamento que aqui sO tem
macumba.”
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Ela ja havia em outra ocasido me relatado que tinha gostado da iniciativa do
prefeito em fazer tal portal com a frase, e que ndo gostava da atuacdo da federagdo de
religides afro e comunidades afrodescendentes de Codd, quando esta espalhou outdoors
pela cidade com fotos de pessoas com “roupas de terreiros e afirmando que eram afro-

. 94
religiosas”

, Ja no depoimento ela expressou que reconhece a finalidade do portal, que
¢ dar “outra impressdo” a cidade, e isso com certeza para ela ¢ bom, ja que ndo se
reconhece como morada da “terra da macumba”, mas da “cidade de Deus”.

Tomazia Neta fez suas consideragdes sobre as perguntas desta maneira:

“Ao meu ver é normal essa fama de chamar Codé como terra da macumba pelo
historico da cidade, das pessoas que povoaram eram negros, que vieram de outros
lugares e faziam este tipo de trabalho.”” Ao apontar como “normal”, Neta, como
prefere ser chamada, faz referéncia ao histérico da cidade e assim aponta que que a
“macumba” veio dos africanos que foram escravizados na cidade no inicio de sua
colonizagao, e ainda diz que ¢ “um tipo de trabalho”. Mas nos outros depoimentos ela ¢
bem incisiva quanto ao que considera “macumba” e a sua volta ao protestantismo
recentemente tem também influenciado sua forma de ver e dizer sobre as préaticas
religiosas.

Com efeito, ha anos atrds Neta ja foi evangélica, mas deixou de frequentar,
recentemente voltou a Igreja Batista e ao matrimonio e vi em suas falas muito da
influéncia desse novo momento que vive, vejamos o que ela respondeu sobre a relagdo

da “fama” de Codo e Bita do Bardo:

Relagdo que vejo da afirmagdo de Codd como terra da macumba e o Bita do
Bardo ¢ o que fica claro, ele ¢ uma pessoa conhecida nacionalmente e em
outros paises por esses trabalhos desenvolvidos aqui [...] mas vejo mais pelo
grande numero de terreiros que existem nessa cidade, ¢ uma cultura ainda
muito arraigada que ela ainda predomina em muitos lugares da cidade
embora ndo seja a maioria [...] a fama da cidade com certeza se propaga e
aumenta a cada dia por ele (Bita) ser uma pessoa conhecida.[...] Bita € muito
conhecido em muitos paises, tem revistas que circulam fora do Brasil que
falam de coisas que eu que moro aqui ndo conhego, ndo sabia, entdo a midia
ela po;gncializa a fama da cidade, que na pratica na integra tem mudado
muito.
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Neta deixa claro que reconhece que Bita fez da cidade conhecida, e que os seus
trabalhos fizeram com que a afirmacao terra da macumba se propagasse com o auxilio
da midia, ja4 que quem o tornou “nacionalmente conhecido” e isso fez com que o lugar
onde ele habita e tem terreiro também tivesse divulgacdo, essa exposi¢do da cidade
atinge Neta, ja que ja comentou o seguinte:

Diretamente isso afeta todo mundo que mora na cidade de modo que eu
acredite que ninguém viva, trabalhe, em lugar nenhum com total neutralidade
sem ser de certa forma afetado, e ¢ isso que eu vejo aqui, porque se vocé

mora num lugar onde isso exerce um fascinio, ou muitas pessoas praticam,
isso chega até vocé de uma forma ou de outra.

Sobre o Portal ela respondeu:

Eu diria que a criacdo desse portal, a nomenclaria (cidade de Deus) foi s
uma ideia ingénua dos governantes que tentaram mudar num dia o que foi
construido ha cento e poucos anos, como se isso fosse suficiente. A cidade
foi construida, sua base, o povo que morou aqui ¢ fato, pois a macumba é
parte da cultura do povo codoense. Agora dai achar que mudar a fachada da
cidade fosse mudar o que a historia demonstra, os estudos demonstram, as
pesquisas demonstram ¢ ingenuidade]...] as pessoas que chegam aqui elas
acham mesmo que aqui ¢é terra da macumba, como todo mundo fala ai fora,
como todo mundo conhece, durante muito tempo isso foi muito forte.
Macumba para mim, independentemente dos conceitos que os estudiosos
ddo, que ¢ uma maneira que a populacdo negra da época tinha para se
defender, para mim macumba ¢é exatamente o que o nome diz, ¢ uma coisa
ma, para mim ndo existe macumba branca ou macumba negra, macumba ¢
macumba, ¢ uma coisa ma, entdo isso é assim para mim pelo fato de crer num
Deus que ndo mata, ndo destroi, ndo tem outra definicdo de macumba, ¢ uma
coisa ma e ponto final.

Quao forte ¢ esse depoimento, Neta ndo teve receio em afirmar o que pensa e
como interpreta os cultos afro-brasileiros existentes nos terreiros de Codo, ela comeca
reconhecendo que a cidade tem como “base”, como parte de sua “cultura” essa tradig¢do
religiosa, mas ao configurd-la de macumba parte para sua percepcao enquanto
evanggélica defendendo que a nomenclatura “macumba” ja revela seu significado de
“ma”, ou seja, para ela a filologia da palavra ja traria a negatividade do que representa,
sO por ter a silaba ma em sua construcdo ja seria a sua descricdo de maldade, de estar
relacionada a coisas maléficas.

De seu depoimento depreende-se que a colaboradora faz uma analise histérico-
cultural. Mas, mesmo levando em conta o que dizem “os estudos e as pesquisas” ela ¢é
da opinido que “macumba ¢ coisa mé e ponto final”. Assim, demonstra que ela pode até
ja ter lido sobre a “populacdo negra” que deixou de heranca praticas religiosas, mas

como ela disse, se outrora teve a finalidade de “defesa”- talvez ela esteja falando do fato



de populacdes africanas ter buscado manter suas tradigdes e reinventando-as em solo
brasileiro quando tornadas escravas e isso foi interpretado por estudiosos como uma
forma de defesa, resisténcia cultural- atualmente Neta ndo considera como “defesa”,
mas ataque, ja que ela ¢ algo “mal”, principalmente porque ao apontar que ela crer num
“Deus que ndao mata, nao destr6i” ela pode ter usado esse argumento para nas
entrelinhas dizer que a macumba, como ndo segue esse “Deus” e ¢ “ma” faz exatamente
o oposto dele.

Neta conhece Bita do Bardo, ja foi funciondria de um empreendimento

comercial dele, e sobre essa relacao ela comentou:

Eu trabalhei durante quase um ano numa galeria de lojas do mais famoso pai
de santo, Bita do Bardo, eu tive a oportunidade de vé-lo de perto, de matar a
minha curiosidade como por exemplo de vé-lo falar sem ter um encantado, de
ver ele sem ser possesso, digo possesso porque € inacreditavel vocé olhar,
porque sdo duas pessoas totalmente diferentes, a pessoa que estava no meio
do terreiro possesso e a pessoa falando como empresario, dali vocé ver que
macumba ¢ uma coisa md, fora do normal, que muitas vezes foge do
entendimento.”’

Sobre o conhecimento dela de terreiros e como isso ¢ um argumento muito

usado para categorizar a cidade de terra da macumba ela fez as seguintes consideracdes:

Aqui tem inumeros terreiros, na periferia principalmente, rua Vinte de
Janeiro por exemplo nessa rua existem mais de 50 terreiros, ¢ um niimero
muito grande, entdo aqui nds podemos dizer que a cidade tem uma area muita
carregada, a cidade para pessoas que chegam aqui eles percebem isso, ¢ eu
acredito sim que isso se deva a essa aurea negativa trazida por isso, por isso
digo que macumba € uma coisa ma e ndo se pode esperar nada de bom disso.
Com certeza a midia influenciou na propagag¢do, a midia tem um poder muito
grande e sem sombra de duvida a fama de Codé como cidade da macumba,
terra da macumba, ela € muito maior fora daqui do que aqui dentro da cidade
realmente, aqui ja foi muito forte, hoje ndo é um tergo do que foi, e isso ¢
manifestagdo do poder de Deus, ndo por conta de um portal, ndo por conta de
um Deus que realmente existe.

Neta mostra muito conhecimento sobre os terreiros localizados tanto na sede do
municipio como em sua zona rural- depois acrescenta a fala relatando sobre povoados -,
como Carolina Cortez, que falou que a cidade fica “tensa”, Neta falou de uma “4urea
negativa”, proporcionada pela “macumba” na cidade, e considera que a fama de Codo
se da mais “fora” que dentro da prépria cidade, assim como ja havia falado de Bita, que
existem revistas que falam dele “ o que ela como codoense nao saberia”.

Ela e Carolina como sdo evangélicas existem muitos pontos em comum em suas

falas, mas quando se tratou do Portal da cidade houve uma diferenca entre os discursos,
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ja que Neta ndo acha que colocar uma frase no portal va mudar toda uma construgao que
j& se tem sobre a cidade, chegando inclusive a chamar de “ingenuidade” a atitude do
prefeito, mas ela apesar disso, esclarece que a “macumba” ja tem diminuido na cidade,
nao por conta do Portal, mas “da manifestacdo do poder de Deus”.

Sobre o tema da fama, Neta fez um depoimento bastante interessante, ela disse:

Essa fama ela ndo foi nada inventado, nada criado pela imaginacdo dessas
pessoas, ela é sim originaria da cultura da cidade , nds temos povoados aqui
como Santo Antonio dos Pretos onde isso € dominante, em tudo ha macumba,
eles propagam isso como um poder , isso ¢ um poder para eles, [...] mas ¢é
usado de uma forma ma, ¢ sim hoje assim. No povoado Sdo Raimundo da
mesma forma, ¢ um povoado quilombola onde a macumba ¢ muito presente,
entdo o que na origem da cidade as pessoas que moravam aqui viviam isso
no seu dia-a-dia, entdo dai a fama da cidade. Embora eu me alegre que isso
diminuiu, eu ndo posso negar essa fama de conhecer a cidade de Codd aqui é
fora daqui nio se deve a imaginagdo de ninguém ¢é fato.”®

Neta ao destacar que nao foi “inventado” nem partiu da “imaginacdo das
pessoas” os terreiros e os cultos afro-religiosos ndo nega que isso esteja intimamente
relacionado a formagdo historico-cultural da cidade, mas sabe que isso ao ser
potencializado pela midia fez da cidade conhecida por estigmas que sdo mais
propagados fora que localmente, como ja& dito e que tem se alegrado com a
“diminui¢do”, mas sabe que ainda ¢ muito forte a presenca destas praticas na cidade.

Ja Mayanne Cutrim Sousa ndo respondeu as questdes todas, mas pontuou
algumas delas e fez o seguinte relato - “Entendo macumba como um ritual, que veio de
africanos e tem mais a ver com danga que com religido, religido ¢ o candomblé por
exemplo”.” “Ndo me afeta em nada o fato de Codd ser conhecida como terra da
macumba, isso sinceramente ndo tem importancia para mim.”

Mayanne durante toda a infancia e adolescéncia frequentou igrejas catdlicas, e
ha algum tempo tem ido a igrejas evangélicas, mas ndo filiou a nenhuma, nio se
autodefine como cat6lica ou evangélica, como dito, apenas crista. Sobre seu depoimento
compreende-se que ela ndo considera macumba uma religido, ja que para ela religido
tem uma complexidade maior, em conversa informal ela ja deixou isso transparecer,
além de considerar uma forma pejorativa de designar religides afro-brasileiras, ela
compreende macumba como um “ritual”, ou seja, parte da religido, mas que ndo se

resume a ele. Mayanne sobre Bita do Bardo comentou:
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Bita do Bar@o ¢ o pai de santo mais conhecido, conhego ele, ja o vi na rua, e

pela midia, ele ta sempre aparecendo na televisdo, os festejos deles sdo

muitos famosos, ocorrem em agosto e nele vem muitas pessoas de fora do
1100

Brasil

Ela, assim como Carolina Cortez, apesar de ndo frequentarem terreiros, “sabem”
que nos festejos muitas pessoas de “fora” veem a cidade, principalmente ao terreiro de
Bita do Bardao que também ¢ muito divulgado por isso, por receber muitas pessoas de

outros paises. No que tange ao Portal da cidade ela respondeu:

Acho que o Portal da cidade foi feito mesmo com essa inten¢do de combater
a ideia que Codo é terra da macumba, e tentar implantar a representagdo de
cidade de Deus, mas a mim ndo afeta em nada esse fato de ser conhecida
como terra da macumba, logo ndo vejo porque contrapor isso.'”!

Ela também reconhece que o Portal com a frase cidade de Deus foi
intencionalmente criado, mas diferente de Neta que disse que “todos sao afetados” e
Carolina que disse que além de ser afetada ela “abomina” a expressdo terra da
macumba. Mayanne disse que ndo se sente afetada, talvez exatamente por seu lugar
social de ndo se filiar a nenhuma denominacdo religiosa e com isso ndo fazer nenhum
tipo de apologia ou repulsa.

Interessante ver como ela sendo policial ela ndo se vé na fun¢do de combater as
praticas de terreiros, como ja aconteceu outrora, isso demonstra que com efeito os
tempos sdo outros, as acoes policiais mudaram e isso tem a ver com a mudanca de
mentalidade e a percepg¢do que atualmente se tem de pais e maes de santos. No que

concerne a midia ela respondeu:

Acho que a midia pode ter influenciado a propagar a fama da cidade, mas
acho que o fato de Codo ser conhecida como terra da macumba veio pelo fato
de ter tido muitos africanos aqui antigamente, a historia da cidade ta marcada
por esse povo que antigamente ja fazia essas praticas, esses rituais, e hoje tem
muitos terreiros e isso faz a cidade ficar assim, chamada de terra da
macumba.'”

Ja que expus falas de codoenses sobre Codo e Bita do Bardo, considerei
relevante escrever sobre o ultimo contato que tive com Bita do Bardo, onde tivemos o
convite de participar em novembro de 2013, de um evento no IFMA- Instituto Federal
do Maranhao de Codd, na ocasiao se discutia sobre consciéncia negra, ¢ Bita do Bardo

falou sobre sua historia de vida, e eu falava sobre o artigo feitio a partir da etnografia
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que eu havia feito no seu terreiro em 2011, depois da palestra, peguei entrevista com ele

mais uma vez e obtive as seguintes informagdes:

Quando questionado sobre a midia sempre falar de rituais que envolvem sangue

no terreiro dele o que ele tinha a falar. Ele respondeu:

Sobre morte de galinha isso ¢ coisa do passado, quando era muito pobre, eu
mato hoje ¢ boi, ai é que € o negdcio, sangue mesmo, sangue muito, o sangue
significa a forca da linha da esquerda, porque do jeito que tem gente boa, tem
gente ruim, e para se defender de gente ruim ¢ preciso sangue, em todo lugar
tem gente ruim, invejosa, inimigos, por isso esse ritual serve para quem tem
inimigo.'”

Nesse depoimento d& para ver um outro ponto de vista sobre os trabalhos que

Bita do Bardo realizada, visto que no documentario Domingo 10 fora dito que ele

“desconversa” quando questionado sobre matan¢a de bode, ou seja, sobre trabalhos que

usa sangue, ele foi bem direto ao ser questionado e ndo s6 reconheceu que usa sangue,

mas porque ¢ usado. Ao abordar a respeito de si sublinhou

Eu adoro me ver no santo, eu me acho bonito no santo, antes de entrar no
terreiro eu passo um tempdo me arrumando, escolho a roupa com tecidos
finos, a maioria importado, e eu boto joias, boto coisas, ¢ fico na frente do
espelho me olhando, me achando bonito, eu gosto de me ver no santo. 104

Como se pode notar Bita do Bardo ndo tem receios de dizer quem ¢ porque tem

sua estima elevada, mas sobretudo quando estd “no santo”, pois “se acha bonito, que

gosta”. Acerca de sua fama destaca que,

Todo mundo quer um axezinho, quando as pessoas me veem na rua eles
querem me pegar, pedir um axezinho, antes eu atendia cem pessoas de graga
as quartas feiras, hoje com a idade, o cansago e tudo eu sé consigo atentar
cinquenta pessoas de graga, para ajudar né quem precisa[...] eu sempre ando
com segurang¢a aqui ¢ fora de Codd, porque sendo o povo até me rasga,
(risos) sério, ja houve lugares que tiraram um pedago da minha roupa para
fazer cha (risos) ¢ as pessoas acham que eu sou santo, que fago milagre, ndo
sou santo ndo.'®

Ele sublinha o “axezinho”, ao se referir a pedidos de pessoas porque creem na

eficacia de seus trabalhos religiosos. Por isso ¢ torna “famoso”, e, enquanto tal precisa

andar com seguranca; afinal, com bem salientou, tem gente que o considera ‘“santo”,

embora, 0 mesmo reconheca ndo ¢é. Trata-se, portanto de uma representagcdo bastante

interessante, uma vez que a cristandade e parte da midia j& o chamou de “satanico,

103

104
105

Relato oral de Bita do Bardo, 20 de novembro de 2013

Relato oral de Bita do Barao, op cit
Relato oral de Bita do Bardo, op cit



demoniaco”. Perguntado a respeito do comeco de sua historia no contexto da

religiosidade afro-brasileira, ele respondeu:

Comecei cedo a ter essas coisas, com cinco anos de idade, mas tudo se
estabeleceu em Santo Anténio dos Pretos, uma senhora de nome Melania foi
me iluminando espiritualmente, dizendo que eu tinha coisa diferente,
comecei a receber entidades ali em Santo Ant6nio dos Pretos, mas era ruim
para fazer meus trabalhos porque era tudo longe, naquela época povo andava
muito para chegar la, era longe de tudo, de Codo, abri terreiro la, comecei
fazer festejo 14, mas era ruim porque era longe de tudo'®.

Em relacao ao preconceito ele relatou:

O meu pai ndo aceitou, ele também achava que eu era satanico, dizia que era
coisa do cdo, ja minha méie ndo, ela rezava por mim, rezava ter¢o por mim|...]
0 piro mesmo era meu pai ndo gostar de mim porque eu recebia santol...]
corri, corri muito de policia, e eu as vezes tava no santo era complicado, o
povo também de igreja fala que é coisa do cdo, que eu sou satanico, mas hoje
ta melhor, as pessoas hoje aceita, hoje as pessoas falam no nome do Bita do
Bardo e de meus trabalhos bem, mas sofri muito para chegar onde eu
cheguei, lutando com meu pai, porque ele ndo aceitava, tinha preconceito.'"’

Vale salientar que Bita do Bardo ficou muito emocionado ao lembrar do pai;

inclusive, em sua palestra, embora tenha dito que no fim da vida o pai havia ficado

“doido e velho”, ele s6 queria “comer se fosse eu que desse”. Ele salienta que o

preconceito foi manifesto na familia e que se ndo fosse a sua mde ndo teria sido

instruido e nem “botado terreiro”. A respeito de comentarios relativos a sua riqueza e

aos seus trabalhos religiosos, disse,

Ja ouvi falar muito ah! Bita € rico, rico, eu sou rico de fé, de dinheiro ndo sei
ndo, tenho minhas coisas, ganhei muita coisa, recebo meus filhos de santo em
minha casa em Codd tem comida e fartura para todo mundo, vamos para
minha casa de praia em Luis Correia e em S@o Luis também as vezes quando
¢ ano novo para fazer oferenda a Iemanja, mas sou rico mesmo ¢ de fé, de
espirito.'®

Bita apesar de falar em “ouro” sempre destaca que a sua riqueza estd mais na

“f¢” do que em bens materiais, embora ndo negue que conseguiu muitos bens por conta

de seus trabalhos. Tal situagdo ¢ indicada quando diz que ndo mata mais “galinha”, mas

agora “boi” demonstrando que a realidade ¢ outra. Vale lembrar ainda que nos dias de

rituais em seu terreiro ele sempre aparece ostentando joias e luxuoso.
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No que diz respeito a sua apresentacao fora de Codo, ele sublinhou que “fora de
Codo, principalmente fora do Brasil eu digo que sou terecozeiro, digo que tereco é
muito bom, digo sim que tem umbanda, quimbanda, tudo isso sdo rituais, mas eu sou é
terecozeiro é assim que digo é assim que me apresento””’. Ou seja, ele se reconhece
como terecozeiro, € ndo como “macumbeiro”, pois a sua autodefini¢do se faz pelos
trabalhos religiosos, nos quais como disse ha muito de “umbanda e quimbanda”, mas

que se caracteriza mais pelo Terecd.

2. INDICIOS DA REPRESENTACAO DE CODO NA MiDIA

O historiador estd quase sempre manipulando memdrias. Sejam
escritas [...] ou orais, as memdrias individuais ou coletivas t€m se
transformado numa das fontes cada vez de maior importancia para o
trabalho de gestagdo da Historia.

Durval Muniz de Albuquerque Junior

2.1. DOCUMENTOS, METODO DE LEITURA E ANALISE

Neste capitulo tem-se por objetivo discutir a respeito do papel da midia-impressa
e audiovisual no contexto da constru¢do de representacdes relativas a cidade de Codo, e
os seus desdobramentos acerca de Bita do Bardo. O foco de investigagdo sdo editoriais,
artigos e outras matérias publicadas nos jornais: CRUZEIRO 1930, DIARIO DE
PERNAMBUCO 1994, JORNAL O MONITOR CODOENSE DE 1896, REVISTA
ENCICLOPEDIA DO MARANHAO 2000; os documentarios: levados a publico no
ano 1994 e 1996, pelas redes televisdo Bandeirantes (DOMINGO 10) e Tv Cocai-
Maranhdao (UMA CODORNA ME CONTOU) . Para dar mais verticalidade a andlise
utiliza-se, também, da memoria oral dialogando com os textos e com os discursos da
midia no processo de tessitura da narrativa.

Dito isto, vale salientar que até meados do século XX a imprensa ndo era vista

com “bons olhos” por historiadores. A este respeito Bezerrill sublinha,

Até entdo, os periddicos foram excluidos da historiografia devido serem
considerados representantes de ideologias e interesses politicos. No decorrer
da década de 1970, segundo Tania Regina de Luca (2008), ainda existia uma
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relutincia em escrever a histdria tendo os impressos como fontes, embora ja
houvesse um entendimento acerca de sua importancia.

Tendo por parametro a “revolu¢ao documental” proposta pelo Movimento dos

Annales e as proposicdes de Le Goff''' relativas ao sentido de documento, Capellato

destaca,

[...] o documento ¢ o resultado de uma montagem, consciente ou inconsciente
da sociedade que o produziu e também das épocas sucessivas durante as
quais continuou a viver esquecido ou manipulado. Esse produto resulta de
relagdes de forcas conflitantes e do empenho de seus produtores para impor
ao futuro- voluntaria ou involuntariamente- determinada imagem da

- 112
sociedade “.

A leitura e a analise dos discursos destes documentos/textos estdo baseadas no

método genealdgico baseado na orientacdo metodoldgica de Foucault // Albuquerque

Junior, para o qual,

As formas que os objetos histdricos adquirem s6 podem ser explicadas  pela
propria Historia. E vasculhando as camadas constitutivas de um dado saber,
de um dado acontecimento, de um dado fato, que podemos apreender o
movimento de seu aparecimento, aproximarmo-nos do momento em que foi
ganhando consisténcia ,visibilidade e dizibilidade, foi emergindo como as
duras conchas emergem do trabalho lento de petrificagdo do lamagal do
mangue. Os fatos historicos seriam como arrecifes, nascidos do paciente
trabalho de aglutinagdo dos detritos, da dispersdo de praticas e discursos, que
vao se cristalizando e delineando o relevo do passado, que, embora nos
aparega inteirico e sem fissuras, guarda no seu interior, para um curioso
arqueologo, movimentos tectonicos incessantes, vagas e estremecimentos que

. . ~ 113
ameacam fazer voltarem ao fluxo do tempo aquelas cristalizagdes. )

Nesse sentido, assim como Codd sob o signo de esteredtipos foi constituido em

objeto de estudo, os periddicos, os documentarios televisivos e a memoria oral também

o foram como documentos uteis para a pesquisa pelo proprio objeto. Desse modo, cabe
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ao pesquisador atento as especificidades de seu objeto de estudo saber como manipula-
los ao longo de seu trabalho de investigacao.

Conforme Albuquerque Junior, “mais do que explicarmos os fatos, interpreta-
los, devemos seguir suas linhas de constitui¢do |[...], experiéncias e falas que deram
origem ao seu desenho, atentos para os siléncios que sdo incontornaveis, mas Sdo

, . 114
também elementos de sua tessitura.”

Deste modo, compreendo a midia impressa e
audiovisual, e a memoria oral como instrumentos importantes para a pesquisa historica
e, assim, para a investigacdo deste tema-problema porque contém e revelam, mas,
também, silenciam fragmentos de experiéncias constitutivas da historicidade de uma
“época”. Afinal, o que se 1€ como “noticias” sao resultados de um trabalho de escolha.

Assim como, no metier historiografico, foi rasgado o “véu” da “imparcialidade”,
também, o discurso jornalistico que se ancora na bandeira da imparcialidade a fim de
passar credibilidade ao leitor (ou ao telespectador, quando se trata de televisao) nao se
sustenta porque quem faz a midia sdo pessoas; as quais ao escreverem, narrarem ou
exporem um “fato” (na linguagem do jornalismo), o fazem com sentimentos definidos a
partir de suas referéncias politicas e ideologicas. Logo, o que noticiam como o “real” ¢
uma interpretacdo deste permeada de parcialidades. Nestes termos concorda-se com

Pereira ao sublinhar que,

[...] o jornalismo periddico capta, produz e faz circular ideias e sistemas de
valores referentes a uma formacgéo social, constituindo um espago publico de
representacdo simbolica e, por isso, um circuito de interatividade imerso no
jogo de forcas sociais constituintes da experiéncia historico-social de seus

agentes.

Portanto, ao se considerar que os documentos sdo fragmentos socio-historicos
nos quais sistemas de referéncias podem ser identificados e que (re)produzem
representacdes simbodlicas, os jornais tém, também, essas especificidades, e quando
usados como parte do corpo documental da pesquisa historica esses aspectos ndo podem
ser negligenciados. Por isso se pode deixar de atentar para os ditos e ndo ditos do
discurso jornalistico, bem como refletir acerca de sua dimensao ideologica para evitar-

se cair na armadilha de tomar o seu discurso como “a verdade” de uma época.

1 Albuquerque Junior, Op cit. P. 121.
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Segundo Pereiram, CAPELATO'"” e Jakson dos Santos Ribeirong, 0
aparecimento dos primeiros jornais na Europa no final do século XVII proporcionou a
constitui¢do de um novo espago de discussdes. Esses primeiros momentos da chamada
imprensa foram destinados a abordagens mais relacionadas ao mundo literario e
cultural, somente depois os temas recorrentes da imprensa, que sao o interesse social e
politico, ganharam espaco para serem abordados nos impressos desse primeiro
momento da emergéncia da imprensa na Europa.

O referido pesquisador, acrescentou que no Brasil, a imprensa teve um inicio
apenas com a chegada da Familia Real, em 1808. Os motivos desse atraso se deram pela
relacdo da Igreja com o Estado. Para ambos, apenas os meios utilizados pelo processo
de catequizagdo seriam suficientes para regularizacdo dos habitantes do Brasil no

chamado projeto colonial de conquista das terras brasileiras

No entanto, esta mentalidade ganha novas reorienta¢des, o que viabilizou a
implantagdo dos primeiros prelos em terras brasileiras, mais especificamente
no Rio de Janeiro, onde estava instalada a Corte Real. Assim, em 1808, no
Brasil chegou ao porto da cidade do Rio de Janeiro uma tipografia completa.
Nessa perspectiva, em setembro daquele mesmo ano foi langada a Gazeta do
Rio de Janeiro, que, segundo Martins e Luca, foi a “Onica publicacdo em
forma de jornal no pais naquele contexto”. Segundo Sousa, a Gazeta do Rio
de Janeiro foi “o primeiro jornal editado no Brasil, impresso na tipografia da
Imprensa Régia e limitado a divulgar noticias oficiais e de interesse do

governo”. Depois, “Surgiram tipografias em diversas regides do pais e outros
o : , 119
jornais passaram a ser publicados”.
12 . 1 . oy s ’
Capelato'® ainda sobre o caso brasileiro acrescentou que no inicio do século
XX, a imprensa brasileira passou a traduzir as novas ideias e héabitos gerados pelas

transformagdes vivenciadas pelas populacdes, tornando-se o espaco privilegiado para a

“® PEREIRA, Josenildo de J. As representacées da escravidio na imprensa jornalistica do Maranhio
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discussdao dos problemas e rumos da sociedade. Reforcando essa condig¢ao, a imprensa
era um dos principais canais de informacdo e de transmissdo de valores.

A imprensa no Maranhdo s6 comegou a partir de 1821 com a circulacdo do
jornal O Conciliador do Maranhdo, comegando pela capital, seguindo pelas cidades de

Caxias, Codo, Grajau, Viana e Barra do Corda'!

. Segundo Roseane Arcanjo Pinheiro,
0s municipios maranhenses tiveram seus primeiros jornais entre 1821 e 2006, sdo eles -
Sdo Luis - O Conciliador do Maranhao/1821; Caxias - O Telégrafol/1848 ; Viana —
Alavanca/1876; Codo - Gazeta de Codo/1892; Barra do Corda - O Norte/1892; Picos -
O Municipio/1895 ; Rosario - O Rosariense/1903 ; Loreto - O Ideal/ 1904’%, Em Codo,

o jornal onde encontram-se referéncias a praticas afro-religiosas ¢ o Monitor Codoense

de 1896, o qual trata sobre pajelanca e perseguigdes aos “pajeleiros” da época.

2.1.2 “ONDE OS TAMBORES TOCAM MAIS ALTO”: as representacoes de codo
e dos povos de terreiros em documentarios.

Para a andlise acerca da relagdao entre Bita do Bardao e a representacao de
Codo toma-se por objeto de reflexdo o documentario DOMINGO 10, exibido em 22 de
maio de 1994, pela TV Bandeirantes nacional. Neste havia uma matéria intitulada
MAGIA NEGRA EM CODO, em que, nas entrelinhas, a narradora insinuava o
envolvimento do ex-presidente José Sarney com Bita do Bardo e que a causa-morte do
ex-presidente Tancredo Neves teria sido da “magia de Codo”.

Esse documentario marca a histéria do Bita do Bardo na midia nacional e a
categorizacdo de Codd, como “cidade da magia”, “da encantaria”, da “macumba”. O
meu esfor¢o sera de fazer uma analise/descri¢do desse documentario me embasando nao

-12 , o
somente nele, mas em Ferretti'>> porque também o utilizou como fonte.

"2 PINHEIRO, Roseane Arcanjo. Génese da imprensa no Maranhio nos séculos XIX e XX. Trabalho
apresentado no GT Jornalismo, no V Encontro Nacional de Historia da Midia-Sao Paulo, 30 de maio a 02
de junho de 2007

122 PINHEIRO, Roseane Arcanjo. Génese da imprensa no Maranhio nos séculos XIX e XX.
Trabalho apresentado no GT Jornalismo, no V Encontro Nacional de Histéria da Midia-Sao Paulo, 30 de
maio a 02 de junho de 2007
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O referido documentério foi dividido em blocos, visto que fazia parte de
um programa o DOMINGO 10, a parte que coube ao documentério sobre Codo, teve
essa divisdo.

No primeiro bloco, Marilia Gabriela descreve Codé como pequena cidade

3

do Maranhdao chamando-a de “‘capital da magia negra’ que tem mais terreiros que
igrejas. Atentemo-nos, a0 mesmo tempo que a narradora chama a cidade de “pequena
cidade do Maranhao”, ela assinala que ela tem um destaque em relagdo a outras, quando
a coloca como “capital da magia negra”.

As falas do inicio do documentario se amarram ao final, quando ela retoma

essa categorizagao dicotOmica: pequena cidade\ capital da magia negra. Vejamos:

A pequena cidade de Codd tem mais terreiros do que igrejas, aqui as forgas
do mal, quando chamadas, descem e ndao costumam falhar, ¢ muito ‘politico
. ~ , . .. . 124
importante’ ndo da um passo sem consultar os seus guias espirituais.

Neste bloco foram apresentados depoimentos de codoenses falando que existem,
na cidade, muitos feiticeiros e macumbeiros, os quais fazem servigos de bondade ¢ de
maldade para as pessoas. A narradora Programa prossegue dizendo:

Tem um tal de Bita, famoso até no exterior [...] tem muita ‘brincadeira’ de
macumba, noite e dia, para quem quiser brincar. Cod6 tem fama de ser a terra
do feitico, e que essa fama vem de forgas que seu poder se origina do medo

[...] existiam ali 149 terreiros de umbanda, candomblé e de Tambor de
Mina'?

Ao passo que ia narrando sobre a cidade e a “macumba e magia negra” a
narragdo alternava-se com matérias organizadas por blocos, cada uma com um titulo
que tinha o objetivo midiatico sensacionalista. O bloco dois, chamado ‘Bem e Mal’ foi
iniciado com a reportagem com a mae de santo Antoninha, assim descrita - “Mae
Antoninha é a mais antiga, do tempo que a policia batia e prendia quem brincava com
tambor [,...] ela faz segredo de tudo”.

A respeito de si sublinhou “ndo sujo minha alma por causa de dinheiro, hoje
em dia Satandas até tem medo de pecador.”

Apds o depoimento de mde Antoninha a narragdo continua - “Em Codo bem e

mal sdo faces da mesma moeda e que, ao contrario de outras cidades onde se diz so
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fazer o bem, alguns pais-de-santo ndo escondem que o som do tambor é capaz de
tudo.”"*°

Os autores do documentario fizeram muita apelacdo para este aspecto, pois em
ao longo da narracdo a expressao “mal” e “trabalhos para o mal” apareciam
frequentemente, e a maioria dos depoimentos colhidos tinham essa caracteristica de
destacar “maldade” em trabalhos realizados nos terreiros de Codo.

Dado o poder de fazer circular ideias e conceitos a midia possui e, por
conseguinte, a capacidade de influenciar a opinido publica, ndo ¢ demasiado supor que
tal documentario pautou a histéria da cidade de Codd como um lugar onde a
religiosidade afro ¢ realizada com o intuito maléfico deturpando o significado delas, ao
sugerir aos expectadores que tudo que existe em Codo é “trabalhos de magia para o
mal”.

Nesse bloco foi apresentado o senhor Antonio, identificado como pai-de-santo
de Cod6. Segundo a narracgdo, “seu Antéonio trabalha na linha negra, com Exu, e que
realiza despachos na encruzilhada ou no cemitério para ‘unir, separar, adoecer

s 127.
pessoas e faz uso de bonecos para enfeiticar”

O seu depoimento destacou-se por
falar em “casos reais” onde houve a dita “magia negra”, sobretudo porque um desses

casos referia-se a Tancredo Neves. O narrador enfatizou:

Existiu dois casos que muito se ouviu em Codd, mas as pessoas ndo se
atreviam a comentar, um foi do caso de um empresario que mandou matar o
cunhado, por meio de pais-de-santos que trabalhavam com magia negra, e
depois do fato consumado, ele distribuiu alimentos pela cidade. [...] e o outro

foi quando na cidade os tambores soaram dia e noite até Tancredo Neves

morrer. 128

Essa frase dita em 1994, ainda hoje ¢ muito usada no cotidiano local e virou até
“cliche¢” de identificacdo de pessoas de Codo, pois ndo ¢ raro codoenses serem, em
outros lugares, identificadas como citadinos “da terra da macumba, lugar onde os
tambores tocaram alto quando Tancredo Neves morreu”. Nesse sentido, vale sublinhar
que eu ja escutei, por diversas vezes, em Codo e fora da cidade, inclusive em aulas de
Historia, em cursinhos preparatorios para vestibular em Sdo Luis, professores
abordarem com escarnio a emergéncia de José Sarney como presidente do Brasil,

porque “isso ocorreu apos a morte de Tancredo Neves e os tambores tocarem alto em
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Codo6”. Desse modo, vé-se que a midia tem o poder de tornar corriqueiro algo
complexo.

Apds o depoimento de Antonio, foi apresentado o de Pai Aluisio, no qual vé-se
imagens pde um ritual feito pelo mesmo numa encruzilhada. Assim o descreve, “eu
acendo uma vela para lemanja e outra para Exu [...] sou filho de santo de dona
Antoninha e trabalho nas duas linhas, branca e preta”. Depois desse ritual, “mostrado”
com o intuito de reforcar o argumento da narracdo que era o de que em Codo6 “bem e
mal se confundem”, e que ¢ “normal pais e maes de santos trabalharem nas duas
linhas”, foi exibida outra matéria que comeca na loja de Bita do Bardo tendo como
depoimento a senhora de nome Olga.

A respeito desta ressalto que conheco por ser vizinha de minha mae e avé ha
anos, que moram na rua Palmério Catanhede ( conhecida rua da bomba) que fica acima
da que se localiza a minha residéncia em Cod6. Ela ndo ¢ mae de santo, mas ha muitos
anos ougo falar que ela ia para terreiros, mas que hoje ela faz questdo de enfatizar a sua
conversao ao protestantismo e ndo gosta quando tocam nesse assunto. Olga aparece na
frente da loja de Bita do Bardo falando “a macumba de Codo para fazé-la é preciso de
sangue de gato ou cachorro preto, mas, se querem derrubar um comércio, fazem uma
aplicagdo no animal e , se ele morrer, é ai que comega a macumba de Codo, a daqui
mesmo, que ndo veio de fora”'*® Ao finalizar a fala, a matéria continua com depoimentos

de pessoas identificada como padres, a narragdo ressaltou:

Os de fora estranhavam, mas em Codé tudo é normal e, quando saimos daqui
as pessoas que sabem de onde eles sdo tem medo da gente[...] em Codo ¢é
tudo normal essa mistura, tanto que os codoenses vdo a missa e ao terreiro,
procuraram Deus por caminhos com que nos ndo concordamos, mas fazer o
que s6 Deus pode decidir.

Depois disso, volta-se ao ponto que iniciou a matéria, o ritual da encruzilhada.
Na narragdo/imagem, o Pai Aluisio ¢é apresentado de modo “assustador”, e em transe
falando “Estou recebendo as forcas do mal, Exu ndo sai levando o meu anjo da
guarda”. Enquanto o ritual estd acontecendo, duas filhas de santos de Pai Aluisio
aparecem rezando perto dele, mas logo entram em transe. Segundo a narradora, “as

pombagiras desceram nas filhas de santo porque Exu nunca vem so a uma

encruzilhada”. No ritual mostrado, segundo a narragdo, Pai Aluisio recebeu primeiro
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Maria Lina, sua guia-chefe, “que prepara a bancada”, somente depois recebeu “Exu das
Almas ou Caveira”.

Para finalizar esse bloco ¢ exibido uma filha de santo de pai Aluisio incorporada
numa pombagira, a qual disse, “desejo que pai e as forcas de Jesus acompanhem vocés ,
mas eu dispenso a sua companhia”. Depois de dizer isso sdo exibidas imagens dessa
filha de santo em transe mordendo pescogo de uma galinha branca e engole o sangue.
Quao fortes sdo todas essas cenas, um desencadear de expressoes, falas, imagens, um
arsenal simbolico inteiro que busca “provar” que em Codod ver pais e maes de santos
incorporados fazendo rituais € algo cotidiano e que muitos afirmam cultuar Exu, e que a
presenca de Jesus ¢ “dispensada” por filhos de santos em transe. Depois de “mostrarem”
o transe das filhas de santo de pai Aluisio, Olga aparece em transe incorporada em
pombagira. O narrador/ra descreve esse tipo de incorporagdo se da “na linha negra”.

Antes de ser apresentado o terceiro bloco chamada de: “Cura”, o narrador
anuncia que no mesmo “havera cenas de arrepiar”. O bloco iniciou com a imagem de
um homem identificado como lavrador, deitado numa rede, acorrentado. Em seguida
logo aparece outra pessoa identificado como Simao, o qual levou o senhor para “curar
de nervosismo e brigas” na casa de “um indio guajajara”. Nesta cena aparece também
uma mulher, a qual o narrador diz ser do Pard e que faz cura com “banhos e
purgantes’.Nesse bloco ¢ apresentado apenas isso, as ditas “cenas de arrepiar” ndo
aparecem.

No quarto bloco chamada “Dang¢a” foi iniciado com um ritual para Ogum,

liderada por Bita do Bardo, o qual foi assim apresentado,

Bita é o pai de santo mais conhecido e temido de Codod, tem quase 500
filhos-de-santo e que ¢ muito procurado para trabalho de vingan¢a e quando
vé que o homem (Exu) faz mesmo, vai 14 e faz, e que ele precisa de sangue
de bode, de criagdo, que com isso consegue até a morte."*’

A narragdo continuou dizendo que Bita “desconversou quando perguntado sobre
o que todos sabem, da matanc¢a do bode e dos tambores que tocaram para Tancredo,
mas que recebeu do ex-presidente Sarney até o titulo de comendador”. O narrador
continuou dizendo” Em Cod6 Bita na macumba ¢ o presidente no Maranhao”. O fato de
Bita ndo falar do caso foi interpretado como “desconversa”, ou seja, estava fugindo do
tema, mas que “todos sabiam”, e ainda ao acrescentar que “tambores tocaram para

Tancredo” como se fosse de conhecimento geral e que de fato ele o fez, s6 nao quis foi
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assumir. Nao foi por acaso que continuou desta maneira, ja que a insinuagao feita sobre
a morte de Tancredo esta ligada a trabalhos feitos por Bita, a mandos de Sarney vice do
presidente que veio Obito, que teve como recompensa pelo ato “a Comenda”, o
argumento usado se consagrou ao afirmar que “muito politico importante ndo da um
passo sem consultar os seus guias espirituais”.

Em seguida, foram exibidas imagens de Bita do Barfo que diz em depoimento:
“Sarney ¢ muito amigo da religido, ele estd sempre pedindo um axezinho para o santo e
que ndo cai nunca, sempre sobe.”"*!

A relagdo de Bita do Bardo com a familia Sarney depois desse documentario
passou a ser muito enfatizada nas pesquisas académicas e jornalisticas que se dedicaram
ao tema do tereco de Codo, esse esteredtipo de Bita ser o que faz “o axezinho” para José
Sarney passou a ser falado, repetido, divulgado em muitos trabalhos."** O trocadilho de
“presidente da Republica” dito depois de “recebeu a comenda” e da “morte de Tancredo
Neves” fora feito intencionalmente, pois um argumento usado atrds do outro foi um
recurso midiatico para dar o tom de verdade, pois as falas se encaixavam, da narragdo
ao depoimento de Bita do Barao.

Na frase final do documentério diz que “aqui em Codo ninguém sabe direito
os limites entre o bem e o mal. Nos ritos bem e mal se misturam e se confundem, e essa
gente simples se da o direito de intervir na vida dos outros ou na historia do proprio
pais”.

Indagando o fato de Codd6, sendo uma “pequena cidade do interior do
Maranhao”, que tem gente “simples”, porém que “se da o direito de intervir na vida dos
outros ou na historia do proprio pais”, o fato que estd nas entrelinhas ¢ a morte de
Tancredo ¢ a presidéncia passar a José Sarney, ou seja, um pai de santo de uma pequena
cidade conseguiu mudar a vida de muita gente, inclusive a do “proprio pais” por meio
de trabalhos “de magia”.

Toda essa construcao simbolica feita neste documentario ajudou a criar estigmas
e varias lendas sobre a cidade de Codo e a sua veiculagdo Brasil a fora. A esse respeito
vale sublinhar que a midia coloca-se no lugar de exibidora de fatos, quando na verdade

os cria, os formula, faz uma montagem de cenas e falas que juntas devem mostrar o que

131 Documentario Domingo 10, 1994, op cit
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foi cuidadosamente pensado em salas de reunido de pauta, tal como esse documentario
fora feito. Sublinha-se que o documentario narrado por Marilia Gabriela, exibido pela
TV Bandeirantes fazendo ora insinuacgdes, ora afirmagdes causou um impacto sobre a
representacao que ficou dessa “pequena cidade” na midia.

O documentario UMA CODORNA ME CONTOU foi produzido e filmado por
Candido de Sousa em comemoracao aos cem anos de fundagdo da cidade. Foi exibido
no Maranhdo, em 1996, pela extinta TV COCAIS.  Ainda hoje ¢ utilizado em escolas
e eventos politicos em Codd. O texto foi escrito por Alberto Rocque com a colaboragio
de Jodo Machado e José Merval e a narracao ¢ de Acélio Trindade. Na capa do DVD
consta a informagdo que esta produgdo foi baseada em pesquisas realizadas por Candido
de Sousa durante cinco anos e que as informagdes foram recolhidas de revistas, de
jornais, e de relatos de dois historiadores locais - o senhor Jodo Batista Machado e o
senhor José Merval.

Conheco Cdndido de Sousa h4 onze anos, o conheci quando trabalhei na TV
RECORD de Codo, emissora da prefeitura de Codo, no governo de Ricardo Archer. A
época tinha 15 anos de idade. No contexto jornalisticos conheci Candido, filmando pela
TV Mirante, fun¢do que desempenha até hoje na emissora filial de Cod6-Ma.

Do trabalho a intimidade do lar, o que se pode falar de Candido ¢ que ele ¢ um
historiador diletante faminto por informagdes, € assim, um pesquisador incansavel e
amante da cidade de Codod — por isso, ufanista, sonhador, mas, sobretudo, critico
historico e politico. Ele compila materiais sobre Cod6 héa anos; ja escreveu um livro
ainda ndo publicado. De idosos da cidade, ele ndo se cansa de escutar as historias
antigas relativas as suas memorias, lendas e contos de Codd e de seus habitantes.
Fotografia, cinema, televisdo deixa Candido encantado, ele tem se dedicado a isso ha
anos, mas ¢ também um habil escritor, pesquisador, isso o levou a cursar Historia, uma
de suas grandes paixdes. Desse exaustivo trabalho constituiu, em sua casa, um arquivo
invejavel de fotografias, imagens, jornais, revistas tratam da cidade. Por ser do tipo
“ctumento” nao deixa outros pesquisadores “mexer no seu maior tesouro”.

Por meio dele eu tive acesso ao livro “Capital da magia negra?” de Mundicarmo
Ferretti, quando em 2010, dois anos antes de me graduar em Histéria pela Universidade

Estadual do Maranhao fui a sua casa falar-lhe do meu interesse em pesquisar Codo e



Bita do Bardo. Ele me emprestou o livro e ajudou a configurar a documentacao da
pesquisa. Depois disso quase ndo vi mais Candido.

Ele ¢ um grande amigo de Jodo Machado - o senhor que muito contribuiu para a
historiografia local tendo mais de trés livros dedicados a “histéria da cidade”, e muito
do que Candido sabe ou tem, deve a ele. Hoje, ambos, fazem parte do Instituto
Historico e Geogrdfico de Codo — THGC.

A escolha deste documentario deve-se ao fato de ser um material de pesquisa
que potencializou representacdes relativas as praticas afro-religiosas da cidade e,
também, porque ainda hoje ¢ exibido durante as comemoragdes de aniversario da
cidade. A partir de seu uso objetiva-se refletir acerca do impacto que ele provoca nos
citadinos codoenses com a sua formulacdo e propagacdo de imagens e discursos
relativos a Codd. Acélio Trindade destaca que dentre as versdes do nome da cidade a
mais divulgada e “aceita” ¢ a de que sua origem se deve a “uma ave chamada codorna”.
Por isso nomeou o documentario de UMA CODORNA ME CONTOU.

O Documentario ¢ constituido das seguintes partes: Historia, Habitantes,
Economia, Politica, Cultura. Por ser uma homenagem e propaganda de Codd comeca
ufaniscamente sublinhando - “Codo estd de parabéns por tudo o que possui e pelos seus

»133. A respeito da

cem anos de lutas e tropecos, de trabalho e desenvolvimento
historia sublinha,
Codo teve sua area habitada primeiro por indio barbados ou
ubirajaras e guanarés, que lutaram contra estrangeiros que
invadiam seu territorio para retirar madeira até serem exilados
para outras regides. (...) A cidade surgiu préximo ao local onde,
em 1719, os indios atacaram missionarios catdlicos e onde

morreu o padre Jodo Vilar, que viera da aldeia de Sao Miguel,

y . (134
para catequiza-los, a pedido dos guanarés " .

Como se pode notar, este relato fortalece o argumento que a histéria de Codo se
inicia com povos indigenas que resistiram a colonizadores europeus fossem eles civis

ou religiosos catdlicos que empreendiam missdes para catequiza-los. Por meio de

133 Documentario Uma Codorna me Contou, 1996
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imagens de fotografias antigas da cidade narram a respeito de seus prédios, ruas e

“monumentos historicos”, tal como,
Os Correios e Telégrafos surgiram aqui em 1921, Codo teve sua
primeira radio em 1982 e sua emissora de Tv em 1995, mas desde
1968 ja recebia sinais de televisdo (...) tudo comegou com o cavalo,
embarcagOes a vapor, que perduram até¢ 1960 e trem a partir de 1922 ¢
que, desde 1942, a cidade tem aerocampo. [...] a cidade ja teve Onibus,
chamado de jardineira, e atualmente sua populacdo anda de bicicleta,
taxi, carro particular e que, diariamente, saem e chegam 6nibus para
cidades e Estados vizinhos'.

Em relacdo aos icones destaca, “na bandeira do municipio estdo ali
representados os portugueses, os africanos, os indigenas, os franceses e as principais
riguezas de Codé: minerais (gesso-cimento), arroz, babagu e algodio.”"°

Em relagdo a economia destaca a criagdo de animais, as “riquezas” minerais ¢
naturais. Ainda sublinha a chegada de sirios e de libaneses, povos que se “dedicaram ao
comércio”. Depois trata da “chegada dos negros a cidade” contando a histéria de um
fazendeiro que possuia escravos. E, entdo, comeca a fazer a “amarracao” de argumentos

de como essa entrada de africanos na cidade motivou a criagdo e propagacdo do

“folclore do tambor na cidade”,

O primeiro fazendeiro de Codd, José Nicolau Henrique, conhecido como
‘Pau Real’, chegou ali em 1822, que possuia muitos escravos e teve 63 filhos,
com mulheres brancas, negras e indias. [...] foi ele quem- pagando uma
promessa a Santa Filomena por ter sobrevivido a um ataque de indios
associgc}os a negro foragidos- construiu uma igreja que foi consagrada a
santa.

A respeito de religido, a narracdo enfatiza a vinda de missiondrios para
catequizar indios; depois a de africanos para trabalharem como escravos nas fazendas de
algoddo, a de outros povos como sirios e libaneses, bem como outros estrangeiros
fomentando na cidade uma diversidade de praticas religiosas assim narrada - “a religido

¢, sem duvida, destaque em Codo, a populagdo esta dividida entre o catolicismo, o
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protestantismo e a umbanda; aqui existe espaco para todos sem discriminagdo, ja que
todas as religides tém por proposito servir a Deus”.!?®

Em Codo, desde o século XIX, a religiosidade afro-brasileira sofre perseguicao e
preconceito, tal como indicam como Codigos de Posturas, Codigos Penais e, também,
os documentos policiais e eclesidsticos.

No final do século XX, ano de 1996, campanhas foram organizadas por
catolicismo e protestantes com o propésito de acabarem com “o terecd em Codo™'*. Por
isso, a maneira “romantica” de tratar acerca dos diferentes campos religiosos feita pelo
autor deste Documentario pode ser interpretada como uma “vontade de verdade” ao se
considerar que a midia pode influenciar a opinido publica por meio de imagens e
discursos veiculados; embora, neste caso, isto ndo tenha ocorrido dada a permanéncia
do preconceito com as experiéncias afro-religiosas codoenses, sobretudo, o Tereco.
Mas, afinal seria interessante um documentdrio-comemorativo, falar em perseguicao?
Preconceito ¢ discrimina¢ao? Entdo a escolha de falar as “coisas boas da cidade” levou
o autor a “maquiar” essas relagdes e destacar o “espago que todas as religides tém na
cidade”.

55140

Na parte final do documentario dedicada ao “folclore e cultura o autor

sublinha que “a cidade de Codo é um lugar onde os tambores tocam mais alto, e seu
’ . . . ;e 141 .7 .

povo é visto como supersticioso, mistico”. O tambor, como ja dito, quase sempre

aparece na midia e em livros, revistas, jornais, € monografias como simbolo da “religido

£59142. . < 2 .
0” " Por isso, Codo ¢ “conhecida” como “terra da macumba, e

59143

que predomina em Cod
Bita do Bardo ¢ o maior pai de santo de Codd na atualidade” ™. Desse modo, Bita do
Bardo quase sempre “rouba a cena”, no contexto dos meios de comunica¢do € em

pesquisas académicas ao ser “confundido” com a “a religido” porque ¢ sempre citado
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como ‘“o maior representante, maior expoente” e, assim, os outros pais € maes nao
aparecem, ao nao ser, Maria Piaui em alguns jornais de circulacdo estadual.

Para o autor do documentario as dangas de macumba,

sdo folclore de Codo, elas se originaram dos festejos dos escravos em
comemoragdo as fartas colheitas e que cairam na simpatia do povo e
ganharam uma popularidade enorme, fazendo com que Codd ficasse
conhecido como terra da macumba'**

Segundo Durval Muniz de Albuquerque Janior'” o folclore, bem como o
discurso de “cultura popular” também fora inventado; o documentario uma Codorna me
contou diferenciou-se do documentéario Domingo 10 em muitos aspectos, mas sobretudo
na maneira como fora abordada o tema de religiosidade afro-brasileira, pois se no
documentario exibido em rede nacional Codd apareceu como “ capital da magia negra”,
e os pais e maes de santos como aqueles “ que faziam trabalho para o bem e para o
mal”, como ja dito, no exibido em nivel de Estado e atualmente apenas localmente, a
religiosidade afro fora apresentada como “folclore”, e os rituais, suas formas de cultos
como ““ dangas de macumba”.

Nao obstante, o termo “macumba” voltar a ser usado, mas neste documentario
adquiriu outra conotacdo, o de “ danga” e ndo como “ritual para o mal”.

Na busca de entender essa “mudanca de representacdo” busquei ler
Albuquerquer Junior'*® que ao escrever sobre como se fabricam mitos, especialmente no

que tange ao aspecto folclore destacou:

Os mitos de origem para os estudos de folclore e cultura popular estiveram
atrelados a duas tradigdes influenciadoras nos estudos de folclore nordestino.
Uma de inspiragdo romantica , que estabeleceu a relagdo entre a cultura
nacional e cultura popular, dando origem ao conceito de povo.

O documentario da a oportunidade de se refletir sobre esse aspecto, o conceito
de “povo”, ja que fora feito para dar aos citadinos um material de homenagem, mas
também de conhecer a “historia” de sua cidade, criar esse sentimento de ufanismo, e
fazer dos codoenses um “povo”, com ideia de pertencimento, pois ao comemorar 100

anos a cidade dé aos seus habitantes um documentario historico, que tinha esse carater

144 Documentario Uma Codorna me Contou, 1996. Op cit
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de fazer com que as pessoas se reconhecessem nele, soubesse de seus “mitos de
origem”, como o propagado caso dos indios e a morte de missionarios.

Assim, também enxergo outra instincia que Albuquerque Junior'*’ também
acrescentou em seu texto, que o a “sindrome de resgate”, Candido de Sousa, ¢ um
saudosista, um historiador apaixonado, ele escolheu cuidadosamente as fotos, os textos,
as imagens a serem usadas no documentario, e tudo tinha a inten¢do de criar a ideia de
“volta ao passado”, de “resgatar” o tempo que ja se foi, para ele ser apresentado aos
“novos” e reapresentado aos “velhos” citadinos.

Sobre o conceito de “sindrome de resgate” cabe destacar:

sindrome de resgate[...] existente nos estudos de cultura popular ou
organizagdes de grupos e manifestagdes classificadas como folcléricas, onde
imperam a nogao de resgatar das tradigdes, sem ao menos se fazer a critica a
volta ao passado através de manifestagdes populares no presente, tidas e
entendidas por aquele como seriam praticadas anteriormente. '**

Entdo colocar como “folclore” essas praticas afro-religiosas tiveram essa
caracteristica, tanto de dar um lugar a elas no Documentario, ou seja, demarca-las, ndo
deixar de menciond-las, porque elas fazem parte da “historia de Cod6 e de seus
primeiros habitantes” como deixar transparecer que elas sdo aceitas por todos, porque
sdo “dangas”, sao “folclore local”, que a historia revela que comecou como uma
“comemoracdo dos escravos”. Por isso ndo poderiam ter sido esquecidas ou
negligenciadas neste documentario.

Portanto, sobre a anélise feita do supracitado documentario, ficou a interpretagao
que buscou-se neste documentdrio dar uma nova visdo aquela propagada pela TV
Bandeirantes, ha até de se questionar se isso ndo fora feita intencionalmente, visto que o
documentario Domingo 10 fora exibido em 1994, e o Uma Codorna me contou em
1996, um tempo proximo entre um e outro, ¢ sabendo que a producdo de um
documentario exibe um tempo razoavel, ha de se considerar essa hipdtese, e essa “nova

visdo” ¢ exatamente a de dar a cidade outra representagdo, visto que a de “capital da
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magia negra” ja tinha sido feita, mostrar outros aspectos, como os historicos, mostrar
sobre os comegos de sua povoacao, seus habitantes, sua economia e sua cultura.

Assim, ele se configura como um segundo olhar sobre uma mesma cidade, e se o
primeiro fora feito pela midia, o segundo também assim o fez, a midia que se
encarregou de criar esteredtipos e de levar a “verdade sobre a pequena cidade do interior
do Maranhdo”, esta mesma midia criou outro ponto de vista, também com o intuito de
ser “verdadeiro”, e com intuito de dar legitimidade, uma vez que fora produzido por
pesquisadores e jornalistas da propria cidade, e ndo alguém de fora.

Esse aspecto de ter sido feito pelos proprios codoenses, ¢ um argumento muito
usado nos eventos comemorativos da cidade, que o documentario trata da “historia de
Cod6 e mostra a verdade dos fatos”, esse tipo de frase ja ouvi muito nos discursos
politicos de comemoragdo de aniversarios de emancipacdo politica de Codo, e em
muitas gincanas promovidas por escolas, nestas também ouve-se muito por parte dos
professores de histéria que o documentario Uma Codorna me contou ‘retrata a
verdadeira historia de Codo”.

Essa luta pela “vontade de verdade”, pela legitimidade ¢ visivel, ninguém quer
aceitar que sua cidade ¢ lugar onde ocorrem “trabalhos para o mal”, macumba ¢ uma
forma pejorativa, preconceituosa de representar a afro-religiosidade, se o documentério
Domingo 10 desqualificou praticas religiosas, o Uma Codorna me contou trilhou o
caminho de romanceia-las, sem deixar de desqualificar visto que também tende ao
simplismo das préticas afro-religiosas pois ao coloca-las como “folclore” também

deslegitima-as enquanto religido.

2.1.3 BITA DO BARAO E CODO: a problematica das imagens

No dia onze do més de maio do ano de 1994, na secio OPINIAO, do Jornal
DIARIO DE PERNAMBUCO foi publicado uma pequena nota intitulada
“PRESSAGIO”. Esta, talvez, ndo sem proposito causou um grande furor, em todo o
pais, em torno do pai de santo codoense — Wilson Nonato de Souza, mais conhecido por
Bita do Bardao..

O articulista da matéria movido por suas convicgdes asseverou que o referido pai
de santo entrava “no futuro” porque profetizara que José Sarney seria eleito presidente

do pais. A despeito das inumeras interpretacdes ou argumentos contrarios ou a favor de



tal formulagao deste pai de santo ¢ fato que José Sarney, candidato a vice-presidente da
Republica na chapa com Tancredo Neves, ap6s o falecimento deste, foi tornado

Presidente da Republica, conforme as regras legais do Estado brasileiro, em 1985.
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Noticia de Pressagio envolvendo Bita do Bario
Fonte: Jornal DIARIO DE PERNAMBUCO, secao OPINIAO, Recife, quarta-feira, 11 de maio de

1994, p. ***.1994
E neste momento que Wilson Nonato de Sousa passou a ser conhecido

nacionalmente como Bita do Bardo.
No contexto maranhense, a partir de Codd, Wilson Nonato de Sousa - o

mestre Bita do Bardo tem em torno de si inumeras representacdes - para uns ele € o

149 150

. Para outros ele ¢ um bruxo. ~"Ha ainda aqueles que o chamam de “guru da

1 151 . . 5
familia Sarney”.””" Eu, assim como tantos outros de minha geracdo, desde os tempos da

sata

infancia até o final ano do ano de 2006, apesar de muito ouvir falar a seu respeito, ndo o
conhecia pessoalmente.

Ao retornar de uma estadia em Sao Paulo - onde as pessoas pareciam saber
mais da cidade e de Bita do Bardo do que eu, trabalhei entre os meses de outubro a
dezembro, em Codo, numa loja de brinquedos e variedades no centro comercial.

Neste curto periodo de trabalho verifiquei que dentre os muitos clientes
desta loja havia um que se destacava por sua constante presenca, sobretudo, no periodo
de pico de vendas, ou seja, os meses de outubro devido ao “dia das criangas”; e o més
de dezembro por conta do Natal e as festas de Fim de Ano. Este cliente ¢ o senhor

Wilson Nonato de Sousa. Ao chegar ao interior da loja, sempre vestido de roupa cor
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branca e usando muito ouro, por meio de sua voz baixa e muita polidez comprava varios
brinquedos para os seus netos. Até entdo ndo passava pela minha cabega tratar-se de
Bita do Bardo. Ao estar prestes a pedir demissdo desse emprego a gerente me contou
que o “meu” cliente era o Bita do Bardo. A principio essa informagao nao fez nenhuma
diferenca em minha vida.

Ao mudar-me para Sao Luis e, depois, para Caxias descobri que pessoas
continuavam a “saber” mais do que eu a respeito de Codé e de Bita do Bardo. Quando
chegou o tempo de fazer o trabalho de conclusdo de curso da graduagdo, a minha
orientadora, a professora Cynthia Martins Carvalho, doutora em Antropologia e
professora da UEMA - Sao Luis me indagou acerca do que sabia em relacdo ao Bita do
Bardo. Para o seu espanto eu quase nada soube dizer, a ndo ser o que ja havia lido em
livros, jornais e monografias. Ela, entdo, me sugeriu voltar a Codo e tentar pesquisa-lo.
Assim, o fiz; mas, ap6s algumas investidas sem nenhum sucesso porque ele ndo
costumava conceder entrevistas a pesquisadores — a mim disse: “jd cansei desse negocio
de falar com estudante, ndo gosto muito ndo”. '

A este respeito a professora Mundicarmo Ferretti me informou que mesmo
tendo escrito artigos e livros sobre Codd e Bita do Bardo ele ndo concedeu-lhe
entrevista, embora sempre tenha recebido-a sua casa e no terreiro. Destacou que as
informacdes que teve dele, em grande parte, foram conseguidas por meio do trabalho de
etnografia que realizou em seus festejos e, também, pela compilacio de fontes
bibliograficas e da midia. No entanto, o mesmo ndo ocorre com jornalistas e produtores
de documentarios locais, nacionais e internacionais, pois, para os mesmos o st. Bita do
Bardo ndo se exime de dar entrevistas.

Tendo em vista esse limite, eu recorri aos meandros das “relacées
clientelistas” e “de compadrio” solicitando a colabora¢do de D. Amparo, amiga de
minha mae e fornecedora de salgados para o terreiro de Bita do Bardo, em dias de
festejos, para que intercedesse junto ao mesmo a meu favor. Esta estratégia foi bem
sucedida, pois, a partir desse pedido ele concedeu-me a oportunidade para gravar os
seus relatos tratando de sua historia de vida envolvendo o seu processo de iniciagdo

religiosa e de sua pratica na Tenda Espirita de Umbanda Rainha lemanja. Portanto, o
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fato de eu seu ser codoense e ter tido o intermédio de uma pessoa que ele tem como
amiga, me ajudou na aproximag¢ao com ele para fazer pesquisa.

No dia 08 de julho de 2011, um més antes de comecar o maior festejo
realizado por sua Tenda, ele me atendeu em seu escritério que fica no centro comercial
de Codd, o mesmo lugar onde funciona a sua loja de artigos religiosos. Primeiro
conversamos informalmente e, depois, solicitei a permissao para gravar os seus relatos —
um pedido atendido prontamente.

Passado um més, o festejo da Tenda Espirita de Umbanda Rainha de
lemanja comegou as suas atividades com um jantar oferecido pelo pai de santo Bita do
Bardo. Deste participaram_os filhos de santo dele oriundos de véarios lugares do pais e
do exterior, como Inglaterra, Alemanha e a Franca. Contou ainda com a presenca de
politicos locais, dentre os quais, o atual prefeito Zito Rolim e o ex-prefeito Ricardo
Archer e familia; o senhor Francisco Carlos de Oliveira, proprietario da industria FC
OLIVEIRA; representantes da imprensa local, nacional e internacional, bem como

amigos e parentes do pai de santo.

(figura 7. foto retirada pela pesquisadora, nela estio autoridades locais: politicos e empresarios)



(figura 8) (figura 9)
(fotos retiradas pela pesquisadora, figura 08- Bita do Bariao cedendo entrevista a uma emissora de

tv local; figura 09- convidados se servindo no jantar)

Ao longo festejo, o qual comegou logo apos o término jantar as vinte horas
ampliei o numero de colaboradores para a pesquisa: os senhores Edmilson

. ~ . ;s 155 :
133 Valcir Moura Brandio'** ¢ Domingos Jinior'>>. Depois dos contatos de

Brandao
2011 com Bita do Bardo, so6 voltei a reencontra-lo em 2013 no Instituto Federal do
Maranhdo - ITFMA, Campus Codo, por ocasido de um evento em referéncia ao dia da
Consciéncia Negra, para o qual fomos convidados a fazer uma palestra relativa ao tema.
A partir da conversa transcorrida entre ndés, com fim do evento, surgiram as
problematicas desta pesquisa atual.

Um cabaceiro de sua Tenda, a saber, Edmilson Branddo, me ajudou a
entender alguns rituais que aconteceram ao longo do festejo, bem como permitiu que eu
gravasse entrevista com ele. Nela ele enfatizou o seu ponto de vista de considerar que a
visibilidade de Coddé como lugar de grande expressdo afro-religiosa se deve a figura de
Bita do Bardo, tanto que num trecho de seu depoimento, Domingos Junior, associa a
fama de Cod6 a figura do Bita do Barao.

Isso ¢é porque tem o pai de santo Bita do Bardo, porque hoje querendo ou néo
ele ¢ uma referéncia, até internacionalmente, aqui em Codd e fora daqui,
quando fala Codod, fica logo subtendido o nome Bita do Bardo, entdo ele no
decorrer do tempo criou, o que eu chamo de logomarca para ele e para Codo
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O guia dos tamborzeiros da Tenda
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também. Entdo se fala Codo ¢ terra dos mistérios, terra da macumba, isso ndo
¢ 56 aqui, aqui ¢ relacionado ao Terecd, que s6 tem aqui em Codé'*®.

A relevancia desse depoimento consiste em perceber como alguém ligado a
Bita do Bardo, enquanto tocador de cabaga/cabaceiro e filho da contra-guia da Tenda
interpreta as agoes desse pai de santo e as formulagdes feitas por pesquisadores e midia
sobre a cidade de Codd. Porque mistérios € ndo macumba? Primeiro porque ha uma
clara predomindncia no imagindrio coletivo de praticas e imagens relacionadas ao
universo religioso afro-brasileiro. Segundo, porque, historicamente, associa-se 0 mundo
material, simbodlico e humano africano e afrodescendente ao que ¢ negativo. Por isso, se
define, pejorativamente, Codd como terra da macumba, um termo homogeneizador que
carrega uma série de diferentes expressdes religiosas, que para os grupos que dela
participam, sdo definidos e compreendidos de outras maneiras.

Além de revelar o ponto de vista ligado ao terreiro, que ndo se sente
representado pela categoria macumba. Domingos Junior coaduna com as proposi¢des do
proprio Bita do Bardo, ao admitir haver uma associacdo direta entre a visibilidade de
Codo e os trabalhos feitos por Bita do Bardao no campo religioso. Por isso, eles ndo
consideram que macumba seja a expressdo mais adequada para configurar as praticas
religiosas que se expressam nos terreiros da cidade. Bita do Bardo, neste sentido, em

depoimento destaca:

Um dia desses ouvi alguém falar de Codd como capital da magia negra, eu
acho que ndo ¢ terra s6 da magia, é terra dos mistérios dos encantados,
Mistério! Coisa muito além da macumba, Mistério! Coisa que ninguém vé€, e
que aqui tem e que acontece”"”’.

No destaque “coisa muito além da macumba”, Bita do Bardo sublinha que
estd subtendida nessa representacdo de Codd uma caracterizagdo estereotipada e
simplista que ndo d& conta de processos complexos relativos a formagdo historica da
cidade explicitados nas experiéncias de vida das pessoas com as suas praticas € 0s seus
valores.

Bita do Bardo prefere usar a expressao “terra dos mistérios” , € por que nao

poderia usar? Se falam tanto em macumba, terra do senhor Jesus, cidade de Deus,

136 DOMINGOS JUNIOR, entrevista concedida em 16/08/2011.
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porque ele nao pode falar em mistérios? Cada um identifica a si aquilo que o cerca de
acordo com o que acredita e como percebe. Se representacdo ¢ uma maneira de ver as
coisas, entdo Codo para Bita ¢ a cidade dos mistérios, uma vez que isso tem a ver com
seu lugar social, de pai de santo, que tem seu oficio perpassado por mistérios da
religiosidade, daquilo que foge do entendimento ldgico-objetivo porque diz respeita ao

sagrado.

Figura 10 — Bita do Barao-fotografia do dia que recebeu a Comenda.
Fonte: LOBO'®, 2003, p.14.

Esta foto estd no livro de Libaneo Lobo, que é uma coletanea sobre cidades
maranhenses. O autor chamou seu livro de Vulto Singular, em meio a rico mosaico.
Na parte que diz respeito a cidade de Codd, o autor sublinha a figura de Bita do Bardo e
a relacdo deste com a familia Sarney, A foto em destaque é de quando ele recebeu a
Comenda da Republica. Na legenda Bita ¢ apresentado como “bruxo preferido da
familia Sarney”, ndo apenas bruxo, mas o estigma que recai sobre Bita ainda o associa
a familia Sarney, talvez pela notoriedade politica que essa familia tem tanto no
Maranhdo como nacionalmente.

Bita do Bardo ¢ o mais afamado pai de santo de Codo, talvez a divulgacao de
sua imagem associada aos Sarney’s seja pelo fato de recebido a Comenda por José
Sarney e, também porque Bita do Bardo nunca ter negado que tanto Roseana como José

Sarney frequentam seu terreiro, ndo obstante nunca ter revelado que tipo de trabalhos ja

158 LOBO, Libaneo Lobo. Vulto Singular, em meio a rico mosaico, 2004.



159

fez a eles. Sobre outros estigmas atribuidos a Bita do Barao, Ferretti °” ao citar uma

reportagem de Melo mostra varias facetas que sdo atribuidas ao Bita do Bardo

[...] E também apresentado como um pai-de-santo legitimado pela Unido de
Tendas Espiritas de Umbanda e Candomblé de Sdo Paulo, muito procurado
por politicos, que recebeu do presidente Sarney em 1993, o titulo de
Comendador da Republica, com apoio de um Centro de Estudos de Ciéncias
Juridicas e Sociais. Aparece também na reportagem de Flavia como um pai-
de-santo que faz trabalho pago e que afirma poder intervir no destino das
pessoas por meio da forca da umbanda tanto para o bem como para o mal, e
que, quando bate o maraca para um politico e o maracd um forte, ‘ele cai na
cadeira que quer”'®.

Como ja dito, as representacdes sobre Bita do Baro ultrapassaram a cidade
de Codo, e a midia contribuiu para aumenta-las, interessante que o capital cultural dele
¢ sempre reforgado, o poder que ele tem de congregar politicos em seu terreiro, prestar
servigos a estes e obter dinheiro com isso € um aspecto que muito interessou a midia.
Essas representagdes alicercadas em discursos e praticas tém contribuido para
potencializar a for¢a de Bita - 0 ‘Bardo de Guaré’, o qual ja ndo € mais um simples pai-
de-santo de uma cidade do interior do Maranhdo porque se tornou um grande lider
religioso conhecido nacionalmente. Por isso, lanco mao de uma categoria/conceito de

. 161 . . . . ~ .
Bourdieu'® para refletir sobre essa singularidade de Bita do Barao, a saber, carisma.

[...] Assim, talvez seja preciso reservar o nome carisma para designar as
propriedades simbdlicas (em primeiro lugar, a eficicia simbolica) que se
agregam aos agentes religiosos na medida em que aderem & ideologia do
carisma, isto €, o poder simbdlico que lhes confere o fato de acreditarem em
seu poder simbolico ( p.55)

A essa “ideologia do carisma”, Lévi-Straus chamou de eficacia simbolica'®*.
Tomando por base as categorias de carisma e eficacia simbolica, podemos discutir sobre

a visibilidade de Bita do Bardo, visto que outros pais de santos existem em Codo, porém

159 Ferretti, Op cit
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por que o Bita do Bardo se tornou uma referéncia no campo afro-religioso? Uma forma
de interpretar pode ser essa a partir das analises de Strauss e Bourdieu, talvez pelo seu
poder simbolico, e a crenga em suas técnicas pela opinido coletiva comungar com seu

sucesso. Assim:

[...] Como quer que seja, recorde-se que o xamd ndo ¢ completamente
desprovido de conhecimentos positivos e técnicas experimentais, que podem
explicar em parte o seu sucesso [...]. Mas este elemento ndo € essencial, pois
esta subordinado aos dois outros: Quesalid ndo se tornou grande feiticeiro por
que curava seus doentes, ele curava seus doentes por que se tinha tornado um
grande feiticeiro. Somos, pois, diretamente conduzidos a outra extremidade
do sistema, isto é, ao seu pélo coletivo. E de fato, na atitude do grupo, bem
mais que no ritmo dos reveses ¢ dos sucessos, que ¢ necessario procurar a
verdadeira razdo da derrocada dos rivais de Quesalid '®,

Bita do Bardo ¢, de certo modo, um tipo de Quesalid, porque tem
conhecimentos ¢ técnicas de magia; mas, a sua eficiéncia simbdlica vem do que
conseguiu construir em longos anos: reputagdo, prestigio e crenca; além de advir de sua
historia de "grande feiticeiro", que tem a aceitagdo coletiva (dentro e fora do seu grupo
religioso). Desse modo, o seu poder pode ser compreendido pelo mesmo viés de
Quesalid, - afinal, "cura" porque se tornou grande feiticeiro e ndo o oposto. Vale
salientar que os outros pais e maes-de-santo da cidade ndo obstante logrem éxitos por
seus trabalhos e sejam citados em reportagens, livros, monografias e artigos cientificos,
ndo conseguem competir com o poder simbdlico de Bita do Bardo.

No que se refere a trajetoria de Nilson Nonato de Sousa /Bita do Bardo no

contexto da religido de matriz africana, o mesmo sublinhou que,

[...]Jtinha cinco anos de idade, foi quando comecei a aparecer com coisas
diferentes, preocupei muito a minha familia, por que naquele tempo ndo era
assim, hoje ¢ tudo mais claro, hoje € tudo mais compreensivel a historia; e
nesse tempo, a umbanda, o terecO como nés chamamos aqui na nossa nagao,
era muito (...) como se diz, tinha muita gente que interpretavam, tinha
aqueles preconceitos que achavam que nossa religido umbanda, de cultos
afros era uma religido do satanas, e isso causou problema, polémica dentro do
catolicismo! (BARAO'*)

Como se pode notar, neste depoimento, desde os anos de 1930 a religido

umbanda ja era associada ao satands. Bita do Bardo ao rememorar sua trajetoria,
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ressalta que mesmo em seio familiar, a falta de conhecimento desencadearam o
preconceito. Uma matéria veiculada na revista ENCICLOPEDIA DO MARANHAO
DO ANO DE 2000, escrita por um pesquisador chamado Sulivan, destacou sobre a

“fama de Cod6 como lugar de encantaria” e também a “ trajetéria de Bita do Bardo”,

chamado de “o Bardo de Guaré”. Ela destacou:
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Figura 6 — Pagina da revista que escreve sobre trajetoria de Bita do Barao
Fonte: BARROS, 2009 — Enciclopédia do Maranhéo- Leia Hoje, ano 2000, p. 41.

A mediunidade de Bita do Bardo tem, apesar de problemas enfrentados, uma

ancestralidade manifesta entre outras pessoas de sua familia, tal como destaca,

[...] A minha irmd mais velha comegou também a aparecer, nos meus
trabalhos de crianga ela comegou também a incorporar, ai incorporava e ela
foi crescendo e também foi ser mae de santo, também feita por mim [...] € eu

sempre pontifiquei na Umbanda, e hoje sou esse pai de santo que vocé ta
vendo aqui, muito feliz, muito acreditado no mundo, ndo ¢ s6 o mundo
brasileiro ndo, ¢ fora, em outros paises, e eu agradeco isso a Deus e a estrela
que Deus me deu, porque a Umbanda ela é importante, quando a gente nasce
para ela, a gente ja nasce formado, nosso senhor_Jesus_Cristo ja colocou o
diploma na mdo da gente. T6 te dizendo que quando eu tinha cinco anos de
idade eu ja fazia meus trabalhos; eu admirava, eu fazia adivinhacdo, fazia
muita coisa que nao ¢ normal, ndo era normal!

Como bem sublinha, a sua relagdo com os encantados ¢é inata, porque “‘ja

nasceu com ela”. Por isso, ele comegou a “fazer trabalhos com cinco anos”. Note-se



que mais dois irmaos seus também incorporavam encantados por terem os “dons da
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magia”’; mas, como salienta so ele se sobressaiu ao de ter sido quem “fez” a sua irma
bioldgica uma mae de santo. Ainda assim, ele vivenciou problemas em sua trajetéria de

vida, tal como destaca,

Eu passei uma por¢do de tempo sofrendo assim, de uma familia muito
catdlica sem ninguém querer, depois, um certo dia minha mae, eu ja recebia
as entidades, meu pai também ndo gostava, diminuia muito, tinha aquele
preconceito, ai minha mae me levou numa cidadezinha perto que ¢ Timbiras,
um cidadao por nome de Teles foi quem abriu meus caminhos, abriu a minha
cabega, ¢ o resto os meus guias tomaram conta ¢ Deus]...]depois de muito
tempo, conselho do Teles, ai seu Teles falou Olivia, que era minha méae, eu
acho bom tu ajudar esse menino se ndo tu vai perder um grande espirita, ele
vai ser uma luz no mundo!Ndo sei se no mundo sou, mas sou conhecido em
quase todo mundo, e muito bem sucedido [...] espiritualmente!'®

A historia do vir a ser de sua mediunidade, contada por ele mesmo, revela
que tal como acontecia com as praticas afro-religiosas ele foi recriminado, perseguido, e
somente quando teve a aceitagdo de sua mae demonstrada pela atitude de leva-lo a um
pai-de-santo, comegou a mudar o rumo da vida dele; sobretudo, depois da abertura de
seu Terreiro.

Em 1954, quando o Bita do Bardo, abriu sua Tenda, em Codd, as praticas
afro-religiosas ainda ndo eram aceitas e divulgadas porque no imaginario social tratava-

se de coisas de "bruxo" com poderes usados para fazer o mal. Mas, conforme destaca

Com a continuagdo da vida, das historias, dos trabalhos positivos a Umbanda
foi crescendo até aqui dentro de Codo, terra da magia que chamavam, até
outro dia eu vi: Capital da magia, Codd capital da magia (risos), entdo tudo
isso se vé no Cod6. Mas eu muito corajoso, comecei a lutar também pela
Umbanda, aqui no Codo, e que hoje vocé vé, quando vocé chega no Codod
Umbanda ¢ bem recebida, ¢ bem comentada, principalmente do nome do
pobre Bita do Bardo. '%

Quando perguntado se ele achava que havia relagdo direta da propagacgao da
cidade de Codé com os seus trabalhos, ele respondeu - “E! Eu acho que eu levei isso
muito longe, eu levei! No comeg¢o quando entrei nisso era dificil, muito dificil como ja

2167

lhe disse, a religido era coisa de satands, era dificil”"”’. Mas, ao contrario, ele se
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compreende como a “luz no mundo”. Com este argumento ele se vé como o principal
propagador da cidade reconhecendo que as suas praticas foram o fator que levou o nome
da cidade para “muito longe”.

A partir de seu depoimento vé-se que as imagens de Bita do Bardo ¢ a
cidade de Codo se confundem sugerindo tratar-se de algo sem fronteiras em decorréncia
de sua luta, como destaca, e do sucesso de seus trabalhos no campo da Umbanda. Este
processo de positivacdo, diga-se de passagem, ainda esta em curso dada a permanéncia
dos estigmas negativos. Dai porque, talvez, ele refira a si como “pobre” no sentido de
reconhecer as classificacdes negativas que pesam sobre sua pessoa € a Umbanda.

Conforme Foucault, um discurso nunca ¢ neutro, por que ¢ manipulado e
imbricado de poder'®®. Nesse sentido, compreende-se que a histéria contada por Bita do
Bardo revela aspectos individuais que dizem respeito a sua histéria de vida pessoal,
mas, também, da coletividade na qual se desenvolveu a sua trajetdria de vida, visto que
esta inserido num contexto de relagdes sociais permeadas por tensdes e conflitos
decorrentes das lutas entre os diferentes interesses, sejam eles econdmicos, politicos e
ou simbdlicos constituintes da dindmica cotidiana da cidade.

A respeito da territorialidade de sua agdo salientou que - “trabalho mais
aqui em Codo com curas, trabalho muito para politica, eu sou muito bem sucedido!]...]
pelos politicos, que é proibido revelar nomes, eu fui logo procurado, quando eu
comecei a crescer, eu cresci rapido |...]”.

Em relacdo ao titulo de Comendador da Republica, que recebeu, Bita do
Bardo ndo hesitou em dizer - "Comenda, a pessoa é monitorada, a pessoa vai ser
investigado, eu recebi de Comendador da Republica eu ja recebi tava coroa, mas ja
tenho quatro comendas, a primeira foi a de homem trabalhador [...] eu sou mais falado
é pelo terecé'®.

A Comenda parece para o Bita do Bardo mais como uma consequéncia, um
reconhecimento do que ¢ e do que faz, do que uma “prestacdo de contas”, como
insinuou o documentario analisado. Por isso, ele enfatiza de maneira sutil que o mais

importante “¢ o Terec6” e ndo o titulo de Comendador da Republica.
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3. “FEITICEIROS, BRUXOS, MACUMBEIROS”: OS ESTIGMAS DIRIGIDOS
AOS POVOS DE TERREIROS DE CODO

“Nao ha simbolismo neutro, a sociedade constitui sua ordem simbolica “

Cornelius Castoriades

Neste capitulo, eu discuto como alguns pais e maes de santo de Codd
conseguiram notoriedade e porque estigmas foram construidos sobre eles e os seus
saberes e fazeres. A literatura consultada indica que, no Brasil, esteredtipos relativos aos
povos de terreiros existem desde o periodo colonial e, que, os mesmos ainda sao
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legitimados por historiadores, antropologos e a midia. ™.
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Thornton, Homi Babha'”!, Laura de Melo e Sousa'’™* tratam dessa tematica,

apontando como no ocidente as religides de matriz africana foram interpretadas e como
ainda existem permanéncias desses perfis ideologicos sobre elas e seus adeptos,
portanto, numa longa duragdo, imagens, discursos e estigmas se consolidaram.

Thornton aponta que na didspora africana houve mudangas na forma de pensar e
cultuar o sagrado, no mundo atlantico houve interagdo com outras culturas, havia uma
dinamica diferente aqui, assim salientou que cultura ndo ¢ estatica, e desta maneira a a

circularidade de culturas neste novo espago ocorreu.

[...] os imigrantes africanos ndo formam um grupo ( uma cultura homogénea)
mas uma “multiddo” ( culturas diversas sem contato prévio) , e toda uma
nova estrutura social e organizagdo foi criada, comegando pelo “par” de
escravos dividindo o mesmo espaco no navio. A auséncia de uma
especificidade étnica e cultural necessaria para manter ou recriar a cultura
africana nas Américas levou os escravos a formarem uma nova cultura. Essa
nova cultura tem raizes africanas, baseia-se num denominador comum das
muitas e variadas culturas da Africa que serviram de alicerces, porem foi
criada em um contexto no qual os elementos da cultura europeia infiltrou-se
na sociedade escrava, mas ela era muito mais homogénea do que as
diferentes culturas africanas, conferindo-lhe uma coeréncia que faltava nas da
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A respeito da relagdo de povos a africanos com o processo de formagdo das

culturas afro-americanas nas Américas, Thornton chama-nos a atencdo para o seguinte,

[...]ao chegarem nas colonias do Atlantico, os escravos africanos ndo
enfrentaram tantas barreiras para a transmissdo de sua cultura, como Mintz e
Price afirmam. Eles também néo recomegaram uma cultura africana no Novo
Mundo. Mas o fato de terem encontrado pessoas de sua nagdo que ajudaram a
manter vivas a linguagem e a cultura ndo significa que elas tenham se
mantido intactas. Afinal, eles estavam em um novo cenario, com um sistema
politico e econémico diferente. Eles comunicavam-se com pessoas que ndo
compartilhavam sua heranga e ndo eram seus vizinhos na Africa , inclusive
europeus e euro-americanos. Mesmo que fossem capazes de transmitir sua
cultura para uma nova geragdo, ela ndo seria a mesma da Africa. A cultura
afro-americana tornou-se muito mais homogénea do que as diversas culturas
africanas que a compuseram, fundindo-as e incorporando a cultura europeia.
As evidencias mostram que os escravos ndo eram nacionalistas culturais
militantes que procuravam preservar toda a sua heranga e, sim,
demonstravam uma grande flexibilidade em adaptar ¢ mudar sua cultura'”.

Logo, ao fazer referéncia a algumas cidades que teve a presenga africana em sua
formagao histérica e populacional e, que em dias atuais permanece com raizes fortes em
termos de religido, o que se verifica que esse elemento integrador- a religido-, por assim
dizer, ¢ o que vem sendo alvo de criticas tanto pelos historiadores, antropologos, como
pela midia e pelas igrejas cristas.

Conforme Martina Alehrt, a chegada dos primeiros africanos escravizados em
Cod6 vindos de Angola, Congo, Senegal e Costa da Guiné data do ano de 1693 ¢ a
formagdo de quilombos na area onde se encontra a comunidade de Santo Antonio dos
Pretos desde o século XVIIL' Sendo a presencga africana, em Codd, bem antiga se lida
com a hipotese de que os esteredtipos relativos as suas herancas vém, também, desse
mesmo tempo. Segundo Reis, a intolerdncia para com as praticas do sagrado de matriz
africana ndo se restringiu a pequenas cidades do Estado do Maranhao (como foi o caso
de Caxias e Codo), mas dominava as preocupacdes da elite brasileira, colonial e pos-

colonial.

[...Jno Periodo Colonial tais praticas e crengas eram combatidas por
apresentar uma ameaca ao sistema econdmico e social que foi o regime
escravista. No Periodo Republicano, seu combate se deu em nome de um
idedrio moderno, que permeava o imaginario [...]. Nesse sentido, toda e
qualquer postura ou pratica que remetia o destino do pais a um passado
escravista ou a uma heranca africana era extremamente condenada, visa como

17 Thornton. Op. Cit. P. 279

173 Ahlert, Op cit



primitiva ou barbara afastar a nacdo dos caminhos trilhados pelos paises da
. . c . . 176
Europa, ou seja, rumo a modernidade, civilidade e cristandade

E importante lembrar que em cada periodo histérico havia ideologias que regiam
as interpretacdes sobre as praticas e crengas religiosas de matriz africana. Nesse sentido,
destaca-se que os discursos constituintes da historiografia brasileira de at¢é meados da
década de 1980 e relativa a esses povos com as suas culturas os representam como
“inferiores” e “barbaros”. Por isso, PEREIRA sublinha que ¢ importante se analisar ndo
s0 os ditos “dados historicos”, mas a construcao desses dados, aquilo que aparece como
documento, escrita, historiografia, teve uma emergéncia. 177 Afinal, eles foram
construidos dentro de determinada instituicio de saber-poder.'®Desse modo, conforme

Pereira,

[...]ndo ¢ demais reiterar que nenhum discurso apresentado acerca de
determinados temas ¢ neutro em relacdo "as condi¢des historicas vividas por
seus sujeitos, uma vez que os mesmos se orientam por um filtro ideologico.

. . 179
Esse ¢ um aspecto central de qualquer discurso

Assim, percebi que os trabalhos sobre essa_natureza dividem-se em dois polos -
como dito na introducdo- pela negagdo ou positivacdo do estigma, ou seja, 0s
pesquisadores tem se debrucado sobre a temdtica da religido de matriz africana
interpretando-a com estigmas ou positivos ou negativos, € ndo se observa analises que
partam do proprio estigma, ou seja de reflexdes sobre as imagens e discursos que

visibilizam religides de matriz africana como praticas estigmatizadas. vejamos:

em grande parte, o estudo dos tragos, sobrevivéncias ou extensdes da Africa
entre a populagdo de descendéncia africana no Atlantico tem se direcionado a
grandes preocupagdes politicas ¢ ideoldgicas, para demonstrar o “passado
negro” (na terminologia de Herskovitt) que se estende ‘a escraviddo, ou ir ao
encontro dos conceitos pan-africanistas dos intelectuais nacionalistas
modernos. Contestar a sobrevivéncia da cultura africana nos afro-americanos
significa negar um passado afro-americano e um possivel presente pan-
africanista; reconhece-la significa aceitar o passado e o futuro. Mas, como

176 REIS, Mirian Ribeiro. Negros Feiticos! As representacdes das praticas magico-religiosas no

periddico caxiense Cruzeiro nas décadas de 1930 e 1940. Caxias, 2010.(Monografia apresentada ao
Departamento de Historia e Geografia do CESC-UEMA). P. 42
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sublinhado por Mintz e Price, o cerne da questdo e a natureza da interagdo
cultural e sua transformacao. (p.283)

Neste trabalho segue-se uma terceira via, na qual a analise pauta-se pela
perspectiva de compreensdo do processo na sua propria configuragdo. Ao iniciar o
processo de leitura e andlise dos documentos usados para fazer a pesquisa, algo que me
intrigava era a questao: porque, antes da ciéncia e da midia, a cristandade se preocupou
em extirpar as religides de matriz africana ou pelo menos em que medida esta a
interpretava como “barbara”? A este respeito, em seus estudos Thorton escreve que:

Tanto o cristianismo quanto as religides africanas foram construidos da
mesma maneira, através de interpretagdes filosoficas de revelagdes. As
africanas, entretanto, ao contrario das cristas, ndo construiram essas
interpretagdes religiosas de modo a criar uma ortodoxia. Assim, os africanos
podiam concordar na origem do conhecimento religioso, € por essa razao
aceitar as descrigdes filoséficas ou cosmoldgicas, porem ndo estavam
totalmente de acordo com toda a sua especificidade. Quando os africanos
entraram em contato com os cristdos, essa auséncia de ortodoxia facilitou a
conversdo, ¢ de modo geral as relacdes entre as duas tradigdes ndo eram
hostis, pelo menos do ponto de vista dos africanos [...] contudo, no inicio, a
Igreja moderna tinha conhecimento do perigo da revelagdo continua para sua
autoridade e, apesar, de reconhecé-lo, ela também procurava conte-lo. Os
padres missionarios fizeram isso primeiro insistindo na primazia da revelagdo
descontinua (a ponto de negar a validade de uma revelagdo se ela

contradissesse diretamente a Biblia), enquanto colocavam sua interpretagdo

em suas proprias maos e depois atribuiam ao demonio revelagdes com as
180

quais ndo concordavam .

Eis o cerne da questdo! A revelacdo ou, em outras palavras, o poder e a
autoridade da Igreja Catolica para impor-se no “Novo Mundo”, enquanto a Institui¢do
portadora da verdade a ser revelada pelo Deus cristdo. Logo todas as dimensdes da
religido cristd sendo ortodoxa, tinham que ser interpretadas a partir de suas doutrinas, do
arsenal filosofico e espiritual que existia no “velho mundo”; assim, as formas de cultuar
o sagrado tanto de nativos, como de povos vindo de outras regides, como foi o caso dos
africanos, foram julgados e avaliados pelos articuladores dessa religido que se colocava
como “oficial”.

Portanto, aquilo que ndo estava em coadunac¢do com ela era visto como ameaga,
e logo disseminados como ndo divino, portanto diabolicos. Ainda conforma este autor

vale sublinhar que o conceito de revelagao,

180 Thornton. Op. Cit. p.325-p.329



[...]de inspiragdo diabdlica foi a segunda justificativa para o controle da
Igreja sobre a revelacdo continua. O tratado popular do sacerdote espanhol
Pedro Ciruelo sobre esse assunto descreve cuidadosamente a posicdo da
Igreja, atribuindo ao demoénio todas as formas de revelagdes
populares( pressagio, astrologia, adivinhagdes etc), mesmo quando os agentes
da revelacdo eram bons cristdos e agiam de boa-fé. Todas essas revelacdes
podiam ser entdo classificadas como bruxaria e seus praticantes queimados
( como na verdade milhares foram), embora a Igreja ainda aceitasse a maioria

das que estavam sob seu controle ou que ndo fosse ameagadora (como as

apari¢des de santos e da Virgem)'™'.

Assim sendo, a “falta de ortodoxia” como apareciam “ser” as crencas africanas
passaram a incomodar os dogmas catdlicos e estes a serem entendidos como parte de
uma nao religido. Por isso, eles foram (e ainda sdo) chamados de magia e demoniacos
por colocarem em cheque a autoridade da Igreja Catdlica.

Na busca de informagdes sobre os comegos da representacao da cidade de Codd
como terra da macumba, e o impacto da cristandade em negar tal representagdo,
encontrei alguns trabalhos que versaram sobre a religiosidade no Maranhdo e alguns que
especificaram o caso de Codo.

De acordo com Maria do Socorro Coelho Cabral'™ a acio catequética e
missiondria desenvolvida pelos jesuitas e demais ordens religiosas ( mercedarios,
carmelitas) foram fundamentais no processo de conquista e ocupacdo do estado, pois os
religiosos realizaram o trabalho de catequizacdo( por meio de missdes) além de terem
sido os responsaveis pela educagdo na colonia.

Tal aspecto contribuicdo para dominacdo dos indigenas, bem como para
formular uma ideologia cristd em solo americano. Além disso, 0 movimento missionario
no Maranhao foi marcado pelos constantes conflitos entre religiosos € colonos.

1 .
1" encontramos o dado de uma das mais

Ainda embasada em Cabra
significativas acdes dos jesuitas na provincia, a missdo no interior maranhense, a saber,

nas Aldeias Altas em 1741, local onde haviam povoagdes indigenas, que foram

181 Thornton. Op. Cit p. 329.
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catequizadas, e chegou a existir um colégio-semindrio, que funcionou até meados do
século XVIIIL.

O poderio jesuitico nas coldnias brasileiras s6 foi abalada na segunda metade do
século XVIII, fase marcada pela atuacao de Sebastido de Carvalho Melo, o Marqués de
Pombal, cujas reformas administrativas provocaram mudancas radicais na provincia.

Pombal iniciou varias campanhas contra a atuacdo jesuitica no Brasil, isto
porque a Ordem Inaciana gozou durante anos de privilégios econdmicos e politicos
advindos da exploracdo da forca de trabalho indigena. Tais privilégios provocaram a
insatisfacdo das autoridades, politicas e colonos. A politica pombalina tirou os
missionarios o poder temporal sobre os indios e resultou na completa expulsao de todos
em 1759.

Segundo a historiografia, uma das a¢des que marcaram a atuagdo pombalina foi
a criagdo da Companhia Geral do Comércio do Grao-Pard e Maranhdo em 1755,
segundo Cavalcanti'™® foi essa Companhia o fator determinante na instauragdo de bases
de uma economia de carater mercantil escravista.

No que tange ao aspecto escravista no Maranhdo, Mundicarmo Ferretti'®
escreveu que os escravos trazidos para o Maranhdo foram originados de quatro regides
da Africa: Angola, Congo, Senegal e Costa da Guiné.

O legado cultural africano foi crucial na montagem das praticas religiosas

. I 1
existentes em Cod6, para Machado'®

este legado serve como justificativa para o
desenvolvimento da tradi¢do religiosa afro-brasileira na cidade, e sua propagacdo como
“terra da macumba”.

Feitas essas consideracdes, retomo a discussao sobre a atuagdao da cristandade
em Codo, e as persegui¢des empreendida por ela as religides afro-brasileira.

Em Cod¢ existem muitas igrejas e paroquias, cada uma delas, procura trabalhar
de forma autdénoma, a nivel de bairro, na organizagdo de campanhas comunitarias, na

realizagdo de encontro de jovens, adultos e casais, na realizacao de grupos de discussao

e estudos biblicos nas pastorais.

184 CAVALCANTI, op cit.
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Durante todo o ano, as pardéquias de Codd seguem uma intensa programacao de
celebracdo de festejos, novenas e procissdes aos santos mais populares do municipio,
em clara demonstracdo de sentimentalismo e religiosidade.

E durantes estes eventos realizados pela igreja que se percebe mais claramente a
batalha desta pela manutencdo de seu predominio. Todas as pregacdes, discursos e
preces rogam pelo fortalecimento da fé catolica e pelo combate as supersti¢cdes ( no caso
de cultos afro-brasileiros) na cidade.

Dentro da Igreja catdlica em Codd, o grupo da Renovagao Carismatica Catolica-
RCC- ¢ o que tem se empenhado no sentido de fortalecer o catolicismo na cidade e
descontruir a fama umbandistica do municipio. As a¢des desempenhadas nesse sentido
se ddo em dias frentes: trazer os fiéis de volta a igreja e desse modo, esvaziar os
terreiros e saldes em €pocas de comemoragoes religiosas.

Durante todo o periodo onde ha festejos da RCC hd uma programagdo em
vigilias, tercos, confissdes e celebragdes no intuito de incentivar as pessoas procurarem
a igreja catdlica e ndo o terreiro.

Todos os eventos sdo realizados na Capela de Nossa Senhora das Gragas,
localizada no centro da cidade. Neste periodo a capela abre suas portas 24 horas ,
durante todos os dias de festejo do terreiro de Bita do Barao.

Cabe destacar, que tais festejos ainda hoje sao realizados na cidade, e permanece
essa tradig¢do de ficar o dia e a noite a capela aberta, tendo uma programacao variada.

No que concerne a reacdo da cristandade local sobre a representagdo “terra da
macumba” e as praticas afro-religiosas, a primeira reagdo a representagdo de Codo
como “ terra da macumba” visibilizado, como ja dito, no Documentério exibido pela TV
Bandeirantes, se deu, segundo PONTES'", no dia 29 de dezembro de 1996 pela Igreja
Assembleia de Deus, que organizou uma grande passeata que foi encerrada com um
culto.

Sobre tal passeata e o objetivo dela, Pontes entrevistou um pastor assembleano, a

saber, Adean Almeida, em 2008, que disse a ela:

Codo ¢ a cidade macumba, Codé ¢é envolvido com magia, como esta 14 fora
estampado. Isso ¢ uma miséria para a cidade. Isto traz desemprego, isso traz a
miséria, isso traz a mentira, o dissabor. Isso traz tudo que é desgraca para a
vida das pessoas porque o demdnio ndo tem nada de bom para dar a alguém
[...] por intermédio de Cristo, estamos trabalhando em cima disso, do bem

187 PONTES, op cit, p. 54



estar espiritual, da luz, da paz, para as pessoas, E aqui a macumba tem agora
diminuido, se dissipando. Hoje eu até ja declaro e digo Cod6 ndo ¢ mais a
cidade da macumba, da magia negra, mas a cidade do Senhor Jesus
( entrevista dada a pesquisadora Veroneide Pontes, pelo pastor Adean
Almeida, em 2008)'*®

Deste depoimento, cabe refletir sobre a visdo que se tem de “macumba” pelo
protestantismo, a fala do pastor que enfatiza a “luz” contra as trevas, interessante que
Bita do Barao também se ver como “luz do mundo”, logo isso ¢ bem relativo partindo
da concepg¢ao que se tem de sagrado, o pastor atribui “as misérias da cidade” a magia e a
“macumba de Codd”, e na busca de “mudar tal realidade”, busca combater primeiro o
simbolismo, ou seja a representagdo, de “terra da macumba” por terra do senhor Jesus”.

Essa luta de classificacio'*’pode ser interpretada como a vontade de impor um
poder, poder simbdlico', visto que ao se combater a “macumba” e se impor “Jesus” o
poder da cristandade estaria efetivado, e tanto mudaria o “rétulo” da cidade, como toda
uma estrutura simbolica e social, até mesmo no que tange ao turismo, afinal a procura
pela cidade se da por conta do terecd, da umbanda, e ndo a procura de protestantismo.

Pontes'”' ressaltou que a partir de 1996, muitos anos a Igreja Carismatica
Catdlica e vérias igrejas protestantes (Assembleia, Universal) realizaram vigilias e
circuitos de oragdes durante todo o periodo de realizacdao do festejo de Bita do Bardo no
més de agosto, sobretuto porque neste festejo ha dias de procissdo, e Bita junto com
seus filhos de santos saem as ruas da cidades, tal ritual fora etnografia por mim em
2011, e acompanhando até o festejo de 2014 isso se repete, trés dias Bita do Bardo sai as
ruas da cidade, com velas, imagens de santos e orixas, filhos de santos, as luzes da
Avenida Central da cidade, a saber, Avenida Santos Dumond, sdo apagadas, e muitas
pessoas juntam-se aos filhos de santos com velas e oragdes.

Sobre o posicionamento catolico face a categorizacdo da cidade como terra da
macumba, Pontes entrevistou um membro da pardquia de Sdo Raimundo, que reforgcou

a fala do pastor citado pela referida autora neste texto.
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Existe uma luta muito grande dentro da nossa cidade ou em qualquer outro
lugar ¢ a da luz contra as trevas. Nos nunca vamos aceitar que a nossa cidade
seja terra da macumba, ndo vamos aceitar as trevas na nossa cidade. Nos
vamos lutar para acabar com isso, acabar com as bruxarias e macumbarias. O
poder dos cristdos verdadeiros de Codo ¢ lutar contra o mal em nossa cidade.
(entrevista dada a pesquisadora Veroneide Pontes, catdlico praticante José da

Mais uma vez se referencia a luz X trevas, do depoimento se observa a relagao
que catdlicos e protestantes tem, neste ponto ambos reforgam o combate a “bruxarias,
macumbarias, e feiticarias”, as diferencas dogmaticas sdo deixadas de lado e o ponto em
comum ¢ aflorado: a propagacdo da cristandade e o combate a outras religides.

No que tange a formalizacdo da perseguicdo as religides afro-brasileiras,
passemos ao Codigos de Postura e penal.

O Coédigo criminal de 1830, o primeiro elaborado pelo Estado brasileiro para
substituir o ditado pelo Estado portugués, nao falava em persegui¢do aos feiticeiros,

mas o Codigo Penal de 1890 fazia mencao a “magia e espiritismo”.

Cédigo penal 1890 Art 156 : Exercer a medicina em qualquer dos seus
ramos, a arte dentaria ou pharmacia; praticar a homeopatia, a dosimetria, o
hypnotismo ou magnetismo animal, sem estar habilitado segundo as leis e
regulamentos;

157: praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de talismans e
cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de
moléstias curaveis ou incuraveis, emfim, para fascinar e subjulgar a
credulidade publica;

158: ministrar, ou simplesmente prescrever, como meio curativo para uso
interno ou externo, e sob qualquer forma preparada, substancia de qualquer
dos reinos da natureza, fazendo, ou exercendo assim, o officio do
denominado curandeiro.

Percebe-se que a Republica estava se efetivando e com ela o ideal de “ciéncia,
razao”, conceitos tomados de empréstimo da Europa também achava solo fértil em
terras brasileiras, neste Codigo, vé-se mais uma preocupagdo em combater praticas de
“cura” consideradas ilegais, porque mexia diretamente com o poder, a autoridade, € a
legitimidade dos médicos, ou seja, dos “homens da ciéncia”.

Tudo que levava ao misticismo, a magia , as praticas que ndo eram respaldadas
em razao e ciéncia eram combatidas, exatamente porque a nova Republica embasava-se
nesses moldes europeus, de vinculagdo ao paradigma iluminista.

Fazendo referéncia ao caso de Codo, Ferretti e outros pesquisadores ja lancaram
mao de estudos sobre o Codigo de Postura da cidade de 1848, exponho-o para fazer

algumas consideragoes:



“toda e qualquer pessoa que se propuser a curar feiticos, sendo livre pagara
multa de vinte mil reis, e sofrera oito dias de prizdo, e sendo escravo havera somente
lugar a multa que serd paga pelo senhor do dito escravo” ( Artigo 22 da Lei n © 241,
de 13 de setembro de 1848, Codigo de Postura de Codo).

Codigos de posturas foram criados com o intuito de normatizar praticas,
condutas, habitos, e no século XIX surgiram varios no Brasil, exatamente por ser o
século XIX um periodo em que o Brasil propagou muito ideias de : civilidade,
cientificidade e eugenia. Logo, “embranquecer” habitos ¢ costumes passou a ser um
empreendimento do Estado Brasileiro, € o combate as referéncias ao africanismo, e suas
formas de cultuar o sagrado ndo escaparam das a¢des do governo.

O codigo de postura de Cod6 ¢ bem claro, e tacito quando ao combate ao
“feitico”, ndo se fez aviso, ou sugestoes de habitos e costumes, fez na verdade uma
proibi¢ao formal.

Outro codigo de postura que faz o mesmo ¢ o de Guimaraes, nele consta:

“Os que curdo de feitico (a que vulgo da o titulo de pajés) incorrerdo na pena
de cinco mil reis, e na falta de meios ou reincidéncia, de 10 a 20 dias de prisao”
( Artigo 3 da Lei n° 400, de 26 de agosto de 1856- Postura de Guimaraes).

A diferenca desse cddigo de postura € que nele ja aparece o termo “pajé”,
anos depois em muitos jornais, € outros meios passa a aparecer o nome Pajé, para
designar todos os que “curam” com magia, ervas, ou atraveés de “feitico”, e com
isso passa a haver todo uma organiza¢do de combate a essa especificidade de
pratica religiosa, a saber , a pajelanca, cabe ressaltar que em algumas cidades
brasileiras essa nomenclatura ja havia aparece antes do século XIX.

De acordo com Ferretti'® tudo indica que muito do que hoje é conhecido como
Tambor de Mina ou como Mata Pura/ terec6 comegou com o que era denominado
pajelanca em meados do século XIX pelas camadas dominantes, tanto em S3o Luis
como em outros municipios maranhenses. Nao sabemos se a “pajenca de negro”
recebeu aquela denominacdo por ter sido camuflada na indigena ou por ter se originada
ou se inspirado em modelos indigenas, mas sabemos que a pajelanga praticada no

passado por negros foi considerada uma “nova religidao”.
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Em relagdo a persegui¢do policial aos pajés e curadores, a atividade fora
considerada “crime contra a saide publica”. De acordo com o Artigo 284 do Codigo

Penal promulgado em 1940, ¢ crime contra a saude publica:

exercer o curandeirismo: I — prescrevendo, ministrando ou aplicando
habitualmente qualquer substancia; II — usando gestos, palavras ou qualquer
outro meio; III — fazendo diagnodstico. Pena — detengdo, de seis meses a dois
anos.

Paragrafo unico — se o crime € praticado mediante remuneragdo, o agente fica
também sujeito a multa, de um a cinco contos de reis.

Decreto-Lei n® 2848, Artigo 284 — de 7/12/1940, publicado no Diario Oficial
de
31/12/1940

.1 . . o~ .
Ferretti,'”® escreveu um livro a partir da descri¢do densa de um processo crime

de uma “pajeleira”, a saber, Amélia Rosa, ela destacou:

Em 10 de outubro de 1876 a Provincia de Sdo Paulo- falando de uma
‘religido de que ndo gosta o governo’, a pajelanga- noticiou a prisdo, em Sdo
Luis, da pajé de nome Amélia, procurada por fazer profecias, ¢ de um grupo
por ela liderado, constituido por 12 mulheres e um homem, que ‘dangavam
seminus polvilhados de cinzas’, em ‘templo erguido junto quase ao Pago
Municipal’.

Conforme a descricdo de Ferretti, pelo processo- crime de Amélia, fora feita
uma busca no templo, e nele foram encontrados “uma lata de pimenta e alfazema, trés
pequenos canudos pintados, uma tigela com aguardantes e diversos rosarios de contas
brancas e pretas™'”*.

Ferretti'>ao0 abordar sobre a tematica de perseguicdo a curandeiros, destacou que
apesar de a ‘ pajelanga’ ter sido apresentada pelo jornalista do A Provincia de Sao Paulo
como uma religido que estava se organizando na capital e, nos Codigos de Posturas de

3

Codo6 e de Guimaraes, como uma pratica ‘ contra feitico’, Jodo Alfredo de Freitas,
relatando um caso de prisdo ocorrido na mesma época, que teria ‘acabado com a terrivel
instituicdo dos pajés em Sao Luis’, apresenta a pajelanca como uma sociedade suspeita
de negros e da ‘classe baixa’, voltada para a pratica de ‘feiticaria’ e para o crime,

embora fosse também curativa e exorcizasse o demonio:
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‘hé cinco ou seis annos foi descoberta na capital do Maranhdo uma sociedade
suspeita, de negros e pessoas de classe baixa, cujo fim era fazer feiticarias.
Esta denominava-se ‘pagelanca’ e os seus sectarios eram conhecidos pelo
nome commum de ‘pagés’. Nao sei porque artificio veio a policia a saber da
existéncia d’esses ‘pandegos’, que forma todos mudados para a Casa de
Detengdo, onde poderiam, se quisessem, continuar na pratica de seu officio.
Penetrando a policia a tal casa de feiticeiros encontrou uma grande panela de
ferro, onde se cozinhava juntamente uma quantidade enorme de objetos,
como : cabellos, pedagos de sola, ferros velhos, folhas, fructas, etc., com o
fim de ser aplicada esta mistura para a salvagdo de consocios doentes.

Diziam elles, todo aquelle que provasse de tal composi¢do ndo sahiria mais
da casa dos pagés, e ficaria sectario da  ‘pagelanca’. Em todos os cantos da
sala das sessdes haviam outras feiticarias, que se applicavam a fins diversos.
Todo aquelle de quem estes individuos conseguiam apoderar-se, era
immediatamente castigado, em excesso, e, por sobre as feridas, atiravam-lhe
uma colherada da ‘meizinha’, bem quente, de forma que o desgragado ficava
estenuado. O fim principal da sociedade era cometter toda a sorte de roubo e
infamias.

Mas, si elles sabiam fazer o ‘diabo sahir do couro’ dos doentes, a policia fez
melhor com elles; mandou-os para huma habitacdo mais aprasivel- A Casa
de Deteng@o. Assim acabou-se esta terrivel ‘institui¢do’ dos pagés em Sdo

Luis.

Da citagdo acima depreende-se que a policia e a politica do Maranhao do século
XIX a meados do século XX interpretou praticas de cura como “feiti¢o” e “magia” e
combateu com rigor. A pajelanca e os pajeleiros foram interpretados como “charlatdes”,
visto que ndo faziam “medicina oficial” e levavam as pessoas a acreditarem em seus
oficios por meio da ‘“enganacdo”, esse tipo de argumentou ajudou a justificar a
perseguicao a pais e maes de santo no Maranhdo e as inimeras “batidas” da policia aos
terreiros, bem como ajudar a fomentar o imaginario do medo, do preconceito, e das
acoes de combate a tais praticas por parte da cristandade e de muitas pessoas até em dias

atuais.

3.1 “TODA HISTORIA TEM SEU COMECO”: REFLETINDO SOBRE OS
DISCURSOS SOBRE PAIS DE SANTOS DE CODO .

O livro, cujo titulo ¢ Encantaria de “Barba Soeira”, Codd, capital da magia

7

negra, de autoria de Ferretti'”’ me faz pensar questionar - porque Codd, capital da

magia negra? Ao longo do enredo de seu livro, a autora “explica” que essa expressao
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foi usada pela primeira vez por Marilia Gabriela num documentario exibido na TV
BANDEIRANTES em 1993, o qual j4 foi discutido anteriormente.

Segundo Ferretti, A representacdo de Cod6 como capital da magia negra se deu
por conta dos trabalhos feitos por alguns pais e maes de santo que ganharam destaque
localmente e também na midia e na literatura histérica e antropologica do Estado. A
negatividade acerca da “extensio da Africa” me fez querer compreender porque, em
Codo, pessoas adeptas as religides de matriz africana sdo lidas sob o signo do
preconceito e da desqualificacdo de suas praticas.

No imagindrio brasileiro, umbanda, candomblé, tambor da mata, terecd, tambor
de mina aparecem, muitas vezes, tanto na imprensa (escrita e audiovisual) como no
meio académico, ou em falas de pessoas de maneira muito confusa, como se fossem
iguais. No Brasil, Bastide j& escreveu acerca de algumas casas'*. No Maranhdo,
destacam-se os estudos de Ferreti.'”’

Magia, magia negra, feiticaria, macumbaria, encantaria, sao maneiras de
categorizar as praticas afro-religiosas existentes Codo. Na literatura consultada elas
aparecem de trés maneiras: todas como “macumba”- sem haver uma discussdo mais
detalhada sobre o que se entende por macumba; segunda, como folclore ou cultura-
principalmente nos documentarios locais; e terceira como culto ao demodnio. Tais
elementos identitarios indicam que essas praticas do sagrado sdo compreendidas e
tratadas como sendo uma religido.

Ahlert?® ao analisar sobre os comegos do terecé em Codé, destacou alguns
nomes de pais e maes de santo, segundo a antropdloga, eles foram os primeiros a ganhar

visibilidade tanto local quanto regionalmente. Ela assinala:

Codo ganhou notoriedade ao ser considerada a ‘capital mundial da feiticaria’
ou ‘capital da magia negra no Brasil’. Esta fama surge de diversos elementos.
Conta-se sobre a existéncia de antigos feiticeiros com poderes de fazer
chover, curar doentes, transformar pessoas em objetos inanimados, prever a
morte dos seus desafetos e mesmo causa-las (p.18)
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Ferretti*®!

também atribui essa “notoriedade de Codd” por conta de desses pais e
maes de santos, aparecem trés nomes Tobias, Deus Quiser, Maria Piaui, como os
“primeiros feiticeiros a levar o nome de Codo6 para outros lugares e assim fazer dela
conhecida como lugar de “feitigaria”.

Em entrevista, Bita do Bardo®** declarou que ele se vé como quem “mais levou o
nome da cidade para fora”, mas também disse que “ tudo tem seu o comeco” € que os
trabalhos realizados por Tobias, Deus Quiser ¢ Maria Piaui chegaram a ser divulgados
fora de Codo6 e com isso, eles foram os precursores dessa “ historia da encantaria de
Codo”.

A fama desses pais e mae de santo se deu tanto porque chegaram a aparecer em
jornais, como o caso de Maria Piaui que tinha os festejos de sua Tenda divulgados no
Jornal TRIBUNA DO MEARIM, Bacabal, 1977, além dos jornais que circulavam
localmente ( Jornal de Cod6, Tribuna), mas também pela recorréncia do nome deles em
textos académicos, como os de Ferretti, em revistas, como a que teve uma reportagem
de Barros®®, documentarios locais, como o de Candido de Sousa, livro de historiadores
locais, como Machado® e as monografias que ja foram citadas neste texto.

Um dado interessante que notei, foi que além do fator midia e Academia, os
clientes desses pais de santo também ajudaram a fazer deles famosos, de acordo com
Ahlert’”, a relagdo dos pais e mies com politicos ajudou-os na notoriedade de seus

trabalhos como da cidade de Codo:

de igual maneira, se entende que os primeiros pais e maes de santo da cidade
contribuiram para que Codoé se tornasse conhecida como lugar © de for¢a’, ou
seja, de energias surgidas da relagdo com as entidades. Seus poderes e sua
fama, por sua vez, teriam se disseminado a partir do atendimento a ‘clientes’
de outras partes do pais, especialmente a politicos com visibilidade no
cendrio nacional. (p.18)
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Logo, esse aspecto também sera contemplado na pesquisa, quem sao esses
clientes e em que medida a relagdo deles com os pais e maes de santo de Codd
contribuiu para a construcao da representacdo terra da macumba.

Ainda no que diz respeito a fama da cidade, a Revista Epoca de 2000°%

ressaltou:

a fama da cidade como ‘capital da magia negra’ tem sido impulsionada
também pela exploragdo mididtica intensa- em grande parte estigmatizadora e
preconceituosa- da profusdo de tendas de religides afro-brasileiras e dos
atendimentos realizados por pais e maes de santo. Neste sentido, Codo
aparece como ‘Meca dos politicos’, que a visitam para realizar trabalhos e
vencer elei¢des, como terra do pai de santo José Sarney

“Meca dos politicos”, essa expressao aparece pela primeira neste momento, a
relacdo de politicos com a religido afro em Cod6 frequentemente em muitos
documentos analisados, o que demonstra que essa clientela especifica faz destes pais e
maes de santo também diferenciados, talvez por isso a cidade seja mais conhecida que
outras que também possui muitos terreiros e forte presenca de afro-religiosidade.

Retomando as analises de Ferretti*”” sobre Codo, ela argumenta que na literatura
antropologica Codd ¢ conhecida como a cidade ber¢o do tereco( chamado ainda de

tambor da Mata, Encantaria de Barba Soeira, Brinquedo de Santa Barbara, Verequete),

sobre os afamados pais e maes de santo, ela informa:

Conforme depoimento de Pai Euclides (Sdo Luis) [...] Em torno de 1930 os
famosos na questdo da bruxaria em Cod6 eram Deus Quiser e Tobias. Depois
deles, quem se notabilizou na feitigaria em Codé foi Maria Piaui (ja falecida)
e, depois dele, o Bita do Bardo, que deveria estar com uns 72 ou 73 anos de
idade (nascido em 1924/1925 ?). (p.163/164)

Observei que em relacdo a Deus Quiser e Tobias sdo atribuidos a categoria
de “bruxos”, e posteriormente Maria Piaui e Bita do Bardo, passam a ser estigmatizados
de “feiticeiros”. Assim, a representacdo dos lideres religiosos vai mudando. No
primeiro momento € configurada como lugar de bruxaria e aos poucos vai tendo a
imagem de lugar de feiticaria e “terra da macumba” ou capital da magia negra, como

preferem alguns, o que ndo muda a ideia negativa que se tem deles e dos seus trabalhos,
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configurar de bruxaria ou feiticaria significa enquadra-los em nog¢des pejorativas e de
desconhecimento de suas praticas.

Além disso, desse depoimento depreende-se que a divulgagdo da “feiticaria”
em Cod¢ fora feita por Maria Piaui e Bita do Bardo, mas uma representagdo nao ¢
edificada de maneira rapida, muito menos por uma sé pessoa, como esclarece

Braudel**®

, ¢ preciso analisar os acontecimentos historicos na perspectiva da longa
duragao.

Desta maneira, busquei entender essa historia que se repete, se legitima, que
perdura, pensando “nos primeiros feiticeiros” o fio do tapete que se apresenta como
pronto, a estrutura dos estigmas e por conseguinte da representagdo da cidade se da
desse trabalho arduo da repeticdo, da duracao longa.

Assim, entendi que estigmas, representagdes, esteredtipos sdo construcdes
sociais que tem sua emergéncia em determinado momento, neste sentido compartilho da
conceituagdo de Foucault®”, entendendo que ela se produz em um determinado estado
de forgas. Por isso, procuro essas for¢as que notabilizam pessoas, imagens ¢ discursos
sob o signo da feiticaria e\ou bruxaria.

Ferretti’'® ainda esclarece que Deus Quiser ¢ Tobias aparecem em escritos

de outros estudiosos e na midia, o que contribuiu para a propaga¢do de Cod6d como

palco de feiticeiros e bruxos

A fama de Deus Quiser, de Tobias e dos trabalhos realizados por outros, em
Codo, na linha negra, parece que ndo era muito grande em Sdo Luis, por
volta de 1954, pois eles ndo foram citados pelo lider espirita Waldemiro Reis
no livro O Espiritismo ¢ o Mediunismo no Maranhdo (REIS, s/d) [...].
Waldemiro Reis refere-se ao Maranhdo como lugar de curandeiros afamados,
dando destaque a Codd, Sdo Bento, Viana, Guimardes, Salinas [...] Em
relagdo a Codo, fala apenas que o numero de ‘macumbeiros’ ali sempre
muito elevados em virtude de os descendentes dos negros africanos haverem
ali se internado depois da aboli¢do. (p.164-165)

Um dado relevante de ser observado, ¢ que Ferretti’'' enfoca que os

trabalhos de magia negra ndo eram grandes antes de 1954, ha de ser questionar se essa
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constatacdo tem a ver com a abertura da Tenda Espirita de Umbanda Rainha Iemanjé de
propriedade do Bita do Bardo, que acontece exatamente na cidade de Cod6 neste ano.
Assim, pode-se pensar que a figura Bita do Bardo, emerge no cenario local em

1954 e a difusdo das suas praticas propagam essa figura para o espago nacional e
internacional- visto que ele j& apareceu ja em documentario da Discovery Chanel,
levando também toda uma estigmatizagdo da propria cidade, que passa a ser vista
portanto, como "lugar de magia".

A cidade de Codo6 comeca a se constituir como “reduto de grandes feitigos e
feiticeiros. Assim, Maria Piaui em muitas fontes bibliograficas aparece como a
personagem que desponta em ambito pelos seus trabalhos, ndo obstante a figura de Bita
do Bardo geralmente aparece associada a ela, isso quando diz respeito ao inicio da
propagacao do estigma de Codd como “terra da macumba”.

Investigando sobre Maria Piaui, encontrei poucas referéncias sobre sua

212

origem e praticas, mas Ferretti” © tomando como referéncia um pesquisador chamado

21
Assad’"? esclarece:

Assad cita, entre os pais-de-santo mais importantes de Cod6, Maria Silva
Lima, a ¢ Maria Piaui’, ¢ Wilson Nonato de Sousa, o ‘Bita do Bardo’.
Segundo informa, a primeira nasceu em Teresina, no dia primeiro de abril de
1916 ¢ iniciou suas atividades religiosas 14, mas logo depois se mudou para
Parnaiba e ficou fazendo seus trabalhos nas duas cidades [...]. Fundou em
Codo6 a Tenda Santo Antonio, de Tambor de Mina e Mata, em 1936, e foi a
‘mais falada curandeira do Estado do Maranhdo’. Dizia que fazia trabalhos,
principalmente, para casamento, amor, justica e perseguicdo. ‘Viajou por
todo o Brasil’ e teve clientes nos mais diversos meios de atividades,
principalmente entre os politicos maranhenses.(p.81)

A estadia de Maria Piaui fora de terras codoenses ajudou a fomentar o
estigma da cidade, segundo a citacdo, ela enquanto a “mais falada curandeira do Estado
do Maranh@o” ndo so6 teve sua imagem projetada, mas também de Codo, constituiu-se,
portanto parte da memoria e das representagoes citadinas.

Os festejos realizados no terreiro de Maria Piaui eram também divulgados

em jornais de circulacdo dentro e fora da cidade, como se verifica em antncio abaixo:
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Maria Piqui - Mae Maria vai Festejar’
Santo Antonio, Patrono da Tendq

Quem vai ao Codd, tem
por dever conhecer MAE
MARIA DO PIAUI, Mae
de Santo e proprietdria da
TENDA SANTO ANTO-
NI, que neste ano, ou
seja no dia 13 de junho.
Légua Bugid, Princesa
Maria José, comandario
a grande festa em home-
nagem ao Thamaturgo
de Lisboa. Mae Maria
Piauf, faz parte hoje da
vida folclorica da bela e
tradicional cidade de Co-
do, cidade dos encantos
e das magias.

Figura 05 — Maria Piaui em festejo
Fonte: Jornal TRIBUNA DO MEARIM, Bacabal, 1977, p. 05

A legenda diz: "quem vai a Cod6 tem que conhecer Maria Piaui" e embaixo
diz que ela faz “parte hoje da vida folclorica da tradicional cidade de Codo , cidade dos
encantos e das magias”.

Logo, tal anincio demonstra que ndo s6 o nome da mae-de-santo percorreu
as cidades do Estado, mas Cod6 passou a aparecer como lugar de magias e festejos

desses tipos de praticas.

Sobre Tobias, a unica fonte que encontrei falando sobre ele foi Machado®'*,

que escreveu em seu texto que ele usava pedras para fazer adivinhagdes e que durante

P . .21 . . . -
sua infincia sumiu, em seu texto e no de Ferretti*'> encontrei a seguinte citagdo:

Tobias. Esse menino era defeituoso, nasceu surdo, ndo escutava nada. Aos
tr€s anos sumiu de casa. Andaram procurando-o entre os curadores e
encontraram um pajé, que naquele tempo eram chamados de terecozeiros, em
Codo, que falam que ele estaria com o povo do rio [...]. Disse que, quando
chegasse época, ele voltaria. Doze anos depois, ele reapareceu . Ja estava
com quinze anos de idade e, quando veio trouxe duas pedras redondas,
bonitas, com um pingo preto dentro [...] quando colocava a pedra no ouvido,
escutava tudo o que as pessoas diziam e o que os encantados, o povo do rio,
dizia para ele. Ai comegou a vida dele de curador- dar consultas para
pessoas”.(p.15)

A outra informagdo que tive de Tobias, foi através de Bita do Bardo em

entrevista, que disse que chegou a conhece-lo em Santo Antonio dos Pretos, ambos
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eram de 14 e ambos foram religiosamente preparados também nesta comunidade,
segundo Machado®'® Bita do Bardo e Tobias passaram a disputar clientela, e porque o
segundo ter ficado surdo, foi complicado continuar seus trabalhos, apesar de o uso das
pedras o auxiliar ate o fim de sua vida, ja o primeiro saiu da comunidade e abriu seu
terreiro em Codo6 onde ganhou mais clientes e notoriedade.

No que tange a aspectos relativos a cidade e a religiosidade, cabe esclarecer um
dado que frequentemente aparece na documentagdo pesquisada, o numero de terreiros,
fiz uma pesquisa sobre eles e outras casas de cultos existentes na cidade e encontrei as
seguintes informacgdes.

No arquivo da Prefeitura Municipal de Codo, consta livros de atas em um deles
encontrei o registro da criagdo de uma lei datada de nimero 237, de 31 de dezembro de

1963 que estabelecia:

Concede isengdo de impostos sobre Templos de qualquer culto religioso e da
outras providéncias. Faco saber a todos os habitantes deste referido
municipio que a Camara Municipal decreta e eu sanciono e promulgo a
seguinte lei:

Art 1° Em cumprimento do art 31 item V alinea b da Constitui¢do Federal
fica concedida isengdo de imposto sobre Templos de qualquer culto religioso.
Art 2° Esta lei entrarda em vigor na data de sua publicagdo, renovagas as
disposigdes em contrario.

O Secretario da Prefeitura assim o faca executar.

Gabinete do Prefeito Municipal, Estado do Maranhao, 31 de Dezembro de
1963- Moisés Reis(Prefeito Municipal)

Secretario(Luis Gonsaga da Silva) ( fonte: Arquivo Publico da Prefeitura
Municipal de Codd, consulta em Maio de 2014)

Esse documenta expressa que ha igualdade no que tange a cultos religiosos na
cidade em termos de impostos, sobre o niimero desses na cidade Ahlert”’ fez uma
entrevista com Augusto Serra, o atual secretdrio de cultura e igualdade racial do

municipio e ele afirmou haver muitas denominagdes religiosas, tais como:

trinta denominagdes religiosas ‘evangélicas’ em Codd. Em um periddico
local é mencionado o nimero de cento e nove igrejas na cidade, mas, ndo ¢
feita nenhuma referéncia as suas denominagdes [...]. Segundo dados do
Censo 2010 do IBGE, 98.439 habitantes de Codd se declaram como sendo
catolicos, 13.162 como evangélicos de missdo e 7359 como evangélicos
neopentecostais; 650 pessoas se declaram como sendo da umbanda e do
candomblé
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Consigo elencar nome de algumas dessas casas de cultos a partir dos bairros da
cidade, para melhor visualizé-los tem-se a imagem:

o

(figura 06. fonte: Mapa do Municipio de Codé- Arquivo Piblico da Prefeitura Municipal de Cod6-
foto tirada pela pesquisadora em Maio de 2014)

Em Codo, existem sete Igrejas Catodlicas, distribuidas pelos principais bairros da
cidade, da chamada “cidade alta” para “cidade baixa”, encontra-se no Codd Novo a
Igreja Santa Teresinha, com sua respectiva paroquia de mesmo nome; no bairro Sado
Sebastido tem-se a Igreja de Sdo Sebastido, esta igreja fora criada pelo antigo diretor-
presidente da fabrica téxtil de Codo, a saber a Companhia Manufatureira e Agricola do
Maranhao, Sebastido Archer. H4 também neste bairro a respectiva pardquia.

Descendo dos bairros ao alto para o centro, encontra-se a Igreja da Matriz, cujo
nome da verdade ¢ Santa Rita e Santa Filomena, padroeiras locais, € sua respectiva
paréquia; na parte baixa da cidade, no bairro S3o Francisco tem-se a Igreja de Sao
Francisco e sua pardquia; no bairro Sdo Pedro, tem a Igreja Sdo Pedro, que ndo possui
pardquia porque estd ligada a Igreja de Sao Sebastido.

E nos bairros mais afastados do centro, encontram-se as Igrejas de Sao
Raimundo com sua pardquia e Igreja de Santo Antonio, que ndo possui pardquia por ser
ligada a esta primeira.

Destas informacgdes, da para fazer a seguinte consideracdo: ndo deve ser facil ser

pai de santo, filho de santo, mae de santo, ou seja, adepto das religides afro-brasileiras



numa cidade com tantas igrejas catdlicas, e que a propria estruturacao da cidade remete
ao catoliscismo, j4 que ha tantas ruas e bairros que recebem nome de santos, ora um
lugar onde hé predominio de Santos ndo deve ser mesmo facil ser “do tambor”.

Autodefinir-se como “terecozeiro”, “umbandista” numa cidade repleta de
demarcagdo de cristandade ¢ além de complicado, perigoso, visto que as perseguicoes
ainda ocorrem, mesmo que atualmente seja de maneira mais sutil, como campanhas de
Igrejas catdlicas de “busca de fiés que estdo nos terreiros”, como acontece sempre por
parte da Renovagdo Carismatica, e por parte dos protestantes a perseguicdo ¢
“escancarada” nos meios de comunicagdo local, na promog¢ao de passeatas de “combate
ao demonio”, como feitas frequentemente por parte da Universal, Assembléia de Deus.

No que tange as casas de culto evangglico estas estdo espalhadas em todos os
bairros, segundo a Secretaria de Cultura e Igualdade Racial (SEMCIR) havendo cerca
de trinta diferentes denominagdes evangélicas ( historicas e neopentecostais), contendo
inclusive mais de uma em cada bairro, porém sua maior concentracdo € na principal
avenida da cidade, a saber, Avenida Augusto Teixeira, entre as denominagdes
encontram-se Igreja da Graga de Deus, Assembleia de Deus, Universal, Batista.

A mesma secretaria informou que ha dois centros de Espiritismo Kardecista e,
no que diz respeito as casas de culto de matriz africana, entrevistei Marcelo Senzala em
Maio do corrente ano, ele ¢ o presidente da federagdo de religides afro e comunidades
afrodescendentes de Codo ele afirmou haver 400 terreiros ao todo de Umbanda,
Candomblé e Terecd na cidade, sendo que dentre esses 280 sdo congés, porque alguns
pais e maes de santo fazem “consulta” em quartos e espagos menores, destes, ele disse
haver registro de 180 que possuem diplomacao pela federagao nacional de umbanda.

Essa federacao fora criada em Codd em 27 de fevereiro de 2009 com o intuito,

segundo Marcelo de:

organizar recurso para popula¢do de terreiro, pletear projetos culturais via
Ministério da Cultura, dar assisténcia médica com o doutor Eudes, e
assessoramento juridico, com o doutor Wagner, porque ainda ha muita

perseguicao religiosa aos populagdes de terreiro

Como citadina, ndo tinha conhecimento dessa federacdo, comecei a conhecer o

trabalho dela esse ano, um ponto importante que percebi na atuagdo dela esse ano na
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cidade foi a efetivacdo de projetos de afirmagdes da religiosidade afro no municipio,
com o intuito de desmistifica-la e tird-la da categoria de “folclore”, além de usar do
recurso de outdoor para colocar essa populacdo de terreiro afirmadas, como em alguns
que vi espalhados no inicio da cidade ( proximo ao Portal de Entrada) e no centro onde
continha a frase: “sou do terreiro sim senhor”.

Numa cidade onde o poder publica usa o slogan: “ cidade de Deus” , onde hé o
dia do evangélico-30 de novembro- instituido pelo prefeito via pedido da Camara
Municipal, onde os festejos catélicos, como o tradicional de Sdo Sebastido em Janeiro,
que conta com programacdo quase que o meés todo, incluindo missas, procissdes,
corridas com premiagdo em dinheiro, ter uma instituicdo que afirma os povos de
terreiros ¢ com efeito necessario.

Marcelo afirmou varias vezes que o preconceito a populagdo de terreiro, como
ele prefere chamar, ainda ¢ muito grande em Codo, e que ele tem procurado via
federacdo combater isso, por isso conta com o apoio de advogado para apoiar aqueles
que por vezes tem sofrido de persegui¢des pelo seu culto religioso.

Sobre o tdo mencionado slogan “cidade de Deus” o questionei se este o

representava e ele respondeu:

nods, populagdo de terreiro ndo nos sentimos representados ndo, ndo achei
nada democratico, eu penso que deveria ter tido uma enquete, algo assim, a
populagdo de Codod ndo votou nada, e ja aparece esse slogan[...] conhecendo
a forte crenga local nos encantados, pelo menos uma enquete seria o certo,
noés ndo gostamos'’

Marcelo Senzala ¢é iniciado no Candomblé do terreiro I1é Axé Oxosse Oxum,
filho de Ogum, e enquanto presidente da referida federagdo deixou claro em seu
depoimento que ndo se v€ representado nessa categoria “ cidade de Deus”, essa
representacao portanto, para ele, aparece como uma imposi¢cdo, como ele relatou “ de
cima para baixo”, o que ndo faz da populagdo de terreiro se sentir pertencente a ela.

Sobre Bita do Bardo e a vinculagdo de sua imagem a de Codé como lugar de

“encantaria” ele respondeu:
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“reconheco que Bita do Bardao ¢ um grande babalorix4, levou o terecd, o tambor

da mata para muitos lugares, ndo tiro o mérito dele, mas o fato ¢ que essa fama dele so

- 220
se deve porque ele se organizou antes de todos, mas o sol nasce para todos™".

Marcelo demonstra que apesar de reconhecer o mérito de Bita do Barao em ter
divulgado o terecO e por conseguinte a cidade de Codo, ele atrela isso a sua
organizagdo, mas acrescenta que assim como ele, outros pais e maes de santo podem
adquirir notoriedade no aspecto afro-religioso, ja que “o sol nasce para todos”.

Pesquisando sobre a presenga de cultos de matriz africana em Codd, ainda na

221

tese de Ahlert™ encontrei as seguintes informagdes:

estima-se que a umbanda foi introduzida em Cod6 na década de 1930, com a
chegada de Maria Piaui- ou Maria Carinhosa — [...]- mae de santo que
fundou a Tenda Espirita de Umbanda Santo Antdnio[...] A partir de sua
chegada, muitos terecozeiros passaram a utilizar a palavra umbanda para
descrever também as suas tendas, ainda que tocassem o tambor da Mata [...]
Enquanto viva, a fama da mae de santo tornou a cidade de Codd conhecida
dentro e fora do Maranhéo(p. 21)

Os terreiros s3o mais dificeis de catalogar que os templos catdlicos e
protestantes, logo porque nao sdo tdo grandiosos ( com excecao do de Bita do Barao) e
nem possuem suas atividades tdo divulgadas, os festejos que aparecem anunciados na

midia ¢ apenas o que fica no bairro Sdo Sebastido o mais afamado ¢ de Maria do Santo,

1”222

que recebeu de sua tia Antoninha, considerada uma “terecozista tradiciona o terreiro

de Santa Barbara, e o que fica no centro, a Tenda Espirita de Umbanda Rainha Iemanja
de Bita do Bardo, os demais inativos e ativos estdo espalhados pela cidade, que apesar
de serem muitos, ndo sdo tdo “visiveis”, o que chega a ser contrario, visto que a cidade
aparece como terra da macumba, localmente ¢ dificil identificar onde fica cada terreiro.

Por tereco, entende-se:

o Tereco ¢é tido como a religido afro-brasileira originaria da cidade de Codo,
especificamente do povoado rural de Santo Antonio dos Pretos. O Terecd ¢é
uma religido de transe onde sdo incorporados, especialmente, encantados da
mata e onde existe uma grande diversidade de praticas curativas. Como
lembra Aratijo (2008) o pantedo de encantados da mata ¢ chefiado pela
familia do vaqueiro Légua Boji Bua da Trindade e o toque do tambor € mais
rapido do que o do Tambor de Mina, muito encontrado na cidade de Sao
Luis. No Terecd os encantados se apresentam incorporados como “alguém
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que teve vida terrena hd muitos anos e que desapareceu misteriosamente ou
tornou-se invisivel, encantou-se” (p. 15)*%.

Cabe nao esquecer que na literatura antropoldgica o terecd ¢ a denominagao
mais frequente que aparece como expressdo religiosa local, talvez porque os mais
afamados pais de santo autodenominam-se “terecozeiros”, e também por que a midia
local e nacional também pontuou essa especificidade de Codo, por ter um culto afro
diferente, ndo obstante aparecer terreiros de Umbanda e Candomblé, por vezes
chamados apenas de “macumba”, terecd ¢ o nome do culto religioso de matriz africana
que mais chama atencao dos ditos divulgadores da cidade.

Sobre isso, em entrevista disse Bita do Bardo: “ nossa nacao aqui em Codo ¢ do
terecO, de encantados da mata”?**,

J4 sobre o Candomblé, no texto de Aratjo’> ha uma mengio sobre a chegada

dessa pratica religiosa na cidade:

A partir da década de 1980, surgem na cidade os primeiros centros de
Candomblé, analiso o processo de 'chegada' do Candomblé em Codd, através
de entrevistas com pais-de-santo. As tendas de Candomblé tocam giras de
Tambor da Mata apds seus proprios rituais, assimilando, desta forma,
elementos do Terec6 de Codd. Durante a minha pesquisa de campo esta
relagdo ficou evidente porque os pais-de-santo de Codd t€m o costume de
convidar e visitar outras tendas em seus festejos. Assim, os pais-de-santo do
Terecd e da Umbanda também visitam tendas de Candomblé (e vice-versa).
Nao faria sentido visitarem estes locais se ndo pudessem “brincar”, ou seja,
fazer a sua obrigacdo aos seus encantados — e isto ndo seria possivel se os
toques e pontos do Terecd e da Umbanda ndo fossem tocados e cantados no
local.(p.22)

Sobre a forma como sdo visualizados, por assim dizer, conseguir identificar que
dependo do lugar social que se ocupa hd uma representacdo sobre os povos de terreiros,
exemplo: o poder publico e a midia local tem os representados como “folclore” ou
“cultura popular”, um exemplo disse € o documentario local Uma Codorna me Contou
de Candido de Sousa-ja feitas as considera¢des no segundo capitulo. E frequentemente
quando se trata de Bita do Bardo e os pais e mdes de santo, a midia local, bem como a

secretaria de cultura tem os chamados de parte da ““ cultura popular”, chegam a chamar

= Ferretti op cit
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de “brincantes do tambor”**® Ja aqueles que sdo “brincantes do tambor”, com efeito,
durante muito tempo esse foi até um mecanismo de autodefesa dos povos de terreiros de
espacarem das perseguigdes policiais e religiosas, chamarem a religido do Tambor da

Mata, expressao local, de “brinquedo de Santa Barbara™.

Ha algumas décadas, o poder publico fala das religides afro-brasileiras e da
feiticaria como a “cultura do povo de Codd”. A fim de legitimar os
pertencimento e praticas magico-religiosas de muitos de seus moradores,
diante de criticas e estigmas acionados por outros grupos, seus representantes
optaram por tratar destes como a cultura e o folclore dos negros e, portanto,
heranca da cidade. Reportagens e documentos produzidos pela Prefeitura
Municipal resumem a religido da cidade a uma descrigdo da presenca da
Igreja Catdlica. As religides afro-brasileiras sdo apresentadas nas paginas
dedicadas a cultura e ao folclore. Nestas fontes e também na fala de muitos
membros do poder publico, se destaca a ancestralidade destas “manifestacdes
culturais” - ou seja, seu carater de tradicio — como elemento legitimador de
sua presenca atual. E feita uma correlagdo com a escraviddo e o sofrimento
dos negros trazidos para Cod6 ¢ sua luta por manter a “cultura” da qual
provinham.

(p.0 4)227

Em muitos eventos, como 13 de maio no Centro Operario de Codo, 20 de
Novembro nas escolas, ou eventos feitos pela secretaria de cultura e igual racial local,
sao apresentados documentarios ou panfletos que ao tratarem da religido de matriz
africana a se¢do onde ¢ “enquadrada” ¢ a do folclore, quando se trata de documentarios
ditos historicos, o maximo que se fala € em heranca africana, Machadochegou a chamar
de “Codo, quintal da Africa”, mas o que entende-se por heranga africana? O que esta
sendo entendido por “quintal da Africa”, apenas dar aos africanos escravizados nas
lavouras locais o seu espago na construcao da cultura, historia e identidade codoense,
tornam-os historicamente analisados? Ou essa referéncia ¢ apenas uma “prestagdo de
contas” com esse passado escravocrata? Estas questdes ainda serdo contempladas nesta
dissertacao.

Ja os evangélicos, como abordado no primeiro capitulo, os categorizam das
formas mais preconceituosas possiveis, gente de “satd”, demoniacos.

E a tultima interpretagdo dessa religiosidade ¢ a feita pelos proprios povos de
terreiros, que encheram a umbanda, o candomblé o terecd como uma religido, e portanto

tendo suas particularidades, sua forma de cultuar, mas ainda estigmatizada.

226 A respeito disso ver Ferretti op cit quando fala : “Brinquedo de Santa Barbara”
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Ja no que concerne propriamente a cidade de Codd, um representante desses
povos de terreiros, Bita do Bardo, em depoimento afirmou que se sente desconfortavel
com a categorizagdo de capital da magia negra ou terra da macumba, prefere representa-
la deste modo:

113 ~ r I3 . , . , .

eu acho que nao ¢ terra s6 da magia, ¢ terra dos mistérios dos encantados,
Mistério! Coisa muito além da macumba, Mistério! Coisa que ninguém vé, e que aqui
tem e que acontece” (BARAO, entrevista cedida 4 pesquisadora em 08\07\2011).

E muito emblematica a maneira que Bita do Bardo contrapde a
simplificagdo de encarar Codd, como apenas lugar de magia e\ou macumba, tais
categorias homogeneizam e tornam simplorias as praticas religiosas, configurar de
“Mistéri - . .

istério dos encantados” ¢ tanto uma alternativa mais complexa de representar a
cidade, como um posicionamento de quem busca decifrar esses mistérios, ja que Bita do
Barao, como pai-de-santo afamado, tornou-se, tomando as analises de Bourdieu como

base, a “autoridade simbdlica legitima” de falar sobre suas préaticas e a cidade.

3.1.2- Do tema da Pajelanca a terra da macumba: refletindo sobre os
comecos das representacoes de Codo-Ma

Ao abordar sobre as perseguicdes que as religides afro-brasileiras sofreram,
encontrei algumas referéncias que abordavam sobre a pajelanca, e por isso decidi criar
um topico sobre o tema, no intuito de fazer uma pequena exposicao da literatura
consultada e como Codo, desde o século XIX, tem em sua imprensa mengdes a tais
praticas. Assim, ao tratar do tema da “macumba” em Cod6 genealogicamente como uma
forma de representacdo, verificou-se que os comegos dessa representagdo se deu com a
pajelanca.

228 Y .
abordou sobre o tema, destacando que enquanto ndo existiam terreiros

Pontes
nem saldes de Terecd na zona urbana de Codo, os ditos “especialistas religiosos”
realizavam suas consultas em casa, em seus quartos-congas.

Ferretti**’ressaltou sobre esses “comecos” da religiosidade afro em Codd que,

em sua fase inicial do Terecd com efeito fora nas areas de plantio de algodao, e que com
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a abolicao da escravatura, os ex-escravos passaram a realizar seus rituais as margens de
uma lagoa, chamada Lagoa do Pajeleiro, as escondidas da policia.

Esta Lagoa ndo existe oficialmente registrada em mapas da cidade, porém na
Enciclopédia dos Municipios Brasileiros edi¢ao de 1959 ainda encontra-se referéncia a
ela.

Segundo Pontes® por constituir um local de realizacio de rituais religiosos, a
Lagoa do Pajeleiro foi palco de varios conflitos envolvendo terecozeiros e policiais.

Ainda de acordo com a autora citada acima, o povoado Santo Antonio dos
Pretos, localizado na zona rural de Codo, ¢ tido como ber¢o do tereco de Codo, visto
que 14 que oficialmente surgiram os primeiros saldes dessa pratica religiosa e ainda hoje
sdo preparados pais de santos, por ser uma comunidade quilombola, a literatura
consultada®' refor¢a o argumento que era uma area de concentragio de escravos que
trabalhavam nas lavouras de algoddo que comecaram a cultuar o terecd.

J4, a pesquisa de Maria do Rosério Santos e Manoel dos Santos Neto:

A noticia mais antiga de que temos conhecimento sobre a pratica de religido
afro-brasileira no Maranhdo ¢ de abril de 1820 e foi encontrada em relatorio
policial sobre a destruicdo de um quilombo no Baixo-Mearim(...) foram
encontrados em uma casa daquele quilombo ‘varios chifres de boi’, um ferro
pesado e oco, cabagas cheias de ervas, um pote contendo diversas pedras de
rio , muitas coisas velhas que, as palavras do delegado, pareciam coisa de
feitico.”*(p.25)

.2 . ~ .

Segundo Ferretti®®, que usou esta citagdo em seus trabalhos, considerou que de
acordo com a descri¢do da citagdo acima, depreende-se que como aqueles objetos sdo
hoje muito encontrados em terreiros de mina, ndo ¢ dificil concluir que eram usados em

culto a entidades espirituais afro-brasileiras.
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Conforme Sérgio Ferretti*** o terreiro mais antigo de So Luis, a Casa das Minas

(jeje), funciona, pelo menos desde 1845, no lugar onde se encontra e foi construida em
terreno pertencente a negros forros, mas, de acordo com a memoria oral, ja havia
funcionado em dois outros locais.

Sobre Cod6 um pesquisador chamado Herliton Rodrigues Nunes escreveu como
a pajelanca passou a ser tema recorrente no Jornal local de nome Monitor Codoense. Ele
escreveu:

“no século XIX, as perseguigdes as religides de origem africana estavam
estampadas nos jornais da capital e das principais cidades do estado do
Maranhdo”.**(p.09)

Segundo Nunes™° essa perseguicio se dava por ser uma disputa de espago entre,
necessariamente, médicos, que praticavam medicina legal, institucionalizada, e o
curandeiro, que em algumas regides recebia o nome de pajé e realizava uma ‘medicina
alternativa’, considerada pelos médicos e legisladores ‘pratica ilegal de medicina e
charlatanismo’, cabendo a estes a repressao policial, perseguicdo no ambito religioso, ¢
problema de satide publica.

“A predilecao dos 6rgdos institucionais, em especial a policia, em perseguir a
pajelanca deve-se ao fato dela ir de encontro a medicina oficial e de ser enquadrada,
como curandeirismo ainda considerado crime no Brasil.”*’(p.10)

Nunes™® destacou em sua pesquisa alguns termos que apareceram no Jornal
Monitor Codoense para designar os adeptos da religido afro-brasileira, sdo eles: “Pajé,
Pajeleiro ou Cuba, Carumbé”.(p.10)

Ainda acrescentou os significado da época para esses termos, os principais sao:

“Pajelanga: pratica religiosa que consiste na utilizacdo do poder das ervas para

cura de doengas|...] Pajé- chefe de terreiro e conhecedor da pajelan(;a[...]”23 K

>4 FERRETTI, Sérgio. Querebenti de Zomadonu: etnografia da Casa das Minas do Maranhio.
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De acordo com o pesquisador supracitado o Jornal Monitor codoense em suas
publicacdes entre 27-10-1894 a 12-07-1896 continham matérias que faziam referéncia a
pajelanga.

Nunes enfatizou que a mengdo a pajelanca no referido periddico levou ele a
interpretar que era feita de uma forma que o levou a crer que havia um interesse de
encontrar, expulsar ou de prender pajés.

Herliton Nunes sublinou que algumas matérias divulgavam a existéncia de pajés
nas seguintes localidades:

“Cruzeiro, Ouro Preto, Pao de Ouro, Sdo Joaquim, Sao Christovam, Nazareth,
California, Rio Novo, Ferrugem, Boa Hora, Santa Rosa, Sede da vila de Cod6.”**

Algumas desses localidades eram fazendas que utilizaram trabalho escravo e nao
foram encontradas no mapa de Codo.

Ainda sobre a pajelanga Ferretti destacou em seu livro, “Codo capital da magia
negra?” uma histéria sobre Santa Barbara, tipo de santa que tem devotos tanto no
catolicismo como na umbanda e terecO € em Codd é considerada a “dona do tereco”,
tanto que € o terecO ¢ conhecido localmente também como “brinquedo de Santa
Barbara” ou Barba Soeira, considerei relevante trazer parte dessa historia para esta

producdo, assim ei-la:

Embora Santa Barbara seja muito importante em Codd e dona Antoninha
tenha nos assegurado que ela ¢ a mesma Maria Barbara ou Barba Soeira,
chefe da encantaria, a historia dessa complexa entidade que vamos relatar ndo
foi recolhida em Cod6, mas em Cururupu.[...]

Maria do Rosério Santos®*! divulgou, em 1996, no Boletim 6 da Comissdo
Maranhense de Folclore, uma histéria de Santa Barbara, narrada por um
discipulo de Mestre Bruno de Nazaré [...]. No referido relato, Santa Barbara
aparece como uma jovem nobre que ndo valorizada as coisas materiais, que
tinha o dom de clarividéncia e curava o povo humilde com elementos
encontrados na propria natureza (resinas, barro, pedras) e, mais tarde, com
um raio de luz que saia do palacio ( onde seu pai queria manté-la confinada)
e atingia os doentes que a esperavam em uma montanha. Nao conseguindo
afasta-la de sua missdo, seu pai tentou afoga-la no mar e, depois, mandou
decapita-la na montanha, o que terminou provocando a morte dele, por
castigo divino. ***(p.157-159)
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Conforme relatado por Ferretti no artigo, Rosario Santos cita musicas cantadas
para Santa Barbara e para Barbara Soeira, em S3o Luis e também no interior do
Maranho, onde esta é chamada de ‘pajeleira’.**

Acrescenta ainda que no Maranhao, Santa Barbara ndo ¢ apenas patrona do
terecO ou padroeira dos curadores, mas também, como ‘pajeleira’, ¢ percursora dos
curadores.

“Assim, sem deixar de ser branca, ¢ a grande deusa, rainha, mae e mestre dos
terecozeiros, dos curadores e dos ‘mineiros’, e a grande chefe da encantaria.”***

Feita essas consideragdes, deixamos como questionamento: a pajelanca e as
representacdes que ela teve na imprensa nacional e local ajudaram a fomentar
representacdes sobre praticas afro-religiosas em Codod ao ponto de tornar a cidade, anos
depois, conhecida como terra da macumba, lugar de “grandes macumbeiros”, “capital
da magia negra”?

Diante da pesquisa empreendida arrisco-me a responder a pergunta, sim! A dita
“pajelanca de negro”, como assim conceituou Ferretti, por ter sido interpretada como a
primeira forma de manifestacdo das praticas religiosas afro-brasileiras na cidade de
Codd, e naquele momento ter sido entendida como “curanderismo” , “feiti¢o”,
empreendidos por “macumbeiros, feiticeiros” abriu o caminho para as representagdes
posteriores, como “ terra da macumba, da feiticaria, capital da magia negra”.

O que hoje se configurou como religides afro-brasileiras, como terecd, tambor
de Mina, umbanda, candomblé por exemplo, a midia, a policia, a politica, sobretudo no
século XIX a meados do século XX caracterizou com denominagdes preconceituosas, e
todas essas instancias esforcaram-se em promover discursos e agdes que
desqualificaram tais praticas enquanto sua forma de culto ao sagrado, € ja que a
Pajelanga foi a primeira manifestacdo a passar por todas elas com perseguicdo e
preconceito, ela foi, com efeito, a que levou a tantas outras formas de representacdo e
interpretagdo pejorativa existentes em Codo.

Nao ha também como nao confirmar o argumento, que o saber-poder da midia
ndo somente criou, mas propagou varios esteredtipos de Codo e da religiosidade afro-

brasileira, ela desde o século XIX tem dado atengdo a formas de cultuar o sagrado feitas
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por afro-brasileiros, e ao configura-los como “pajeleiros, feiticeiros, curandeiros”
fomentaram as agdes politicas e policiais sobre os que faziam “cura ou feitico”.

E se no século XIX houve a proliferacdo de codigos de posturas que abordam o
tema, no XX o combate ao “feitico ¢ macumbaria” continuou pela cristandade e por
essa mesma midia, que continuou a praticar violéncia simbdlica contra os povos de
terreiros, ao descaracterizar os oficios dos pais e maes de santo, e dos cultos feitos em
terreiros.

Cabe ressaltar, que nao estd se deixando de levar em consideragdo aquilo que ja
existia na cidade de Codo antes da midia dar visi/dizibilidade, se o tereco e a umbanda
chegou a midia nacional, € porque na cidade ha a existéncia deles, mas o que se coloca
em questdo ¢ a forma de representar, para pais ¢ maes de santos codoenses, como Bita
do Bardo, macumba ndo ¢ uma categoria que os represente, ao contrario, eles também
esforcam-se em combate-las, visto que ela além de ndo dar conta de tantas praticas,
rituais, cultos existentes nos terreiros da cidade, ela ¢ uma maneira pejorativa, tem um
carater negativo, e eles ndo veem sua fé como negativo, logo nao faria sentido tomarem
para si a definicdo de macumbeiros.

Posto isto, acrescenta-se que, ndo obstante, existirem sim Varios terreiros
espalhados pela cidade, como j4 dito nesta produ¢do, e pais de santos que se tornaram
famosos, o que poderia ser usado como argumento da justificativa de Cod6 se destacar
dentre outras cidades como terra da macumba, faco a ressalva que foi o investimento
mididtico na cidade, dado principalmente por conta da relagdo de Bita do Bardo com
José Sarney e outros politicos- o fato de um pai de santo ter relagdo com um chefe
politico de uma oligarquia consolidada no Estado do Maranhao, que ja fora presidente
do Brasil- o que interessou a midia, e isso fez com que ela super explorasse os dados de
existéncia na cidade muitos terreiros, e de ter tido no de processo de formacao muitos
africanos, que escravizados nas lavouras de algodao local, deixaram de legado suas
praticas religiosas.

Ou seja, nao foi o legado dos africanos na cidade que a fez conhecida como terra
da macumba, até porque macumba nao ¢ reconhecida como forma de identidade e
representacdo daqueles que pegaram para si este legado- pais e maes de santos- mas o
exatamente a atengdo da midia a um pai de santo que tem relacdo com um ex-presidente

que tornou tais praticas- primeiro a pajelanca, depois do terecd, a umbanda e os



inimeros terreiros de referéncia afro-brasileira- conhecidas, divulgadas e

estigmatizadas.
CONSIDERACOES FINAIS

Refletir como as representacdes sdo capazes de construir a realidade ndo ¢ tarefa
facil, o historiador tem se debrugcado ha algum tempo ndo somente em estudar o real,
mas como este ¢ permeado por simbolos, imaginario, representagdes e discursos.

Desta maneira, buscou-se neste trabalho, averiguar o “fio e os rastros”** da
constitui¢cdo da cidade de Codd, como “terra da macumba”, estigma este por vezes
propagado localmente, mas que ¢ carregado de preconceito.

Pelo caminho trilhado de investigacdo, pode-se compreender que ha sempre
lutas representativas e de memorias, a midia, os livros, os documentarios, as varias
fontes que foram pesquisadas, a partir das perguntas feitas a elas, mostraram que Codo
vem ao longo dos anos sendo uma cidade simbdlica, e que isto tem a ver com a
visibilidade que ha dos trabalhos feitos em terreiros de religido afro-brasileira existente
nela, mas principalmente a “eficacia simbdlica” atribuida a Bita do Bardo.

Sendo assim, através das pesquisas feitas para constru¢do desse trabalho, pude
observar que as representacdes sdo construgdes sociais, elas se formam e buscam dar
conta de pensamentos, visdes de mundo em determinada época.

Verificou-se que o argumento de Codo ter muitos terreiros fez dela a cidade da
macumba ¢ recorrente na midia, em livros, monografias e relatores orais, mas também
foi entendido que o que fez da cidade a “terra da macumba” ndo foi a sua heranca
africana de cultos e praticas religiosas, mas a dizi/ visibilidade que foram dadas a elas.

Assim, a representacdo de Codd como terra da macumba fora histérico, social e
midicamente construido, mesmo considerando os inumeros terreiros da cidade, a
visibilidade de Bita do Bardo nos trabalhos afro-religiosos, eles tornaram-se conhecidos
pela midia e ndo o oposto.

Portanto, o trabalho genealdgico de buscar os comecos da representacdo da
cidade como lugar de “feiti¢aria, encantaria, magia negra, macumba”, revelou que a

pajelanca foi a primeira manifestacao religiosa a ser relatada na midia e combatida pela
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politica e policia, e que passando do século XIX ao XX o combate a outras expressoes
afro-religiosas se deu também pela cristandade, e em Cod6d chegou a ser feita
campanhas e passeatas.

Se hoje ndo ha mais codigos de postura, penal, e “batidas policiais” aos terreiros,
o preconceito ainda impera quando se trata de religides de matriz africana, em Codo
isso ¢ percebido pela forma como elas sdo designadas, ja que “macumba” nao ¢ uma
categoria de audefini¢cdo, mas pejorativa, simplista e estigmatizada.

A relacdo de Bita de Barfo com José Sarney potencializou ele na midia e isso
fez com que a cidade também obtivesse grande divulgacao.

Diante do que fora exposto no texto da dissertagdo, compreendemos que formas
de representacdo esta intimidante relacionadas ao lugar social que as pessoas ocupam,
que a midia possui um saber-poder muito grande capaz de criar e propagar esteredtipos,

e que uma construcao simbolica nao se muda apenas mudando um portal de uma cidade.
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RELATORIO DE DEFESA DA DISSERTACAO

Durante o ano de 2013 no mestrado me inscrevi em seis disciplinas, em cada
uma delas conseguir aproveitar das discussoes em sala de aula e da leitura dos textos em
casa analises e material para a construgdo do texto da dissertagao.

A disciplina ministrada no primeiro semestre pelo professor Josenildo Pereira,
sobre cultura e representacdo se constituiu um divisor de dguas para minha pesquisa,
nesta disciplina compreendo os conceitos de ideologia, representacdo, identidade,
esteredtipo e cultura, conseguir refletir mais criticamente sobre o meu proprio objeto de
estudo.

Até o titulo da dissertacdo foi modificado por conta dessa disciplina, o impacto
dela sobre a minha tematica foi grande e positivo, os textos selecionados pelo professor,
bem como os documentarios e as longas discussdes em sala de aula me ajudaram a
interpretar de maneira mais minuciosa os documentos que embasam a minha pesquisa.

O contato com os textos de Thorton e Homi Babha me ajudaram a alargar a
visdo de historiografia que até entdo eu tinha: que era predominantemente francesa.

Sobre a disciplina Teoria da Historia ministrada pelo Professor Jodo Bittencourt,
me ajudou a ampliar a nogdo de documentos e metodologias, o impacto maior na
pesquisa, se deu pelos textos de Michel Foucault apresentados brilhantemente pelo
professor, ndo tinha contato ate entdo com a obra A verdade e as formas juridicas.
(1926-1984), ela me ajudou a pensar que “mesquinharias” também se constitui historia,
e o conceito de “invenc¢do” foi inserido na pesquisa.

A outra disciplina fora ministrada pela professora Antonia Motta, sobre
Cotidiano, me ajudou no sentido de entender que “migalhas” também constituem a
trama historica, que os costumes de minha avd por exemplo, podem ser inseridos na
minha pesquisa como ponto de apoio para entender a “vida cotidiana”.

J4 no segundo semestre, a disciplina de Seminario de Pesquisa, ministrada pela
professora Regina Faria, foi muito importante para minha formacdo académica, no
sentido que a professora priorizou a postura, incentivou a escrita da dissertacao ja nesta
disciplina, e como uma das avaliacdes fora feita uma defesa do projeto de mestrado
ampliado, contanto com banca avaliadora, o que foi muito interessante essa forma de

avaliagdo porque incentivou tanto a mim, quanto os meus colegas, a voltar ao projeto



inicial de pesquisa e ja amplia-lo, bem como por meio das consideragdes da banca, ja
saber em que poderiamos melhor e avangar em termos de escrita.

Além dos seminarios que também acabaram sendo incluidos na minhas
dissertacao, visto que apresentei o texto de Michel de Certeau- a operagao
historiografica- do livro A escrita da Historia, que foi muito usado na pesquisa.

Ja as disciplinas ministradas pelos outros professores, me ajudaram mais na
qualificacdo enquanto académica e pesquisadora, no sentido de ampliar minhas leituras,
como foi a ministrada pelo professor Luciano Faganha que aprendi mais sobre o mundo
Grego e sobre sociabilidades no metier historico e filosofico.

E a ministrada pela professora Olga Cabrera, foi muito rdpida, e o que ficou da
disciplina foras as discussdes sobre africanidades, e as conexoes historicas sobre Brasil,
Africa e Caribe.

Durante o ano de 2013 e 2014 fiz pesquisas no Arquivo da Biblioteca Benedito
Leite em Sdo Luis, e no Arquivo Publico da Prefeitura Municipal de Codo.

No que concerne aos eventos que participei e producdes que fiz durante esse
periodo foram varios.

A principal publicag¢do foi o artigo que fora incluido no livro Insurreiciao de
Saberes II- reinterpretacio em movimento (2013), o referido artigo tinha como
titulo: Bita do Barao: saberes e fazeres de praticas afro-religiosas na Tenda
Espirita de Umbanda Rainha Iemanja. Em evento que ocorreu em Caxias em Maio
de 2013, que contou com a presenca do antropdlogo Alfredo Wagner Berno de
Almeida, que palestrou e depois aconteceu o lancamento do livro.

Ja no que diz respeito a participacdo em eventos, no ano de 2013 as
participacdes comecaram em Maio, no Instituto Historico e Geografico de Caxias,
curso de 40horas de: digitalizagdo, restauracdo e gerenciamento de documentos, esse
curso fazia parte das atividades de um projeto que participava no referido Instituto como
coordenadora do acervo de fotografias.

Neste periodo eu fui financiada pela Fapema no edital BATE II, como
coordenadora de fotografias, fiquei trabalhando até junho.

Em Junho participei do evento Maranhdo Oitocentista, realizado pela Uema,
onde apresentei artigo sobre escravos fugidos retratados em jornais de Caxias do século

XIX, esse artigo saiu nos anais do evento.



Em julho, em parceria com dois colegas de mestrado (Jozenilma e Pedro),
apresentei uma mesa redonda de nome: “Teoria de Clio”, no evento I semana de
Iniciagdo a Histéria, organizado pelo CA Lagoa Amarela de Historia da Ufma, neste
mesmo evento apresentei o meu projeto de mestrado, como forma de comunicagdo oral.

Em setembro participei do segundo langamento do livro Insurreicao de Saberes
II- reinterpretacdo em movimento, desta vez na feira do livro em Sao Luis.

Em outubro participei de outro evento organizado pelo CA Lagoa Amarela de
Histéria da Ufma, uma mesa redonda, em parceira com os professore Evaldo e
Josenildo, de nome: “Africa em Perspectiva”.

Em novembro foi o més que mais houve participagdo em eventos, participei
apresentacdo comunicagdo oral sobre meu trabalho de dissertacdo no III encontro
humanistico- multiculturalismo, evento que ocorreu na Ufma e o texto saiu nos anais do
evento.

Evento promovido em parceria pelos programas de pos- graduacdo em histéria
da Ufma e da Ufpa- I Simpo6sio de Historia em estudos amazdnicos- gentes, territorio e
cultura no Para e Maranhao, participei apresentando comunicacao oral sobre o trabalho
de dissertagao.

Participei apresentando uma palestra sobre o dia da Consciéncia Negra, no
centro de estudos superiores de Presidente Dutra.

Também apresentei palestra sobre religiosidade em Codd-Ma no Instituto
Federal do Maranhdo- pélo Codd, contando com participagdo do Bita do Bardo, em
parceria ele falou de sua trajetoria de vida e eu falando como os seus relatos foram
incorporados a minha pesquisa, na ocasido fiz uma nova entrevista com ele que serviu
muito ao trabalho de dissertagao.

E em dezembro participei de dois eventos, o primeiro em Campina Grande- IX
encontro de historia oral do Nordeste- memoria, identidade e territorialidades,
apresentei comunicacao oral sobre o uso da histéria oral no meu trabalho de dissertagao,
que também saiu nos anais do evento.

E o outro evento foi em Sao Luis, evento também realizado pelo CA Lagoa
Amarela de Historia da Ufma, II semana de Iniciagdao a Historia, uma mesa redonda em
parceria com os mestrandos Pedro Lui z( Historia social) e Marcos Silva ( sociedade e

cultura), com o tema: O oficio do historiador ¢ o papel do intelectual em Certeau,



Thompson e Foucault. Também apresentei comunicagdo oral sobre o meu trabalho de
dissertacao.

No ano de 2014, a participacdo em eventos foi também no més de maio,
apresentei minicurso na Universidade Estadual do Maranhdo, campus Caxias,
intitulado: saberes e fazeres da abordagem da histéria local, no I Seminario de Memoria
Documental de Caxias, parceria da Uema e IHGC, financiado pela Fapema, organizado
pelo grupo de alunos e professores do grupo de estudo Histérias do Maranhdo e alunos
do curso de Historia.

No més de agosto foi feito o exame de qualificacdo do texto da dissertacdo, onde
os professores Evaldo e Marivania fizeram muitas contribui¢des que foram incorporadas
ao texto final da dissertacao.

Nos meses de setembro e outubro foram acrescentados ao texto da dissertagao as
leituras indicadas pela banca da qualificacdo, como texto de Durval Muniz sobre
folclore, e de Herliton Nunes sobre Pajelanca, além da revisao de conceitos, do campo
empirico e do objeto de estudo.

No més de novembro fiz uma palestra no Instituto Federal do Maranhdo, campus
Caxias, intitulada: “Repesando as praticas afro-religiosas de Codo- perseguicdes,
debates e preconceito”, no evento da Consciéncia Negra.

No més de dezembro apresentei uma comunicagdo oral, intitulada: Saberes e
fazeres das praticas afro-religiosas em Codo-Ma (1950-1990), no evento da Semana
Nacional de Ciéncia e Tecnologia 2014/ Mostra cientifica do Maranhao.

Também fiz relatorio parcial da pesquisa que venho desenvolvendo financiada
pela Fundagdao de Amparo a Pesquisa e ao Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico
do Maranhao-Fapema, que ¢ a pesquisa da dissertagao.

Em dezembro fiz entrevistas que subsidiaram a pesquisa da dissertacao.

Janeiro a escrita da dissertagao foi concluida, e fevereiro a defesa do texto final.



