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Resumo

As irmandades ou confrarias de Nossa Senhora d@riRodos Homens Pretos
floresceram no Brasil no periodo da escravidaouisidgo grande interesse para os
africanos livres e cativos e seus descendentesafma imposicdo ao culto catdlico
que lhes caracterizava, essas associacoes leigaemaram de ser um vetor de criacao
de sociabilidades e de construcdo de identidadesmA poder-se-ia afirmar que elas
foram um meio através do qual os negros construinaim alternativa de existéncia no
mundo que os acolhia, ora aceitando a religido dstn@ ora incorporando rituais ou
simbolos culturais que rememoravam a pertenca agedsales de onde foram
compulsoriamente retirados. Essa ambiguidade talesge a marca que mais lhe
singularizava, pois mesmo para sua constituicdostéacia tinham necessariamente de
receber anuéncia do poder temporal e espirituavédr do reconhecimento de seus
estatutos ou compromissos. Esses aspectos emounaieenor grau foram revelados no
estudo que agora apresento sobre a irmandade dea NEnhhora do Rosario dos
Homens Pretos, estabelecida na freguesia de Quigbren, no interior do Ceara,
Brasil, por volta de 1755, por escravos de procgdéAngola. Essa representacao
embora tenha sido pouco engajada na sua criacémenesmo tenha sido assimilada
pelos membros da associacédo ao longo de sua exsstprase bicentenarisdo deixou
de ser problematizada com a nogiapo deprocedéncia. Partindo dessa idéia pude
também introduzir o conceito de identidade. Alénssde discussdo, propus uma
descricdo etnogréafica do processo de constituicde &ncionamento da irmandade,
atendo-me a dimenséao diacrénica como a sincroRiae essa Ultima, o dialogo com
descendentes de antigos membros da organizacaoartainffoi imprescindivel,
sobretudo ao recuperar a memoéria da principal Bitidiade da associacdo: a festa em
comemoracao do seu orago Nossa Senhora do Rosario.

Palavras chaves: identidade, grupo de procedéncia, sociabilidadejandade,

memoria, escravidao, Brasil.



Résumé

Les fraternités ou les confréries de Notre DameRdsaire des Hommes Noirs sont
apparues au Brésil au cours de la période ded\esge, en manifestant un grand intérét
pour les Africainslibres et captifs et leurs descendants. Malgré l'imposition duecult
catholique qui les caractérisait, ces associalaigsies n'ont pas cessé d'étre un vecteur
de création de sociabilités et de constructionedlités. Il serait ainsi possible de
prétendre que les noirs ont élaboré, a partir dedréries les accueillant dans le
Nouveau Monde, des modes alternatifs d'existenaceeptant la religion du maitre et
en incorporant simultanément les rituels et les k&yes culturels mémorisant leur
appartenance aux sociétés de provenance. Cettguitéamnarque probablement ce qui
les singularisait en particulier, d'autant plus gpeur exister ces associations
dépendaient nécessairement de la bénédiction duoposéculier et religieux par la
reconnaissance de leurs statuts et de leurs regkden différentes approches, ces
aspects sont présentés dans |'étude qui suit grtatéanité de Notre Dame du Rosaire
des Hommes Noirs, située dans la ville de Quixempdans l'intérieur du Ceara au
Brésil, aux alentours de l'année 1755, et accueilles esclaves issus de la région
africaine de I'Angola. L'objet de la recherche, q& constitue nullement une
revendication, une création ou une assimilationl@amembres de cette fraternité au
long de son existence presque bicentenaire, praiigenla notion degroupe de
provenance C'est a partir de cette problématique que le eoind'identité est ici
interrogé. De méme, une description ethnographdu@rocessus de constitution et
d'organisation de la confrérie est présentée,tattea ses dimensions diachroniques et
synchroniques. Pour cette derniére, le dialogue des descendants d'anciens membres
de l'organisation de la confrérie a été indispelesaturtout pour recueillir la mémoire
du plus important rite de sociabilité de la fraigrn la féte de commémoration de sa

patronne Notre Dame du Rosaire.

Mots clés: identité, groupe de provenance, sociabilitéefraté, mémoire, esclavage,

Brésil.



Abstract

The brotherhoods of Nossa Senhora do Roséario doseH® Pretos flourished in Brazil
during the slavery period. They were of great iegerfor African people and their
descendants. In spite of being characterized byntipesition of Catholic cults, these
lay-led associations revealed as a means for grso@alization and identity
construction. In this way, such brotherhoods becamspace through which black
people could produce an alternative form of existein the world. While at times they
were led to accept the religion of their slaverystaes, at times they embodied cultural
symbols which connected them to the societies fvamch they had been removed.
This ambiguity is perhaps one of the most visikelgdires of this type of brotherhoods. |
explore these issues in my study about the brotioerfof Nossa Senhora do Rosario
dos Homens Pretos, which was established by slafesAngolan origin in
Quixeramobim, in the back-lands of Ceara, Brazduad the year of 1755. Throughout
the period of two centuries, the idea of Angolaigiarhas not been claimed as a central
idea in the foundation and continuity of this bexthood. Yet, it emerges in the notion
of group of origin While doing an ethnographic description of the psses involved
in the making of this brotherhood, here | alsoadtrce the concept of identity. Through
my dialog with the descendants of the old membérthis association | attempt to
recuperate the memory of its main form of sociabilihe feast of Nossa Senhora do

Rosério.

Key words: identity, group of origin, sociability, brotherbd, memory, slavery, Brazil.



Introducao

A histéria é objeto de uma construgédo cujo lugar ndo é o tempo homogéneo e vazio, mas um

tempo saturado de agoras.

Walter Benjamin
Ao se empreender uma pesquisa em ciéncias soolaie as sociabilidades negras no
Ceara ou mais especificamente sobre as irmandadesrdrarias negras, algumas
dificuldades se interpdem. Saliento duas que témreamo com recorréncia nas
pesquisas. A primeira se caracterizaria pela aiséecestudos sobre o tema e a outra
pela quase ou completa inexisténcia de fontes desdarganizadas e catalogadas,
melhor dizendo, arquivos. Excetuando o trabalhoEdeardo Campos (1980)s
irmandades no Ceara Provincial na mesma linha o livro de Oswaldo Barrozo (1996)
sobre osReis Congosaté hoje se contam apenas dois trabalhos acadéxuttagdos
para o estudo das irmandades cearenses: a difsedagmestrado de Carlos Moisés
Silva Rodrigues (2005No tempo das irmandades: cultura, identidade estéacia nas
irmandades religiosas do Ceara (1854-19@)Yambém a pesquisa de conclusao de
mestrado de Raimundo Nonato Rodrigues de Souza 2o titulo élrmandade e
festa. Rosério dos Pretos de Sobral (1854-1884).

A primeira dificuldade, isto €, a auséncia de esuchdo se mostra sendo como
consequéncia da outra, contudo, as duas sdo dadsulle um pensamento, cujo
baluarte é o Instituto do Ceara, Historico, Geagoaé Antropoldgico, que de longa
data trabalha o arrazoado de que o Africano e degsendentes no Ceara pouca
contribuicdo trouxeram & cultura. Seguindo uma ddogem evolucionista, 0s
pensadores dessa instituicdo defendiam o pressugpmsblogico de que uma vez sendo
a estrutura econdmica cearense praticamente deemegjlavouras e criagdo de gado
bovino, o que ndo exigia o emprego de cativos eandy escala, o Negro pouco legado
teria deixado ao Ceara. Consultando os mais depegitdicos do Instituto do Ceara
desde sua criagdo no final do século XIX verifieaasexisténcia apenas de um texto
intitulado Os Congosle Jodo Nogueira de 1934. Mesmo 0 seu Tomo E$plecitd84
em comemoracao ao centenario da Abolicdo, uma $ebaer traz sobre as irmandades

negras.



De certo modo esse pensamento propugnado peltutagtroduziu uma invisibilidade
do Negro e umesquecimentae que essas associagdes tiveram importancia lcapita
religiosidade e na vida cultural dos homens catevdibertos. A tonica dos textos dos
intelectuais dessa instituicdo era mais afirmarexisténcia de escravidao e celebrar o
feito herdico de ter o Ceara antecipado em 188thaneipacdo dos poucos mais de
vinte mil escravos da Provincia. Siléncio total reola existéncia de confrarias,
congregando cativos e libertos, no século XIX nassndiversas cidades do interior

cearense.

Diante disso tudo ficam alguns questionamentos! ®ualacéo dessas associagcdes com
a escraviddo no Ceard? E para Quixerambbonde situo minha pesquisa: O que
representava do ponto de vista da escraviddo maswsténcia de uma irmandade de
Nossa Senhora do Rosério dos Homens Pretos e d® Nsenhor do Bonfim dos
Homens Pardos? As perguntas mais do que pretenden@amesposta querem de certo
modo dizer da importancia que essas instituic@esain para os Negros no contexto da
escravidao e mesmo depois que ela foi abolida, &M,Ino Ceara, uma vez que elas
continuaram a ser conduzidas por “familias negiaks teriam sido uma catalisadora
das sociabilidades religiosas e festivas dessesitas)j deixando alguns tracos
documentados em livros de receitas, listas de smeawos seus proprios COmpromissos.
Assim como na memoria cujos portadores sao 0s n@soies de antigos membros da
irmandade de Nossa Senhora do Rosario e pessadadig eles por parentesco real ou
simbodlico.

Os pesquisadores, ensejando conhecer essas a8ssaiacestado através do que elas
produziram como seus livros de atas, livros de efsspe compromissos manuscritos,
regularmente sao levados a redefinir suas pesqeamagirtude das dificuldades para
localizar tal material. Ao constatar isso chegsagundo obstaculo que € a auséncia de
levantamento e de organizacdo, se porventura existes documentos referentes as
irmandades. Deparou-se com esse problema CarloseM@iilva Rodrigues (2005) ao
pretender estudar a irmandade de Nossa Senhorashri®® dos Homens Pretos de
Fortaleza. Diz o mestre em histéria que “apesarostarem em seus compromissos a
existéncia dos livros de atas, livros de assenttyeate irmaos, de receitas e despesas,
fomos informado na Arquidiocese de Fortaleza e ami8ario Diocesano da Prainha

(principais locais de pesquisa de documentos ésldsds no Ceard), que nada havia,

! Localizada na parte central do Ceara, distandmaaie 200km da capital Fortaleza.



“nunca existiu” qualquer tipo de referéncia a faistes. Tendo em vista este “estranho
siléncio” tivemos de reordenar os objeti®’osO desconhecimento, nesse sentido,
produz o desinteresse na organizacdo de uma memddciamental sobre o Negro
irmanado, dificultando o conhecimento dessas a&Shes de carater leigo cuja

finalidade era dar assisténcia espiritual e mdtads seus membros.

Apesar da invisibilidade sabe-se de sua existéngiadCeara através dos codigos e
posturas municipais que de certo modo controlavam rmovimento nos centros
urbanos. Sabe-se que elas existiram através deps@ms$os estatutos, que, uma vez
reconhecidos, foram assentadosleis provinciais.Destacam suas atividades os jornais
de época ao noticiar as festas em comemoracéo atyp @la confraria; efemérides
retomadas por memorialistas e historiadores com@migd Campos e Ismael Pordeus.
Esses testemunhos agucam o interesse do pesquisadséo ponto de partida do
investigador, que ao prosseguir no empreendimenttasnvezes se depara com a
constatacdo de que quase nada dos arquivos preptendas irmandades foram
conservados. De certo modo este foi 0 percursotrijbei. Se ndo fosse pela “idéia
persistente” de que por esse caminho poderia desoofacetas da historia do Negro,
teria desistido da investigacdo ao verificar logis rprimeiras idas a paroquia de
Quixeramobim que nao contaria com os livros de atae a irmandade regularmente

descrevia suas acoes.

Como se vera adiante, outros documentos vieranmghee a auséncia das atas. Os
compromissos levantados no Seminario da Prainh@odaleza, negados na primeira
busca, simplesmente por ndo saberem de sua exstEavoreceram a compreensao de
um momento particular da irmandade de Nossa Serdwraosario no século XIX.

Esse material possibilitou um encadeamento comnadma dos interlocutores de modo
a revelar a complexidade da associacdo, principaéneo que dizia respeito a sua

principal sociabilidade, a festa de Nossa Senhofabario.

Com efeito, com essa pesquisa meu interesse folisantgp conhecimento historico-

antropolégico sobre o Negro no estado do CeardsiBratravés da compreensado do
contexto e das dindmicas de formagdo soOcio-cudtudais irmandades negras, em
especial a do Rosario dos Pretos de QuixeramohitenHer a construcdo de préticas e

representacdes sociais e a cultura compartilhadserm dessa confraria. Por ultimo

2C. M. S RodriguesNo tempo das irmandades: cultura, identidade estéscia nas irmandades
religiosas do Ceara (1854-190®do0 Paulo, 2005, p. 25.



perceber, por meio das interagcbes e dos codigosodmbilidade, a criacdo e a
existéncia de um grupo diferenciado em um contednial. Em razdo desses
objetivos, atencéo foi dada ao contexto de orggizacondmica da época, procurando
conhecer a escraviddo do periodo em que as irmesdasgras surgiram, olhando,

sobretudo como ela se configurava em Quixeramobim.

Como hipotese de analise, argumentei que a irmandadNossa Senhora do Rosario
dos Homens Pretos de Quixeramobim, com suas shd#@s como a festa, a
coroagcdo dos reis e cortejo, ou seja, com suasaqites, criava alternativas de
solidariedade e de organizagbes para além daguelasstas pela escraviddo. Ao
recuperar essa assertiva dos estudiosos do tefesih problematizo o entendimento
de que as irmandades de “Pretos” eram vistas comoessdes controladas pela Igreja
Catolica para impedir o crescimento de cultos i@digs africanos A despeito dessa
tentativa, as irmandades, além de agregar Negsosa(®s e livres), com a finalidade
de organizar o culto catélico e construirem igretasno salienta J. J. Reis (1997), “elas
teceram solidariedades entre grupos etnicamentyedies e criaram espacos de

sociabilidade®*.

Esse estudo além de oportunizar uma reflexdo sobtegro no CeaPéprivilegiou os
sentidos e as préticas elaborados, mais como aiteas de uma conjuntura historica
determinada do que como resisténcia a escravidilved seja ai que se encontra sua
importancia, isto €, seu carater interdisciplinarawez que introduzi um debate entre
antropologia e historia, tendéncia que tem encdatf@andamentos na antropologia
interpretativa de Clifford Geertz e na perspechisoérico-cultural de Marshal Sahlins.
Essa interdisciplinaridade ainda foi proposta nzamento dos dados documentais, que
a priori seriam da seara do historiador, com os fragmetosnemoria que ainda

teimam em significar o passado.

A memoria, que toma contornos individuais e cotetjvancora-se precisamente na
rememoracdo das festas de Nossa Senhora do Ragemmo as familias negras

Barrozo e Matias estavam a frente na sua conducdalizacdo e da coroagdo dos reis
Congos. Esta ultima era realizada como parte dsjés do Rosario no més de outubro

3 R. BastideAs religides africanas no Brasibdo Paulo, Editora Pioneira, 1971.

4J. J Reis, Identidade e diversidade étnicas nanidades negras no tempo da escravidakenmpo Rio
de Janeiro, v. 2, n. 3, jun. 1997, p. 7-33.

5 O Negro no Ceara ja tinha sido “objeto” de minteflexGes no mestrado em Sociologia pela UFC. No

estudo sobre a comunidade negra de Bastides, efeirncia a discussdo da memoaria e da identidade
construidas pelas familias negras através dastimagrae fundacéo do grupo e da devocdo a N. Sanhor

do Carmo.



quando a irmandade elegia ainda seus reis e ragmssmo depois quando ja nao
tinha mais o suporte da irmandade continuou sendenada pela iniciativa de alguns

membros da familia Barrozo, como se vera na qparta desse texto.

Mesmo tendo sido a irmandade de Nossa Senhora si@riRdundada por cativos de
“nacéo angola”, a coroacdo dos reis Congos em @ama@bim ndo parece ter tido as
implicacdes étnicas tdo recorrentes nos reinadesGibmgos de outras confrarias do
Nordeste, como os observados na confraria de N®sshora do Rosario dos Homens
Pretos de Recife pelo pesquisador Marcelo Mac @003). Conforme o autor, essa
confraria em 1758 “deveria ter como soberano um bnerdana¢do angola- ou seja,
um bantu Esse grupo étnico devia ter, portanto, a pread@&entro e fora da igreja do
Rosario. Desta forma, @ngolacomandariam as referidas hierarquias, com seussrag
politicos e profissionais, além de provavelmentgacem os principais cargos da Mesa
Regedora do Rosario — sua instancia delibefitiva

Essa dimenséo, um tanto quanto obscurecida nosroomngsos e nos documentos da
irmandade do Rosario de Quixeramobim, foi consike partir dos nomes atribuidos

aos escravos e libertos nos registros de casarsemssentos de batismo. A discussao
encetada pretendeu nédo tanto supor conflitos estrdiferentes grupos étnicos, mas
dizer que mesmo nessa situacdo, como na do Ceafapdco emprego” da méo-de-

obra cativa, ndo se pode atribuir aos cativostaidnzidos uma procedéncia Unica, pois
varios grupos estavam ali representados, decestmcrando espacos de insercbes com

0s Brancos e com seus pares de condicéo social.

Em linhas gerais o trabalho contempla dois gramdemsentos, perpassando todo o
corpo da tese. O primeiro, o dos documentos, ddxaspbressair o contexto, a
constituicdo e o funcionamento da irmandade de &ddsnhora do Rosario de
Quixeramobim. O segundo momento é o da fala deslacutores que ao narrarem 0s
eventos relacionados as festas do Rosario e agémraios reis Congos ndo o fazem
sem atribuir aos antigos membros da irmandade caiigo Barrozo e Anténio Matias
grande responsabilidade pelo seu esplendor e afmBaqtdo, é no cruzamento mesmo
desses momentos que descrevo a organizacao cahéw@os indicios apontam que foi
criada no século XVIII por iniciativa dos escravde nagdo angola” de Anténio Dias

Ferreira, um dos primeiros colonizadores Portugueséundar fazenda de gado em

6 M. Mac Cord, “Identidades étnicas, irmandades dedRo e Rei do Congo: sociabilidades cotidianas
recifenses — século XIX" i€ampos Curitiba, 2003, pp. 51-66.



Quixeramobim. Essa organizacao seria ja conhe@daanépoca como a “a irmandade
dos irmdos Pretos”. No século seguinte como “irrmdedou confraria de Nossa
Senhora do Rosario dos Homens Pretos”, aparecendéinal do século XIX e

principios do XX apenas como “irmandade de Nossé&a@a do Rosario”.

A tese estrutura-se em quatro partes, desdobranemsvarios capitulos. A primeira
parte, de carater mais metodoldgico, enceta untshfo sobre as possibilidades de
construcdo de fronteiras entre a antropologia ®imsdiante do fato de propor uma
interpretacdo que prescinde da “co-temporalidadedae “co-espacialidade” do
pesquisador e dos pesquisados. Nela também disooto os dados foram construidos
e descrevo os percursos trilhados em busca dassfalicumentais. Essas fontes
auxiliaram sobremaneira na compreensdo dos comstorda escraviddo em
Quixeramobim assim como possibilitaram compreead®mmplexidade das instituicbes
confrariais, em especial a irmandade de Nossa $ewnlooRosario. Ademais apresento
0s narradores que me acompanharam na tentativantdeder as praticas rituais
envolvidas na realizacdo da festa em comemoraclimssa Senhora do Rosario,

sociabilidade devocional e festiva atribuida aogrbie

Na segunda parte introduzo o debate sobre o Negreseraviddo no Brasil, propondo
em seguida um breve panorama tedérico das reflesdi@e as irmandades. A escolha de
nao aprofundar o debate nessa ocasido se juspiétta fato das discussfes serem
constantemente retomadas no decorrer do desenesliomdos outros capitulos.
Partindo do contexto do Ceara, ademais propondoaomg@reensdo da escraviddo em
Quixeramobim, tentando de certo modo “compor” cacienou o contexto de insergcéo
do Negro e da prépria irmandade de Nossa SenhoRoséario. E nesse momento que
apoiada nas fontes documentais, notadamente asfrosgde casamento, assentos de
batismo e cartas de alforria, proponho entendego ¢le classificacdo do Negro cativo

ou liberto que se apoia ora na procedéncia afrioemaos tracos fenotipicos.

De forma ampla apresento no inicio da terceiraepatumas caracteristicas das
irmandades, recortando alguns aspectos que sirggutaas irmandades ou confrarias
negras. Isso ndo é feito sendo pondo em evidétcéaés de uma comparacao entre as
irmandades negras e nao-negras, o papel das noonaamprimento da finalidade
precipua das irmandades, qual seja, a de assistiida e na morte os irmdos. E aqui
também que tento perceber como eram construiddseesrquias no interior delas

através dos cargos da mesa administrava ou ordiderdévo. No segundo momento



dessa parte, procuro descrever a irmandade de N®emshora do Roséario de
Quixeramobim, atentando para o seu surgimento eidnamento. Por fim, recorto
algumas sociabilidades (entendidas como canaissielidade do Negro) como a festa
em comemoracao a padroeira e a coracao dos reiand® inscrevé-las em formas

mais complexas de insercao.

E com este raciocinio que na quarta parte, augiligela memoria, vou baralhar os
tempos para compreender a festa de Nossa Senhdrasdwio e a coroacdo dos reis
Congos. Estes eventos sdo comumente atribuidesndléas negras Barrozo e Matias, 0
gue leva a pressupor uma “continuidade” do que rglalizavam com a irmandade de
Nossa Senhora do Rosario no que respeita a casdcteretnica de suas insercoes e
acOes. Isso incorreria na afirmacéo de que asksldzles ndo sofreram interrupcodes,
gue elas ndo se alteraram e sequer se transformBedm contrario, o intuito aqui é

justamente falar de descontinuidades, pois o ctmtexas motivagdes sdo diferentes.
Contudo, ha uma tentativa por parte dos narradtegescuperar um significado quando
reconhecem que a festa de Nossa Senhora do Resafidos Pretos”, dos “parentes” e
com isso constroem uma imagem de si em uma reldeaaentificacdo com os

protagonistas da confraria de outrora. Essa idest#io € mais flagrante ao insistirem

em uma representacao também para Branco no anessasimesmas sociabilidades.

Uma ultima observacdo se faz necessaria: As imagaeesabrem cada parte séo
superposicdes intentadas por mim cuja finalidadererstrar com que material essa tese
foi escrita: a voz dos interlocutores e dos docuosnConquanto os interlocutores
aparecam desvinculados de um cenario social mgfoaocom as imagens quis revelar
0 instante em que foi possivel o encontro da menuanin a histéria, sem desconsiderar

outros momentos dessa aproximacao, construidos tesso.



Primeira parte

Antropologia e Historia




Capitulo 1
Antropologia e histoéria:

construindo fronteiras

A antropologia, malgrado as influéncias do evologmo, que marcam o inicio de sua
formacdo, é refrataria a historia. Se existe um gramem que as duas se confundem é
justamente no final de século XIX quando aquela wmo objeto de estudo a
humanidade nos seus sucessivos e graduais estiégegresso. Aqui a compreensao
de uma humanidade variada é ainda obscureciddd##ade civilizacdo, categoria de
auto-representacdo da Europa Ocidental, a0 mesmpoteem que categoria de
modelagem dos outros homens, situados em outriasdés do planeta, certamente
ainda a serem exploradas. Com efeito, as ciénoi@i@hem que surgem nesse contexto
tém um duplo papel, primeiro, o de estudar e repartos grupos humanos e depois 0
de civilizar. Obviamente que aqui estava subjacente o ententbinde que o Europeu
impulsionaria a historia desses grupos, fazendatvavessar as etapas menos
desenvolvidas até chegar ao estagio mais avaneaduilizagdo. Nesse sentido, a
antropologia ndo deixa de ser um instrumento deemmento em beneficio do projeto
civilizador europeu. Note-se que a civilizacdo & somente um fim a ser alcancado

pelo homem, mas uma categoria de apreensao dovistivawomo inferior e atrasado.

E na esteira do evolucionismo em voga nas Ultinégsdhs do século XIX que Tylor
(1871); Morgan (1877) e outros vao produzir seusudes, elaborando grandes
inventarios dos estagios de desenvolvimento da higd@ade. O conhecimento do
homem, que naquele momento ja se pretende cientégta comprometido com uma
teoria unilinear da histéria e com o postulado digade do Homem. Conforme Gérard
Leclerc (1972), «Dans [|'évolutionnisme, désorma@ taison humaine n’est
appréhendable qu’'a travers la médiation de la Ralgstorique. La rationalité des
pratigues humaines ne peut se saisir qu'en référend’Histoire comme milieu

homogeéne et général de 'homrAe»

" G. Leclerc Anthropologie et colonialism®aris, Fayard, 1972, p. 15.
8Ibid, p. 25.



Com o postulado da unidade do homem, ndo é possielboracdo de um método de
apreenséo das particularidades culturais de cankedsole. Para empreender tal estudo,
0s antropologos devem sair de sua comoda posicimdenarios de gabinete, pratica
perfeitamente justificada no contexto do evolugom, e produzir, eles mesmos, 0s
dados de suas pesquisas. Essa pratica antropglagieamtanto, somente vai vicejar no
final século XIX com Boas e mais vivamente com Malski, (1922), no principio do
século XX. Esses pesquisadores respondem pelasngasdde método e pelos novos
desdobramentos epistemoldgicos da antropologia.foBoe Francois Laplantine
(1990),

La révolution qui va se produire dans notre discipline dans le premier tiers du XXe siécle met fin

a la répartition des taches, habituellement partagées jusqu’alors entre 'observateur (voyageur,

missionnaire, administrateur) voué au réle subalterne de pourvoyeur d’informations et le

chercheur érudit, qui, resté dans la meétropole, regoit, analyse et interprete — activité noble - ces

informations. Il réalise qu'il doit lui-méme effectuer sur le terrain sa propre recherche, et que ce

travail d’observation directe fait partie intégrante de cette recherche®.
O contato direto com populacoksntainesvai de fato produzir uma reviravolta nos
fundamentos tedricos da disciplina sob a égidevitueionismo, isto é, uma critica a
idéia de unidade do homem e a teoria unilinearistéria, postulados sustentados por
este modelo. Com a pesquisa de campo, introduzdadvialinowski e por Boas, a
antropologia passa a ser uma pratica autbnoma lagéoea historia, tornando-se uma
ciéncia mais voltada para a compreensao de coafigaes sociais sincronicas, variadas
e especificas, e menos para as reconstituicéepetimslos historicos. Nesse sentido, a
tendéncia homogeneizante, do final do século XIXdec lugar a afirmacdo das
especificidades culturais, confirmando-se assimpaesnacia do espaco em detrimento
do tempo ou da historia. Sobre esse ultimo aspé&camcois Laplantine (1996), ao
descrever o percurso da descricdo etnogréaficaizmfate,

Si I'histoire est exclue de I'horizon de I'anthropologie dans la période de sa constitution ou profit

de l'espace, c’est que l'histoire apparait comme le domaine du désordre, la menace par

excellence pour la fondation d’une connaissance objective congue comme ‘science naturelle de

la société’ (Radcliffe-Brown) qui a en revanche tout a gagner a étudier les relations que

I’'homme entretient avec son environnement. C’est ainsi que Boas, cherchant a affranchir

I'anthropologie du moule historiciste qui est celui de toute la pensée du XIX siécle, affirmant son

refus d’une histoire conjecturelle et plus encore d’'une philosophie de I'histoire, estime qu’il

9 F. LaplantineLa description ethnographiqu®aris, Nathan, 1996, p.61.



convient d’enraciner le regard de I'anthropologue — regard de naturaliste — dans I'espace et plus

précisément dans la géographie. Toute I'entreprise de Levi-Strauss procéde d’une méme

exigence de scientificité. Pour arriver a 'objectivité, il convient de neutraliser I'historicité™.
Retomo essa longa citacdo para melhor contextualizzgumento introduzido nesse
texto, o de que a antropologia € refrataria a hestdssa rejeicdo é construida em
funcdo do trabalho de campo que passa a |he caracta partir do século XX. Se no
principio de sua constituicdo, a antropologia énemtemente diacrbénica, tendendo a
verticalizacdo do tempo e a imposicdo de uma lidade historica, com a pesquisa de
campo e a observacdo direta, essa tendéncia é etamphte invertida. E a propria
horizontalidade espacial que se impde. Essa dirneimd&oduzida por Boas e que ecoa
fortemente ainda hoje, privilegia a descricdo déuagbes etnograficas cuja
temporalidadese inscreve no presente. O pesquisador observalages que se
realizam em determinado espaco e descreve essgdaglconsiderando esse espaco.
Entdo, essa descricdo «comme description du prgsmait opposer la fixité au

mouvement et privilégier I'espace au détrimentehapgs».

No entanto, ndo faltam antropologos, embora reamiito a pertinéncia das criticas
feitas pelo funcionalismo, difusionismo e estruigrao a historia, a propor um olhar
sobre a dimensao historica das sociedades paramoelimpreendé-las. Evans-Pritchard
(1974), talvez seja o primeiro a argumentar sobrapeeensdo da cultura ou da
sociedade a partir de seus processos ou movimedessa feita, recolocando a
diacronia na antropologia, pois ndo se pode cajuifaque Alban Bensa chama de

éternel présent

Para Roberto Cardoso de Oliveira, € trabalho do Antropdlogo(1998), a
antropologia ao longo de sua constituicdo produguatro modelos teoricos, o
racionalista, na sua formaestruturalista desenvolvido pela Escola Francesa de
Sociologia;o empirista e estrutural-funcionalistda Escola Britanica de Antropologia;
o hermenéutico,do Movimento Interpretativista norte-americano e nwodelo
culturalista da Escola Norte-americana Historico-CulttialEsses modelos estdo

enquadrados em duas grandes tradicBes, isto épaistane a intelectualisth Ao

10 F, Laplantineop. cit.,p. 86.
11pid, p. 87.
12R. C. de OliveiraQ trabalho do antropélogdsao Paulo, UNESP, 1998, p. 138.

13 Matriz cultural da antropologia é a Europa e otadiss Unidos. Nesse contexto, as antropologias
produzidas s@o as antropologias centrais. As aoltigias brasileiras, ou latino americanas, sao
antropologias periféricas.



tentar perceber como a antropologia nacional oifiépiea se apropriou desses modelos,
ele ordena um quadro explicativo onde cruza o eiae tradicdes (intelectualista e
empirista) com a coordenada do recorte temporatr@nia e diacronia). Assim, a
dimenséao sincrénica, Roberto Cardoso de Oliveniawatl os paradigmas racionalista
(tradicdo intelectualista) e empirista/estrututalidionalista (tradicdo empirista). Ja os
paradigmas hermenéutico e culturalista, cujas ¢oedi sdo a intelectualista e a
empirista respectivamente, o autor enquadra-os remegorte temporal diacronitio
Ainda para o autor, a particularidade da antropaldgasileira estd no fato dela ter
desenvolvido a compreenséo dos diferentes gruppsa@updem a sociedade brasileira
através desses paradigmas sem op6-los, como sevahses contextos de seu
surgimento, ou na matriz cultural. Ademais, as pssg desenvolvidas nos contextos
nacionais periféricos, caracterizadas por sestilo ndo promovem nenhuma
originalidade no campo tedrico, pois se limitamngpkar as teorias das antropologias

centrais a partir da compreensao de fenbmenosnasioomo o datnicidade.

Ora, para o autor a presenca do tempo esta indpeldaermo diacronia e a auséncia
do tempo pelo seu contrario, a sincroniacmossignificatempo,como ele sentencia,
penso que ele estd contemplado tanto na diacronia oa sincronia e por isso ndo vejo
razao para a oposi¢ioConsidero ambas as categorias como formas deregie de
fendbmenos particulares em relacédo a temporaliddifEe®nciadas, mas nao sao termos
antagonicos como presente e futuro ou uma oposigdwm tempo e espaco. Como
categorias heuristicas, penso ser adequado atifilesir um carater de
complementaridade, ou trata-las como perspectigagpieensdo de uma cultura ou

sociedade a partir de suas dinamicas, de seusspoxce de seus movimentos.

Por outro lado, ainda poder-se-ia pensar a diagrera sincronia como momentos em
que o pesquisador ora guarda uma distancia temgoraélacdo ao grupo ou sociedade
a serem pesquisados, ora participa da contempdeateeidaqueles cujas praticas ele
pretende interpretar. Argumento com isSSO que aamish ou proximidade em

antropologia ndo € apenas espacial, como aquelae&fire as primeiras pesquisas de

14 R. C de Oliveirapp. cit.,p. 139.

15 Conforme o dictionnaire de Sociologie, Ferdinarel $hussure introduz os termdgcronia e
sincroniano Cours de linguistique générale «ainsi que le comiplémentaire et opposé ». Para Levi-
Straus, segundo o verbestructuralismedo mesmo dicionario «synchronie - ensemble dets fai
considérée comme formant un systéme a un momemtéddiune évolution, et diachronie - évolution
considérée comme succession des synchronies.



campd® mas uma distancia ou proximidade temporal. Corpassibilidades que se

abrem com a introducdo de pesquisas que privilegianfontes documentais na sua
analise, ocorre-me a pergunta se a antropologiees&@oconhecendo outra reviravolta
com as pesquisas de campo cuja simultaneidadecesgraporal (entre pesquisador e

pesquisados) ndo se verifica mais e nem mesmogeodestabelecida

Indubitavelmente a histdria tem muito a contribztom essas novas possibilidades de
pesquisa e € isso que gostaria de retomar aquanAiensa (1996) pontuou como a
antropologia foi apropriada pelos micro-historiaaoe como ela hoje pode “nourrir une
critigue constructive de Il'anthropologie telle diée est encore pratiquée,
principalement em Franc® O autor se refere, sobretudo, ao desenvolvimdat

nocdes de contexte, temporalité, échelle e symiidieados pelos historiadores.

Como recursos heuristicos as nogdesatgextee temporalitéme parecem importantes.
O contexto aqui ndo € apreendido como cultura odineo Alban Bensa (1996), mas «il
faut les comprendre comme un ensemble d'attitudedeepensées dotées de leur
logique propre mais qu’une situation peut momentamé réunir au cceur d’'un méme
phénoménE». O contexto visto como algo dindmico possibikatender tanto a
construcdo de préticas e representacdes sociais @a@ultura compartilhada no seio da
irmandade de Nossa Senhora do Rosério, objeto dessa Ademais, me leva a
perceber por meio das interacdes e dos cédigossagabilidades, a criagdo e a

existéncia de um grupo diferenciado no periodorgalo

A nocao ddgemporalitéigualmente apropriada aqui me remete a discuss@hamado
presente etnografico na antropologia. Johannesira&niLe temps et les autr¢2006)
invocando uma discussao sobre a distancia tempotad sujeito e objeto de pesquisa
assinala que “les conditions temporelles expérigemntsur le terrain et celles qui sont
exprimées dans |"écriture ('enseignement) se edigsent®®. Prossegue J. Fabian

«Nous pensons que la recherche empirique ne peutréttueuse que si le chercheur et

16 Sincroniaremete a idéia de que o antropdlogo partilha e wiygesente de uma determinada cultura
para interpreta-la, mesmo trazendo elementos dsagasdessa mesma cultura para suas analises. Ja
Diacronia aproxima-se da idéia de que o antropdlogo nado aigentemporaneidade da cultura que ele
estuda. As informacdes obtidas para suas analmEnpser tanto de arquivos, de documentos, como de
memodrias.

17 Estou pensando na minha propria pesquisa sobrmandade de Nossa Senhora do Rosario dos
Homens Pretos de Quixeramobim, mas também nas ipasquue interrogam as interacdes virtuais e
mesmo as pesquisas que interrogam museus e argeasssais de antropologos.

18 A. Bensa, «De la micro-histoire vers une anthrog@ critique», in J. Revelleux d’échelles. La
micro-analyse a I'expérien¢&euil/Gallimard, 1996, p. 39.

19 |bid, p. 44.

20 J. FabianLe temps & les autres. Comment I'anthropologie tmiitsson objet,Toulouse, Anacharsis,
2006, p. 129.



I'objet de sa recherche partagent le méme Tefhp#» escrita etnografica parece
exprimir sempre a dimenséo sincronica dos fatosum@i$, impingindo-lhe uma
atualidade, o que da a ilusdo de que outras tetigamas e outros tempos ndo podem
ser problematizados. O tempo dedicado ao trabahmedquisa € outro que o tempo da
escrita e conforme ainda o autor «si nous considécela en liaison avec le fait que,
par convention, I'enquéte de terrain précede I\@®&l nous commencgons a nous rendre
compte que I'Autre en tant qu’objet ou support decbnnaissance anthropologique

appartient forcément au passe du sujet eXpert

Se o0 pesquisador guarda uma distancia temporaujesos pesquisados, e sendo esse
critério a condicao de objetivacdo das experiérigagesquisa, esse fato ja estaria dado
no caso em que o antropdlogo quer entender sujgitega pereceram. Nesse sentido,
melhor se concretizaria unposicionamento hermenéuticédo necessario “a
I'optimisation de la reflexivit€”. Para J. Fabian (2006), “cette capacité réflexivas
permet d’étre en présence d’autres personnes @néeid dans le sens ou I'Autre est
devenu partie intégrante de notre expérience. @Gelss fournit les conditions qui

rendent possible une connaissance inter-subjeéfive”

Necessario é retomar algo que assinalou MarshhlinSeemHistéria e Cultura(2006)

e que tem muito pertinéncia para o desenvolvime¢o uma approche entre
antropologia e histéria. Diz Sahlins que “Se o pdesé um pais estrangeiro, ele
também € outra cultura. Autre temps, autre modurse € outra cultura, descobri-la
requer entdo alguma antropologia — o0 que sempneifisgy alguma comparacéo
cultural”®®. Postulo entdo que parte desse empreendimentfise gela construcdo de
uma etnografia retrospectiva, assim como pelo datoeintroduzir, ou fazer explodir,
como ainda diria Sahlins, a no¢aohdstéria na antropologia, abandonando finalmente

0s modelos classicos que a reificaram.

21 |bid, p. 129-130.

22 |bid, p. 154.

2 |bid, p. 158.

241bid, p. 160.

25 M. Sahlins Historia e cultura,Rio de Janeiro, Jorge Zahar Editor, 2006, p. 10.



Capitulo 2
Uma etnografia retrospectiva ou

uma textualizacao do passado?

Clifford Geertz (1989) define a etnografia comomitegm um saber fixar as coisas no
papel”. Indo além, ele demonstra descricdo densagexto que abre a obra na versao
brasileira, as “possibilidades e as regras de foimae outros textos e discursos”. Com
esse texto, ele ensina a fazer antropologia e weocrr aos outros de que é esse 0
empreendimento intelectual no qual se engaja oussdpr, ou seja, o de mergulhar na
vida dos outros para interpretar o modo como penssntem e realizam suas

experiéncias. Por outro lado, dascricdo dens&ornece a trilha e os atalhos teoricos,

pois monta as bases epistemoldgicas que deventasr@savoir-faireantropoldgico.

Certamente, é expondo essas idéias que ele vislumprojeto de uma antropologia
interpretativa com base no entendimento de que ondmsocial pode ser visto e
percebido comdextoe para o qual se abrem inimeras possibilidadésteigpretacao.
A antropologia se constitui no modo de percebenterpretar o mundo, isto €, em um
modo de conhecimento. Em sendo assim, € ela prapréaforma cultural do lado de
outras formas como o senso comum, a ideologiaeaareligido. Dai a necessidade de
redefinicAo do conceito de cultura, agora entendidmo uma teia de significados
tecida pelo homem e na qual ele aparece totalmemi@anhado. A partir dessa
compreensao, a antropologia ndo se revela mais tcérmcia experimental em busca
de leis, mas como uma ciéncia interpretativa, ayeodo significadc®®. Se for assim,
ou seja, se a busca do sentido se constitui nd@uke mais particular na antropologia,
poder-se-ia perguntar de qual sentido estariadal&eertz: dos interlocutores ou dos
proprios antropdlogos? Afinal, quem estaria maiglicado na atribuicdo do sentido, os
primeiros ou 0s segundos? E na impossibilidadepdoseiros serem inquiridos, seria
ainda valido buscar o sentido do que realizarano enddo como organizaram sua

existéncia socio-cultural?

Paul Ricoeur (1977) toma o "texto" como o prodytor exceléncia do distanciamento.
Assim sendo, ele "muito mais do que um caso pé#aticle comunicacao inter-humana

26 C. GeertzA interpretacdo das culturaio de Janeiro, LTC, 1989, p. 15.



€ o0 paradigma do distanciamento na comunicacdoe$&a razao, revela um carater
fundamental da propria historicidade da experiéhcimana, a saber, que ela € uma
comunicacido na e pela distanéia'O texto é provocador de distanciamento e alguns
tracos constituem os critérios de textualidadefétuacédo da linguagem como discurso
€ um desses critérios e acho importante retomaejoi, pela simples razdo de ir ao

encontro do entendimento da realidade social casmuido ou linguagem.

O discurso, conforme P. Ricoeur (1976), apresenta taco primitivo de
distanciamento. Este ndo seria outra sendo aidalébeventoe dasignificacdo.Ja o
que caracteriza o evento é o fato de alguém sengxm@xercitando a palavra. Ele esta
situado temporalmente e no presente, portanto regpum traco fugidio. O discurso
comoeventoé intermitente e o outro par dialético significadoé perene, ou seja, 0
evento passa, mas sua significacdo permédhddesse sentido, ndo existiria outro papel
para o investigador sendo o de apreender a siggdiic dos eventos situados na
historicidade da experiéncia humana, pois “se tdiiscurso se actualiza como um
evento, todo o discurso € compreendido como sigfio?®. Dai a importancia de
fazer jus as experiéncias vividas pelas familiagase pelos narradores mais adiante
apresentados, mesmo se distanciando daquilo queivido pelos seus ascendentes

quando ligados a irmandade de Nossa Senhora doikosa

O recurso a etnografia é que possibilita a textagio e a interpretacdo das
sociabilidades e das identidades da irmandade desa\N8enhora dos Roséario dos
Homens Pretos de Quixeramobim. As sociabilidadesalemandade como a festa do
Orago, coracdes dos reis negros, cortejo e suariprépganizacdo administrativa
deixaram tracos em alguns eventos culturais coeme® maracatus, congadas, mas de
fato ndo é a eles que recorro para construir oesdadsim aos registros em forma de
documentos, produzidos diretamente ou indiretampates membros da irmandade.
Documentos estritamente ligados a irmandade - as, as livros de receitas, 0s
estatutos e outros, como os registros de batizgloartas de alforria e os registros de
casamento da populacdo negra da época, constitoemorpus na analise cultural
interpretativa proposta. Além disso, introduzo disos de interlocutores Negros que

residem contemporaneamente na cidade de Quixerampéitentativa de demonstrar o

27 P. Ricoeur, “A funcdo hermenéutica do distanciauienin Interpretacdo e IdeologiaEditora:
Francisco Alves, 1977.

28 P, RicoeurTeoria da interpretacdalisboa, EdicGes 70, 1976, p. 23.
29 |bid. p. 23.



que teria sido o evento mais importante dessa blade) a festa em comemoracgéo a

padroeira, em tempos mais recentes para essdscuteres.

O esbhoco de uma antropologia historica se justiiotio pela interpretacdo desses
corpusou textosndo necessariamente produzidos com base no tedienfiorjado a
partir de uma experiéncia direta seja do pesquisadodos entrevistados. Esses
altimos, identificados como interlocutores, tambéméo testemunharam a
contemporaneidade da irmandade quando de seu smtgino século XVIII e
existéncia no século XIX. Eles narram eventos guanfi produzidos em uma época de
existéncia da festa e da devocdo a Nossa SenhoRostrio, mas ndo participaram

diretamente da irmandade do Rosario.

Tampouco se trata de uma interpretacdo antropeldmicduzida a partir de acervos
organizados por antropologos quando de sua praticapoldégica em campo e que por
isso sdo definidos como arquivos etnograficos. Hssdica antropoldgica tem se
desenvolvido com frequéncia no Brasil e dela goeathos apenas a pretensao de se
considerar os acervos dos antrop6logos como madgetficos do que outros, como
por exemplo, 0s conjuntos arquivisticos oficiagjas eles estatais ou eclesiasticos. Se
o empreendimento antropolégico consiste também remnforma especifica de olhar o
mundo pela mediagdo de um interlocutor, esse @sf@g € desconsiderado, pois o que
pensam as familias negras contemporaneas de Quideira sobre as festas religiosas
de seus antepassados, é contemplado aqui. Porladtroprocuro tornar a idéia de
campo mais abrangente através da introducdo doseald personagens que integram a
documentacéo e, assim, produzindo com elesampo imaginariade interlocucad.
Conforme Frehse (2005, possibilidade de imaginar se abre tanto parasquea de
campo propriamente dita como para a pesquisa quedenocampoo arquivo. Essa
perspectiva, ainda consoante a autora, ja ter@ airta por Geertz ao credenciar a

antropologia uma dimens&o autoral “a qual abregespara a imaginagady’

Clifford Geertz, emVidas e Obrag2002), inscreve o empreendimento antropologico
em dois momentos: estar lae oestar aqui’>. Os dois estdo imbricados de forma tal
que o primeiro é condic&o prévia para o segundw Eegundo momento, o estar aqui,
que o antropélogo atesta o grau de interagdo enespege em campo, apreendendo o

30 F. Frehse, “Os informantes que jornais e fotogeafievelam: para uma etnografia da civilidade nas
ruas do passadpih Estudos HistoricasRio de Janeiro, n° 36, 2005, p. 1-26.

31 C. Geertz apud F. Frehse, “Os informantes queajsre fotografias revelam: para uma etnografia da
civilidade nas ruas do passagdi Estudos HistoricgsRio de Janeiro, n° 36, 2005, p. 1-26.

32 C. GeertzVidas e ObrasRio de Janeiro, UFRJ, 2002, p.p. 11-39.



texto diretamente daqueles cujeodus vivendiele quer interpretar. Na verdade, a
capacidade do antrop6logo de vir a se tornarcdador de discursividadepassaria
necessariamente pela maneira virtuosa com queopleicce 0s outros, seus pares, de
que esteve |4, em campo. A critica de C. Geertzalinbvski, a Ruth Benedict, a
Evans-Pritchard e a Lévi-Strad$sparece uma procura pela forma como esses
antropdlogos se “situaram” em campo e o quantoadegperiéncia foi engajado na
textualizagdo. Com isso, ele insiste em encontes textos desses autores, uma

inscricdo, uma marca autoral.

As discussdes sobre@iario de Malinowski, objeto de analise de Geertz \éiglas e
Obras,ja tinham sido encetada gnSaber Local(2000). Nesse livro o autor defende
que oDiario traz menos discussfes éticas e mais discussddsnepidgicas, muitas
vezes obscurecidas pelo debate em torno do caeatda falta de simpatia do

pesquisador para com 0s “nativos”.

A questao que o diario introduz, com uma seriedade que talvez s6 um etnégrafo da ativa possa

apreciar totalmente, ndo é uma questao ética. (A idealizagdo moral de pesquisadores de

campo é, em si mesma, puro sentimentalismo, quando ndo uma forma de autoparabenizar-se

ou uma pretenséo exagerada). A questéo é epistemologica. Se é que vamos insistir - e, na

minha opinido, devemos insistir — que é necessario que antropdlogos vejam o mundo do ponto

de vista dos nativos, onde ficaremos quando ndo pudermos mais arrogar-nos alguma forma

unicamente nossa de proximidade psicolégica, ou algum tipo de identificag&o transcultural com

nossos sujeitos 7%
Assumindo as conseqiéncias do entendimento de aqueeessariover o0 mundo do
ponto de vista dos nativogonto de vista revelado atravésodeceitos de experiéncia-
proxima, outro termo introduzido por C. Geertz, é que ittensompreender as
sociabilidades negras organizadas pela irmandaddodea Senhora do Roséario de
Quixeramobim. Na impossibilidade de estabelecerdiiiogo com as pessoas que
estiveram envolvidas diretamente com essa irmandadiéo Barrozo, Antonio Matias
e outros, € que os documentos se impdem comoaitexrpara a constru¢cdo dos meus
dados assim como o discurso dos descendentes nagrtemmporaneos. Com esses
altimos a possibilidade de interlocucédo se alamgano ja assinalado, porque eles

guardam uma memodria, em especial, sobre a festdlodea Senhora do Rosario.

33 M. G. S. Peirano considera essa critica até g@mto pouco prestigiosa, pois Geertz faz considesc
a trabalhos desconhecidos de autores consagraciedena trabalhos e autores considerados classicos.
In “Sé para iniciados"Estudos HistéricasRio de Janeiro, v. 3, n. 5, 1990, p. 94.

34 C. Geertz0 Saber LocalPetropolis, Vozes, 2000, p. 86.



Embora ndo se possa atribuir as narrativas dessaegs, a idéia de um corpus, elas me
trazem muitas informagdes e recebem o status dgpretacbes como as fontes
arquivistas. Assim, tanto da meméria como das foatquivistas, o que me interessa é

o conteudo revelado os quais tomo como textospragveis.

Diante disso, assumo também o risco em dizer goeegretacdo se constroi a partir
das fontes escritas assinaladas ha pouco. Essesneloibs sdo inscricdes, que
adquirem existéncia e atualidade para outras imEq@des e para outras analises.
Conforme C. Geertz (1989), «o etnégraiscreveo discurso social: ele o anota. Ao
fazé-lo ele transforma de acontecimento passade,egiste apenas em seu proprio
momento de ocorréncia, em um relato, que existeseminscricdo e que pode ser
consultado novamerif®. Onde estaria a incoeréncia em se perceber o thxtum

documento, ou outro texto qualquer, como discuosiakja elaborado, mas que ainda

ndo sofreu uma analise antropoldgica?

Para C. Geertz o discurso social jamais é apreeradidsua totalidade. O pesquisador
tem acesso apenas a «aquela pequena parte deds guesos informantes nos podem
levar a compreend®». Em qualquer uma das situagdes, seja na pesgisampo no
proprio campo, seja na pesquisa de campo no argoigoe € revelado, da acesso ao
mundo social que queremos compreefidekssim, sem desconsiderar o contexto de
producdo dos documentos e os autores envolvidesanalaboracdo, meu interesse esta
direcionado ao conteudo desses documentos quandpematem um dialogo com
outros sujeitos, os que sao reportados nos teaspecialmente os Negros escravos ou
libertos. Em raz&o disso, esse esforco intelectéal poderia ser definido sendo como
etnografico, posto que, coloca em relevo a idéigudeé possivel apreendeflaxo ou
assequUéncias desconexds discurso social, reinscrevendo-o em formaspsdgeis,

como diria Geertz.

Essa possibilidade de realizar uma analise culawralma antropologia interpretativa a
partir de suportes documentais, fixados no passsung tdo evidente. Geertz, embora

tendo utilizado tais suportes na construcao de p@Eysios dados (dois exemplos sédo as

35 C. GeertzA interpretacdo das culturaio de Janeiro, LTC, 1989, p. 29.
3 |bid, p. 30.

7 Geertz em interessante nota de rodapé no litespretacdo das culturasobre a «inscricdo» enfatiza
que «a maior parte da etnografia € encontradaveasle artigos, em vez de filmes, discos, exposicige
museus, etc. Mesmo neles ha, certamente, fotogddisenhos, diagramas, tabelas e assim por diante.
Tem feito falta a antropologia uma autoconsciérstbre modos de representacédo (para nao falar de
experimentos com elas)». Penso que, também, ossmibeloepresentacdo dos documentos devem ser
considerados inscrig8es passiveis de interpretacao.



obrasLe Souk de SefroeiNegarg, ndo desenvolve uma discussao sobre a producédo do
sentido a partir desses suportes fixados, ou toscrdas coletividades que ja nao
existem mais. Essa constatacdo talvez me distatageproposicdes metodoldgico-
epistemoldgicas de Geertz ao pretender buscar t@lcetas acdes, das experiéncias,
tendo como base esses textos que nao foram produpm meio da interacdo do
antropdlogo com o outro. A primeira dificuldadevea se apresente quando intento
atribuir a esses suportes documentais o estatutxtiee a segunda quando afirmo que

a partir dessas inscricdes pretendo realizar untgedfia.

Com efeito, a pesquisa demonstra relevancia magorsua natureza de carater
interdisciplinar, introduzindo um debate entre eptlogia e histéria. Essa perspectiva
nao é justificada pelo uso das fontes documentss,antes pela tentativa de explarar
fluxo do discursaque foi produzido sobre as irmandades negrasséjastifica ainda
pela busca dexcedente de significad@dribuidos a essa organizagdo e que revela a
compreensao dos proprios sujeitos participantascélsseguinte, procuro como Geertz
construir uma interpretac@mvolvidaum projeto de salvar «ito num tal discurso da

sua possibilidade de extinguir-se e fixa-lo em fasmesquisaver®.

Certamente, tais discursos estéo situados no passad 0 que tem me impulsionado
para o empreendimento de querer compreender epee dg organizacdo € a
permanéncia de certo tipo de discurso que adcrdieuma atualidade nas organizacdes
negras do presente. As irmandades negras se Zeagith depois de abolida a
escravidao e com o processo de romanizacao guestseiiou no seio do catolicismo
brasileiro elas foram reestruturadas e transforsddanodo a desaparecer o sentido de
ser uma organizagao que congregava apenas Negras@asou libertos A irmandade
nao tem mais uma existéncia material, o que nawfisig dizer que os simbolos que ela
evocava (como a devocdo a Nossa Senhora do Resargoroacao de seus reis negros)
ndo sejam reatualizados em muitas praticas cutuealquirindo novos sentidos no

presente dos Negros de Quixeramobim.

Decerto, Clifford Geertz inclui uma diversidade deterial em suas descrigoes
etnogréficas e talvez seja isso o que leva Darg&i(2003) a conclusdo de que Geertz
constréi “obras de antropologia historica”, tomamdmo exempldNegara(1989) elLe
Souk de Sefro(R003). Essa constatacdo se ndo bem compreenuligaspigerir que a

antropologia histérica se define mais pelo esfalgeoincorporacdo dessas fontes e

38 C. GeertzA interpretacdo das culturafio de Janeiro, LTC, 1989, p. 31.



menos pela introducdo da complementaridade enbrerosia e diacronia que 0s
fenbmenos culturais podem apresentar. Afinal, bzatéo de dados estatisticos, ou
mesmo a utilizacdo de dados cartogréaficos faz ttaslogia de Geertz o qué? Quero
insistir aqui que ndo sao as fontes com as quais@dstruidos os dados que definem
um projeto como antropologia histérica. A diversidale dados torna apenas possivel
uma descricdo mais densa das varias dimensfes determinado fenémeno cultural.
Nesse sentido, o que define uma antropologia gatée agora concordando com Cefai
€ «restituer em synchoronie dasntextes temporeldu passé, de saisir la viscosité de
formes de viequi se trangerment,de montrer la consistance des configurations de

pratiques sensées designifications encarnées%:

A textualizac&o ou o fixar as coisas no papel dal@gio a uma pluralidade de vozes, a
dos documentos, a dos interlocutores, a dos hastomes locais e a minha prépria voz
na versao dos fatos. Ao sugerir que o texto queprasento é “uma estratégia textual
alternativa”, busco dar sentido a «uma polifoniaismradical que representaria 0s
nativos e etndgrafos com vozes diferertédsso é possivel porque a colaboragio dos
meus interlocutores é reconhecida e sua voz éretdé engajada no esforco de fazer
saltar oexcedente de sentidésDito isto, meu compromisso aqui € mais com uma
etnografia do que com a histdria, mesmo interrogandassado. Assim, ndo considero
absurdo propor uma etnografia retrospeétivgporque além de levar os varios
interlocutores a contextualizar e a textualizarisioncidade da irmandade de Nossa
Senhora do Rosario, ela também busca os significenlostruidos sobre esse passado e

0 contexto atual em que sdo enunciados essesGgIns.

2.1 Todos os nomes: a busca dos indices ou a

construcao dos dados

O titulo faz aluséo a obra de José Sarambgdos os Nomesde algum modo recupera

uma postura metodolégica encontrada em Carlo Gigzbom seu método indiciario.

39D. Cefai,Lé Souk de Sefrou. Sur I'économie de Ba3aint Denis, Editions Bouchene, 2003.
40 ], Clifford, A experiéncia etnografic&io de Janeiro, UFRJ, 1998, pp. 17-62.
41 Expressao atribuida a Paul Ricoeur por Robertdd3arde Oliveiragp. cit, p. 105.

42 Essa nocdo ndo € totalmente desconhecida da alog@ James Clifford (1998) em entrevista
publicada emA experiéncia etnogréaficaeportando-se a contribuicdo tedrica de H. Stuarghds a
antropologia americana diz que «ele distinguia st6hia intelectual de algo que chamava de
‘antropologia cultural retrospectiva’, um estraréhgurioso termo que, agora, depois da histériaakeci
da histéria cultural, depois dos estudos de antogjep associados a histdria social, soa anacrénit.o»
Clifford, A experiéncia etnograficaRio de Janeiro, UFRJ, 1998, p. 254.



Essa aproximacéao so foi possivel quando dei iRigiesquisa nos arquivos paroquiais e
diocesanos, cartorio de 2°. Oficio Queiroz Réthdessa ocasido, de fato, as imagens
do romance ganharam relevo na minha mente e japoda deixar de pensar nas
figuras de José Saramago: um funcionario de argujue investigava a vida de uma
desconhecida, supostamente morta, e um pastor ig@ecom suas ovelhas em um
cemitério e gue muitas vezes trocava 0s nomesatigop, talvez para embaralhar a
vida e a morte e deixar 0s mortos no anonimatoeryynta € como essas imagens me
auxiliam na producdo de uma proposta metodologisaBrimeira imagem, a do
funcionario de arquivo, corresponde aquela intud@pesquisador de querer investigar
o desconhecidd, o que ndo se revela imediatamente, propondo stragdo de um
sentido para ele, por conseguinte dando-lhe exist&ocial. A segunda imagem, a do
pastor, assemelha-se a sensacdo de que o pesquéatora proponha dar coeréncia
aos fatos, nada mais faz do que embaralhar asscoisamodo a abrir outras
possibilidades de investigacéo. Esse sentimentoistera, de baralhamento me causou
por vezes o desconforto de que os objetivos daupssgéo estavam sendo alcangcados,

ou melhor, que o ordenamento do mundo nao estada ggoduzido.

Carlos Ginzburg (2003) propde o paradigma indiciéi semiético. Esse modelo que
para ele € interpretativo se concentra nos resiciassdados marginais, que possuem
uma aura de revelacdo. A emergéncia desse métou®m ¢como ponto de partida a
pratica do cagador, comdacifracdo de pistagO cacador teria sido o primeiro a «narrar
uma histdria porque era o Unico capaz de ler, iiaspmudas (se ndo imperceptiveis)
deixadas pela presa, uma série coerente de evéhtEstio, o que caracteriza esse
saber, conforme o autor,
€ a capacidade de, a partir de dados aparentemente negligenciaveis, remontar a uma realidade
complexa ndo experimentavel diretamente. Pode-se acrescentar que esses dados sdo sempre
dispostos pelo observador de modo tal a dar lugar a uma seqliéncia narrativa, cuja formulagéo
mais simples poderia ser ‘alguém passou por la*s.
Para C. Ginzburg (2003) outra analogia € possiae p método indiciario, agora nao

mais o da decifracdo de pistas do cacador, masaaligena divinatério ou implicito

43 Conforme F. das C. da Silva Neto (1998) esse ardd antigo cartério de Camara de Quixeramobim,
cujo nome foi modificado pelo tabeli&o Tadeu QuelRmcha em 1997.

44 Desconhecido no sentido de que ndo foi investigatematizado conforme critérios cientificos.
Tratar as irmandades como algo desconhecido imgieeat que néo fora alvo de investigacéo.

4 C. GinzburgMitos, emblemas e sinaiS8do Paulo, Companhia das Letras, 2003, p. 152.
46 1bid, p. 152.



realizado quando da interpretacdo dos textos m&wopms, datados a partir do
terceiro milénio antes de Cristo. Para o autordoss, o paradigma venatério e o
paradigma implicito «pressupdem o0 minucioso reccinfento de uma realidade talvez
infima, para descobrir pistas de eventos ndo dmetée experimentaveis pelo
observadd». Haveria, no entanto, entre esses modelos diveiméde ordem
numérica, pois enquanto o primeiro fazia uso de sérée limitada de indicios ou
sinais; o outro disporia de uma infinidade ilimaade objetos de adivinhacdo. Outro
aspecto divergente é que a decifracdo se voltagpa@ssado e a adivinhacdo para o
futuro.

De um lado, esterco, pegadas, pélos, plumas; de outro, entranhas de animais, gotas de 0leo na

4gua, astros, movimentos involuntarios do corpo e assim por diante. E verdade que a segunda

série, a diferenga da primeira, é praticamente ilimitada, no sentido de que tudo, ou quase tudo,

podia tornar-se objeto de adivinhagéo para os adivinhos mesopotadmicos. Mas a principal

divergéncia aos nossos olhos é outra; o fato de que a adivinhagdo se voltava para o futuro, € a

decifragao, para o passado, (talvez um passado de sequndos). Porém a atitude cognoscitiva

era, nos dois casos, muito parecida; as operagdes intelectuais envolvidas — analises,

comparagdes, classificacdes -, formalmente idénticas. E certo que apenas formalmente: o

contexto social era totalmente diferente®.
Esses modelos resultaram no método indiciario ouiGiEo e partem ambos da
formulacdo de qualguém passou por Idito isto, entendo que a perspectiva semidtica
de C. Ginzburg € outra que aquela exposta poro@ifGeertz (1989; 2002), o qual
atribui aoestar lauma centralidade no fazer antropolégico. C. Ginglf2003) salienta
a descricdo meticulosa dos indicios e sintomasgcprd@indo do vivido e da experiéncia
direta do observador. Ja C. Geertz atribui impaitdmaior a experiéncia de campo,
pois € dela que os pesquisadores retiram os argosne@arrativos para justificar e
convencer 0s outros, seus pares, de que estivaraiwéndo e partilhando outra cultura
ou outra realidade. Ele pde em perspectiva 0 arabitm um grupo, uma sociedade,
uma cultura outra que a do pesquisador. Esse atoosstituiu na condicdo de
possibilidade para narrar, textualizar, dentro el¢oclimite, as vidas alheias que foram

confiadas e dadas a conhecer ao autor-cognocente.

Decifrar pegadas pode se tornar um incobmodo aon&oueém adom de farejare aos

gue ndo possuem a astlicia intelectual de um Shkeitmdmes, figura também

47 |bid, p 152.
48 C. Ginzburgpp. cit.,p. 153.



recuperada por C. Ginzburg eédmais: raizes de um paradigma indiciaratessa feita
ao aproximar Freud da leitura de Conan Doyle. Raes experimentei o desconforto de
nao saber o que buscar e o como buscar. Diantg éissontrei significado nas palavras
de Saramago ao afirmar: «o que da o verdadeiradseab encontro € a busca e €&
preciso andar muito para alcancar o que esta p&rtde caso dos arquivos visitados,
mais do que andar, foi preciso perseguir, ir aclkgocda pista, do indicio tentando
vencer o desalento que chegava quando diante klos 0&o se via nada além de pilhas

e pilhas de documentos empoeiradas, sem trataraesim catalogagab

A pesquisa de carater qualitativo ndo perde de wgtressuposto de que é necessario
compreender o contexto de relacdes no qual o @Wheet inscreve, para apreender 0s
significados que lhes s&o atribuidos pelos agestesais. Portanto, investigar o
contexto é uma exigéncia que o proprio dado requaes, a fonte documental carrega
em si uma dupla subjetividade, como enfatiza Qmemo tratar das técnicas de
investigacao:

O emprego destes documentos sejam eles oriundos ou néo da atividade do pesquisador,

requer uma critica rigorosa para que sejam aplicados com seguranga. No caso de ja existirem,

padecem de dupla influéncia da subjetividade: a de quem fez o documento e a de quem vai

emprega-lo. Urge, pois, saber quando, como e com que intuito foi fabricado; a melhor critica

esta em sua comparagdo com documentos provenientes de outras fontes e versando sobre 0

mesmo dado®’.
Quanto as fontes analisadas (inventarios, regigtotssiasticos, listas de matriculas,
registros de casamento, cartas de alforria, regide batizados e outros), devo
acrescentar que foi necesséario manter cuidado radolbanto em relagdo ao manuseio
desses documentos quanto de sua analise ou itédvedos dados ali contidos.
Bacellar (2005) lista uma série de cuidados que aehistoriador principiante adotar
guando em contato com fontes documentais (tanttados com o material fisico como
com o teor ou 0 contetdo). Tais cuidados ndo sea@enas para o historiador, mas
para todos aqueles que se aventuram nos labido®arquivos para entender modos de
organizacdo social que jA ndo existem mais. Asefodiocumentais podem levar o

4% ], Saramagdiodos os Nome§ao Paulo, Companhia das Letras, 1998.

50 Nesse estado se encontravam os documentos, ineentéros de notas e outros, do cartorio de 2°.
Oficio Queiroz Rocha.

51 M. I. P. de QueirozQO pesquisador, o problema da pesquisa. A escollm tdanicas: algumas
reflexdesjn Reflex6es sobre pesquisas sociologita82, n. 3, s.2



pesquisador a interpretacdes errbneas se os daeéos tomados ao pé da letra e se nédo
for buscada uma reconstituicdo histérica minimaidegdocumento, pois

Documento algum é neutro, e sempre carrega consigo a opinido da pessoa e/ou do érgéo que

0 escreveu. Uma carta pastoral de um bispo, por exemplo, é a opinido do préprio autor, mas

profundamente inserido em um panorama ideolégico da igreja daquele momento e daquele

local®.
Mantive vigilancia em relacdo as fontes para qusainterpretacbes ndo fossem
produzidas, ainda que esse perigo pudesse per@istdocumentos sejam os que foram
construidos oficialmente pelas instituicbes de podinial sejam aqueles elaborados a
partir de um didlogo intenso com um interlocutordgrm levar o pesquisador a
caminhos equivocados. Diante disso, fica o priocf@ que se tudo € interpretacdo da
interpretacdo como propde C. Geertz (1989), tatvgmpel do investigador nédo seja
outro sendo o de desvelar as camadas de intelfoet€ chegar a uma que possa ser
mais significativa. E porque n&o fazer como o asigta do romanc&odos os Nomes

recolocar o nome dos mortos no livro dos vivos.

Capitulo 3
Os contornos da pesquisa de

campo

Era final da década de 1990 e ainda ndo conhextiade de Quixeramobim, localizada
no interior do estado do Ceara. Visitei-a por daaslo 1°. Encontro de Comunidades
Negras no Ceara, em 1998, ai realizado. Esse evenganizado pelo Projeto

Agrupamentos Negros, PAR tinha por finalidade reunir pessoas das comueislad
negras, na tentativa de articulacdo da populacgmargue se encontrava dispersa por
varias localidades rurais do estado do Ceara. @asta comunidade que pesquisei no

ambito da graduacdo em Ciéncias Sociais e do rdestemn Sociologia, estava

52 C. Bacellar, “Fontes documentais, uso e mau uso atquivos”, in C. B. Pinsky (org)fontes
Histéricas S&o Paulo, Contexto, 2005, p. 23-79.

53 Essa associagdo foi uma tentativa realizada goinalestudiosos da temaética negra que intercalavam
essa pratica com uma atuacao politica no Movimé&gro. Um dos principais idealizadores desse
encontro foi Alecsandro Ratts, antropologo formadta USP, que realizou pesquisa em Conceicdo dos
Caetanos no estado do Ceara.



representada nas pessoas de Jackon Assis e Mian@ar.Zla a minha presenca estava

condicionada ao papel que exercia junto ao grupsef, a de pesquisadora.

A démarchegue dei seguimento sete anos apds essa participagdem um primeiro
momento o objetivo de recuperar os contatos l&adog, especialmente com Francisco
das Chagas da Silva Neto, o Camurim. Este histridesenvolveu uma pesquisa sobre
a escravidao, resultando na monografia de graduatédadaEscravidao e Abolicdo
em Quixeramobim: a liberdade condicional e gradatiimposta pelos senhores
proprietarios (1850-1884)A leitura de seu trabalho foi importante paraalestecer
uma interlocug¢do, mas acima de tudo para adquicoreviccdo de que seria possivel
realizar uma pesquisa sobre a irmandade de Noss&oi@e do Rosario em
Quixeramobim. Por meio dele, fui apresentada & Adson Brasil, antigo funcionario
da paréquia e que hoje assume importante posicddavamento dos Trabalhadores
Rurais Sem Terra - MST. Foi sob sua orientacaoatpeguei a casa paroquial e tive
acesso ao livro dReceita e Despesas da Confraria de Nossa SenlwRodario dos
Homens Pretgsreferente ao periodo de 1883 a 1887. Indubitaseienesses contatos
me propiciaram o levantamento inicial e o posterggolhimento do material para

elaborar um projeto de doutorado.

O projeto A irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Horreats de
Quixeramobim: sociabilidades e identidadprovado no doutorado do Programa de
Pos-Graduacdo em Sociologia na UFC, tinha comdidade ampliar o conhecimento
historico-antropolégico sobre o Negro no Cear&gvas do estudo do contexto e das
dindmicas de formacédo das irmandades dos HometesPygsava pensar no cotidiano
dessas organizacdes, procurando identificar oseesap de significacdo que dava
sentido aomodus vivendidos Negros irmanados no periodo colonial. Issovieva
necessariamente a perguntar pelo tipo de cultwdugida e reproduzida por meio de
acOes. Enfim, tencionava perceber as interacbes soeiabilidades, os tipos de
representacdes identitarias bem como os simboslgs evocavam.

Resta dizer, antes de avancar no detalhamento rdeedimentos adotados, que as
irmandades eram associagfes, onde se valorizavamltos aos santos e a muatua
assisténcia material e espiritual aos seus integgaikmpenhavam-se no auxilio aos
presos, doentes e desvalidos bem como na constdecéapelas; para tanto, tinham a
obrigacéo de constituir um patriménio. Essas aagdes eram regidas por estatutos ou

compromissasque dependiam de aprovacdo do pasgio por meio da Mesa da



Consciéncia e Ordens, estabelecida em Portugalesdtatutos estabeleciam-se todas as
normas de funcionamento da irmandade desde suaosarap, eleicdes, obrigacdes da
mesa dirigente, festividades, sufragios e as alfaia ornamentagdo das igrejas. As
irmandades do Rosério se difundiram largamente rasilBhos séculos XVl e XIX e
congregavam em torno de si Homens Pretos escravbberstos e seus descendentes.
Eram associacbes dotadas de legitimidade e exeraanforme Ronaldo Vainfas
(2000) um «papel relevante no processo de acufiarata populacdo africana,

estimulando-a ao exercicio dos ritos catolicoparéicipacdo nos sacramentefs»

Em vista da concretizacédo dos objetivos propostosrojeto, intensifiquei pesquisa em
Quixeramobim aonde retornei sucessivas vezes e 2006, 2007 e 2008, sobretudo
para dar seguimento aquele impulso inicial comvarieamento documental. Em 2005
comecei a listar o material pertencente a Irmandagle se encontrava na casa
paroquial. José Ailton Brasil, como ja assinalaue, abriu as portas, apresentando-me
aos padres e lhes revelando o que eu pretendi@areal partir dai documentos
eclesiasticos me foram confiados, tanto para ctmstdmo para xerografia. Posso
atribuir o mérito da facilidade de acesso ao mat@riconfianca que os funcionérios e
mesmos 0s padres depositam nesse antigo funciateénmréoquia. Muita dificuldade
teria enfrentado se ndo fosse pela intermediacadrdsil, pois muitas vezes as
instituicdes religiosas se fecham e n&do tém ingeresn facilitar pesquisa em seus
documentos, muitas vezes por desconhecimento ouafiarde algo que possa ser
identificado como arquivo. Com isso ndo enfrentkculdades em consultar livros ou
documentos existentes, salvo aquelas de falta tdogacdo e da precariedade de

conservacdo dos mesmos.

Quanto a essa ultima dificuldade, ndo diz resgaitpriamente a casa paroquial ou a
pardquia de Santo Antdnio, pois la sequer existearquivo propriamente dito embora

o material tenha sido abrigado recentemente em hibliateca, construida em 2008.

Assim, fui gradativamente nos anos que se seguaapesquisa, identificando o

material, sempre amparada por uma maquina fotogréigital para a apreensédo dos
registros, que me interessariam como dados a saraiisados. Os que primeiro

sofreram identificacdo foram os livros dos séc{ds e XX intitulados Miscelaneas

Religiosas ou apontamentos, 1878 e Circulares e Cartas Pastorgis1888-1899.

5 R. VainfasDicionario do Brasil ColonialRio de Janeiro, Objetiva, 2000, p. 317.



Também livros diretamente ligados a Irmandade dsaRom dos Pretos como
Lancamento de Receitas e Despe$840-1919 degistros de Aforamentt914-1922.

Em 2007 me concentrei na pesquisa dos document@adorio de 2° Oficio Queiroz
Rocha, também em Quixeramobim. No que diz resgeitoganizacdo dos arquivos, a
situacao era similar a da paréquia, com um agrayangrandiosidade do material sem
catalogacéo. Esse Cartorio abriga documentos mtoside outros cartorios e da justica
e se constituem na grande massa de processosecpasais, inventarios, livros de
notas. Privilegiei a consulta dos livros de notaséiculo XVIIl em vista das cartas de
alforria e dos registros de doacdo bem como algwentarios de escravocratas do
XVl e XIX.

Fez parte ainda dessa etapa de pesquisa 0 reaoehéei do arquivo da Curia
Diocesano de Quixaéfa onde se concentra um vasto acervo de registrbstiados,
de casamentos e de Obitos de todas as paroquiasspendem pela sua jurisdicao,
dentre estas, a de Quixeramobim. De todas asuigsgs visitadas, a Curia é que
desenvolve melhor o sentido de arquivo, destinamddugar préprio para o abrigo dos
documentos e um funcionario para sua organizagsoe Contudo, é importante dizer
que do ponto de vista da acomodacéao, 0 espaco neeepgpequeno e pouco arejado, 0

gue propicia um rapido desgaste dos documentoretsdo os do século XVIII.

Com todas essas inser¢des e idas ao campo, ndentne satisfeita com o material
recolhido, dai a organizagdo de um retorno aind&2@@7 para uma estadia maior do
gue as anteriores. Ao longo das trés horas de miaggjuele ano fui consumida por
muita ansiedade por duas razdes: primeiro, as nmecacomodacfes que deveria
retomar e depois, porque sentia que do ponto da @& pesquisa nada de relevante
tinha encontrado, salvo um livro de receitas e esp da irmandade do Rosario. A
apreenséo foi superada logo, pela constatacao een@w teria alternativa sendo me
hospedar na mesma pousada, a Antbnio Conselhaiveztuma das piores do lugar.
N&o que a cidade nao dispusesse de outras maigriémeis, mas eram 0S recursos
minguados e a proximidade das instituicbes ondemata a pesquisa que
determinariam meu destino. Quando |4 cheguei, peme imediato que acontecia
naquela ocasido a festa do padroeiro Santo Anténai teria de experimentar a
exacerbacdo que o evento produz: carros de sodogiurante o dia e bandas de forrd

durante a noite.

5 0 arquivo diocesano de Quixada esta situado Eudasio Barroso em Quixada.



Tudo me impelia a procurar outro lugar, o que mamfcaso. De fato, ndo poderia me
distanciar do centro da cidade porque o meu prajetial tinha sofrido algumas
modificacdes e ter acesso as pessoas que me pudizdae sobre a irmandade seria
muito importante para avancar na pesquisa de caam@o, o fator que mais contribuiu
para eu me hospedar nessa mesma pousada foi sebessas pessoas estavam perto da
area central da cidade e essa proximidade me &udar sua identificagcdo para
posterior contato.

O interesse em dar voz aos suposiEscendentedos Negros, que estiveram a frente da
irmandade de Nossa Senhora do Rosario, foi seraor através da rica interlocucao
com 0s meus orientadores Ismael Pordeus e Frahaplantine e da constatacé&o
loco que eles ainda estavam la. As sugestfes dos alieasa sensiveis as dificuldades
da pesquisa documental e percebendo a riquezaegaeasintroducao de testemunhos,
foram sendo aceitas e com isso abriu-se a possitidi de alargamento do meu campo
de pesquisa, até entdo adstrito a pesquisa docalm@npartir dai novas etapas de
pesquisa de campo foram se sucedendo, agora imandmoa memoria oral no que o0s

testemunhos vivos pudessem reconstruir atravésadeleambrancas.

Em razéo dos contratempos das primeiras idas aacéheplocamento dos documentos,
falta de catalogacdo, estado precério de consexyagélimitei alguns procedimentos
sem 0s quais nao poderia ter finalizado a pesqUs@o o material chegava aos meus
olhos sem qualquer organizagéo, achei prudentamcmino primeira atitude de campo,
listar 0 material existente no municipio tanto sol@scraviddo como sobre as
irmandades, contemplando o que existia no Carei®°. Oficio e na paréquia de
Quixeramobim. Dei importancia também aos documergoe sO aparentemente
possuiam uma relacdo indireta com minha investgaar mais que as fontes néo
estivessem catalogadas foi possivel encontrarslivregistros e inventarios com o
auxilio de um funcionario dos arquivos, por exempldlilda no Cartério, que embora
as vezes nao viesse a perceber a importancia déssasentos para a historia local,

demonstrava todo interesse em ver o material azgdaie conservado.

Os dois eixos (escravidao, irmandade) se congtiteim uma orientacdo geral, mas foi
a leitura prévia dos documentos que me fornecaaspia serem perseguidas. Esse
procedimento me fez retornar varias vezes aos nefugares para verificar se algo
novo tinha surgido que viesse dar alguma coeréacieealidade que pretendia

compreender. Essa atitude muito préxima do métoddiciario foi adotada



especialmente com a correspondéncia mantida eali@ JBarrozo, antigo Juiz da
Irmandade de Nossa Senhora do Rosério, e o arcetiésp-ortaleza Dom Manoel da
Silva Gomes, no principio do século XX, que foi datada na paréquia de
Quixeramobim. O oficio do juiz dirigido ao bispoctirava estarem reconhecidos os
estatutos da irmandade em Cartorio e como prow discaminhava-os a autoridade
episcopal de Fortaleza. Foi essa comunicacdo quevoe novamente ao Seminario da
Prainha, na Sala de Estudos Eclesiasticos, em 2@08ma tentativa de localizar esses

COMpPromissos.

Na primeira ida a Biblioteca do Seminario, em 20@4ja encontrei sobre a Irmandade
de Nossa Senhora do Rosario em questdo. Na setgmdtiva, qual ndo foi minha
surpresa, ao verificar a existéncia de um conjdetcompromissos das irmandades que
estiveram ativas em Quixeramobim no final do séeUk e principio do XX, dentre
eles os estatutos da irmandade do Roséario de 1896, e 1923, 0os compromissos da
Irmandade do Santissimo Sacramento, 1885 e osrmdwdo Bonfim, 1870, 1899. A
descoberta desse material sO foi possivel devidoganizacdo que os documentos
eclesiasticos ai mantidos sofreram no Ultimo areoRido todo o material pertinente,
passei a organiza-lo seguindo também os critéassrdvidao e irmandade) utilizados
no levantamento dos outros documentos. Ent&mwrpus se apresenta conforme o

quadro a seguir.

Quadro 01: Documentos por eixos

Eixos
Local Escravidio Irmandade
Cartas de Alforria
Cartério 20. Oficio Inventdrios

Doagoes
Circulares
Cartas Pastorais
Apontamentos

Contratos de aforamento
Livros de receitas

Lista de matriculas dos
membros da confraria
Provisao para Erecao da
Capela

Oferecimento dos
estatutos

Paréquia de Quixeramobim | Licengas de casamento

Curia Diocesana de Quixadad | Registros de Casamento




Registros de batizado
Registros de Obitos

Seminario da Prainha de Compromissos da
Fortaleza Irmandade do Rosario
Compromissos da
Irmandade do Santissimo
Sacramento
Compromissos da
Irmandade do Senhor do
Bonfim
Compromisso da
Irmandade das Almas

Arquivo Publico do Ceara Lista de escravos libertados
Fortaleza Relatorios das juntas de
classificagdo de Quixeramobim
Quadro demonstrativo de
escravos em Quixeramobim

Fonte: Arquivos pesquisados

Diante dessa apresentacdo, imperativa € uma bregericho dos documentos

levantados sem deixar de mencionar as condicOesrimiatem que se encontravam.
Igualmente importante é retomar todos os nomes tdstemunhos que tentaram
construir comigo uma interpretacdo sobre a irmaadssl Nossa Senhora do Rosério
dos Homens Pretos de Quixeramobim. Essas vozes, segnpre unissonas, me
sinalizaram novos olhares para os documentos eessmfque elas me ensinaram o
sentido de colocar em dialogo as memodrias, senemitet atribuir maior fiabilidade a

uma ou a outra.

3.1 Os documentos da biblioteca da paroquia

Considerar o que encontrei na casa paroquial coquiva pode ser otimismo de minha
parte, uma vez que os livros |4 pesquisados namfainda catalogados e nao sofreram
nenhum tipo de organiza¢d0S3o livros antigos, esquecidos e empoeiradosaldat
estantes e baus de madeira, como dizem os segsedi@riparéquia. Na casa paroquial,
existem livros do século XIX e principio do XX, algs em estado precario de
conservacao e outros em condi¢cdes melhores. Asdaet dados mais importantes, que

dizem respeito a irmandade de Nossa Senhora dai®egaregistros de aforamento,

56 Gostaria de esclarecer que néo se trata aquirqois@s de registros de batismo e de casamentooCom
a Cduria a pardquia mantém um acervo dos anos @egsites. Meu foco em Quixeramobim nédo eram
€sses registros.



livro de matricula dos irmaoslista de devedoreslivro de receitas,escritura de

doacgdes para a constituicdo do patriméeidocumentos que os intitulo de avulsos

Os registros de aforamento, que nao se constitueprnigmente um livro, perfazem um
namero de quarenta e nove registros e encerramossde 1914 a 1922. Esse material,
mesmo com as duas primeiras paginas danificadgqise m&o impediu uma boa leitura,
€ um documento importante para se perceber gqueamdade no inicio do século XX
esteve em funcionamento, derrubando a tese detepdidalguns historiadores de que
as irmandades teriam desaparecido logo depoisalelala escraviddo, em 1888. Ja 0s
livros de matricula e a lista dos irmaos com ardedaatrasadas sdo organizados em
ordem alfabética e datam de 1918 e 1922, respewivie. Esses livros ndo so
confirmam que a irmandade operou ainda na décad@2fecomo revela que a familia
Matias esteve matriculada, assim como a fanBkaroso,embora em menor proporc¢ao.
Pelo menos dez membros das familias negras Maieas e Barroso (quatro) foram
presenca constante na irmandade no decorrer désadaj efetuando o pagamento de
suas anuidades. Os dois livros de receitas e despespreendendo os anos 1833-1887
e 1911-1918, o primeiro de duzentas paginas e angegde setenta paginas,
respectivamente, fornecem um detalhamento dos éelas despesas da Confraria e é
apresentado em cartorio pelo provedor da Capeiodsa Senhora do Rosario. As duas
escrituras de doacgdes de bens para constituic@atdmonio da confraria, datadas de
1770 e 1787, pelas descricdes que trazem, se tcemstem fontes preciosas para o
entendimento do engajamento dos membros frente eaessidades materiais da
organizacao.

De todos os registros encontrados, a provisdo d&41para a erecdo da capela de
Nossa Senhora do Rosario, do visitador VerissimdriBaes Rangel, é a referéncia
mais recuada no tempo e € a que mais revela pistas uma compreensao dos
primérdios da constituicdo da confraria. A cOpanscrita, de treze paginas, certamente
baseado em documento original, foi encontrada mégpa de Santo Antdnio depois
que o material la existente sofreu uma interveregdo deslocado para uma pequena
biblioteca, construida com a finalidade de abr@ggmdocumentos antigos. Essa pequena

organizacao trouxe-me outros registros primoroswsaoc proclamas de casamentos,

57 Essa provisdo recupera varios outros documentosiais antigo deles é o registro da doagdo desterra
que fez o pardo Manoel Gomes de Freitas em 17&0geaonformacéo do patrimdnio da capela de Nossa
Senhora do Rosario de Quixeramobim.



licencas e certiddes de assentos. Dentre estesstaca 0 registro de casamento de

Julido Barroso de Oliveira de 1883.

Quadro 02: Documentos da irmandade de Rosario dos Pretos de

Quixeramobim

Natureza do documento Data Quant.
Termo de aforamento 1899/1914-1922 50
Livro de matricula dos irmdos 1918 1
Lista dos irmdos em divida com a irmandade 1922 1
Livro de receitas e despesas 1833-1887/1911-1918 2
Provisdo para ere¢do da Capela de Nossa Senhora 1772 1
do Rosario
Escritura de doac¢do de terras a capela de Nossa 1787 1
Senhora do Rosario
o] PSPPSR PP 56

Fonte: Paroquia de Quixeramobim

Dos documentos avulsosdois sédo significativamente esclarecedores a itespe
periodo em que a irmandade esteve funcionando enddancas que sofreria para
continuar operando. Aqui me refiro especialmente padido de certificagdo dos
estatutos da irmandade em 1918 ao oficial de RegiSeral de Hipotecas e o
documento que encaminha os estatutos e o regiatronthndade ao arcebispo de
Fortaleza Dom Manoel da Silva Gomes, em 1922, spordéncia ja referida. Este
documento, encaminhado a arquidiocese de Fortalezassinado por vinte e seis
membros da mesa regedora, assumindo Julido Baoogapel de juiz e Antbnio

Mathias do Carmo, o de procurador da irmandade.

O oferecimento dos estatutos foi uma resposta da@deito pela arquidiocese em
1919 a irmandade, tendo em vista a sua reformulagéoapresentar os estatutos,
conforme o pedido, o juiz esclarece que a assariagstava moldada pelos
ensinamentos da Igreja Catdlica Apostélica Rom@&eatamente tal pedido tem a ver
com as exigéncias e reorientacdes da Igreja Catéhaugurando novas politicas na
conducao da fé e dos preceitos cristaos, centradda@na. Esse tema € destacado para

se compreender como 0 processo de romanizacaoupopot a reestruturacdo das



irmandades, ndo necessariamente as negras, ircidnditas vezes no seu

desaparecimento.

Além dos documentos de interesse direto da irman{lea de matricula, escritura de
doacao, prestacdes de contas etc.) tive acessioa vatros registros que se tornaram
fontes complementares aquelas, por exemplo, o lintibulado miscelanea® ou
apontamentqslatado del878. O que salta aos olhos nas suas duzentasapaymbom
estado de conservacdo é a diversidade de temadididsccomo seu proprio nome
sugere. O livro déeombo, compreendendo os anos 1888-1904, se constiturcgaces

e cartas pastorais que tratam de assuntos mais genao o debate em torno da
enciclicaA liberdade humanale Leédo Xlll, tema que abre o livro em 1888, e até
discussdo sobre as chamadasitrinas modernistd® Ainda sdo debatidos assuntos
mais especificos como o0 processo inquisitério eemlielo por Roma contra as
supostaheresias de Juazeimu contra o padre Cicero. O livro é de autoriaidpdode
Fortaleza dom Joaquim José Vieira e me pergunesse documento nao deveria estar
no arquivo diocesano ou se existia uma praticaada paréquia ter uma copia ja que os

temas abordados séo de orientacdo geral paradisa@st

Ademais, incluo nesse conjunto ainda outras font@so proclamas de casamentos,
licencas e certiddo de assento dos anos de 18836a IEsses registros encontram-se
empilhados na biblioteca recém construida na casagpial e o Unico critério de
organizacdo utilizado foi o de separacdo por aneoi gracas a esse pequeno
ordenamento que pude identificar os registros emewalo escravos e a confirmacgéo do
casamento de Julido Barroso de Oliveira, antigeyemlor da irmandade de Nossa
Senhora do Rosério, referido ha pouco.

3.2 Os documentos da curia diocesana de

Quixada

Ao levantamento documental na paréquia de Quixebamaeguiu-se o da na curia
diocesana de Quixada. A secretaria abriga vanweeslide registros de batizados, de
casamento e de Obito a partir dos anos cinquensgddo XVIIl. Antes de me voltar

para esses documentos, minha intencdo era encdogamentos que tratassem mais

58 Conforme dicionario Soares Amora miscelanea é umigtura de escritos sobre diversos assuntos no
mesmo volume». Sao Paulo: Saraiva, 1998.

%9 Esse livro nédo sera objeto de andlise.



diretamente da irmandade de Nossa Senhora do Raséui isso que me alimentou a
convicgdo de que era necessario passar por essecafyenhum registro foi possivel

identificar como sendo pertencente a irmandadeenimqo que la realizei pesquisas e
esse fato foi confirmado pela irma Graca, chancdberCdaria, ou seja, o de nao
existirem ali outros documentos de Quixeramobim gseregistros de batizados,

casamentos e obitos.

Necessario € insistir e justificar, antes de ursiadiem dos livros consultados, o que
estou chamando de arquivo. Toda tentativa de argans documentos em condi¢des
adequadas, para mim, denota preocupacdo em manterservar as fontes que dao
acesso ao passado. As condicdes ambientais na diddesana ndo sao adequadas
devido ao calor, mas ha uma preocupacéo de curlaeéocatalogacédo dos livros e por
essa razéo talvez se pudesse atribuir ao conjen@uikada a caracteristica de arquivo.
Diga-se um importante conjunto de registros (deadbs e de casamentos) recolhidos
das pardquias, tendo o de Quixeramobim uma impodaumeérica apesar de faltarem

alguns volumes do século XIX, segundo confirmagidittla, secretaria da instituicao.

O critério de consulta e de pesquisa que utilizzmpessa documentacdo foi o de
antiguidade do documento. Entdo levantei os daaodaas tipos de livros: de batizado
e de casamento. Os livros normalmente nomeadossdatas (de batismo e casamento)
trazem na primeira pagina uma abertura dizendo:

Esse livro aede servir p? selangarem os assentos de casamentos dessa freguesia de Santo

Antbnio de Padua de Quixeramobim V? nova de campo maior que vai numerado com a m?

rubrica — Sales Gorjdo — € para constar fiz este termo, em que me assino. V@ de Campo Maior

aos 16 de abril de 1800. Sales Gorjao.
A consulta aos registros de batizados se mostrstafite produtiva em funcdo de sua
grandiosidade numérica referente a escravos e getaais informacdes contidas neles,
como a possivel procedéncia dos africanos que rdragao Brasil. Listei e fotografei
um numero de 469 registros de batizados, compradndes anos de 1755 a 1799.
Dentre estes, encontravam-se também alguns regidadbatizado de indios. Existe

uma lacuna de seis anos nesse intervalo, ou segmos de 1780 a 1786.

Quanto ao aspecto fisico, no geral, os livros geados se encontram em bom estado,
salvo algumas folhas com acelerado processo demgesicdo e desgaste da tinta, o
que veio a impedir o entendimento e a visibilidddeexto. Isso também € valido para

os livros de registro de casamentos referentes aams 1755-1799/1800-1810,



excetuando algumas folhas em estado de aceleradendesicéo, o que dificultou sua
identificacdo. Desses dois livros que compreendsnarms 1755-1799 e 1800-1810,
listei um numero de 220 registros de casamentossdeavos e forros, incluindo-se
nesses, alguns registros de casamentos entre @serdndios e entre forros e indios. O
livro de registros de casamento do inicio do seXii}o encontra-se bem conservado e
foi em virtude disso e do fato de haver uma moaiffo na classificacdo das pessoas
que contraiam casamento, que tomei a decisdo dgrébé-lo por inteiro. O critério
aqui foi entdo levantar o registro em que houvessecdo de conjuges escravos, Pretos,
Pardos. Contam-se ai 196 paginas numeradas, ena m@uai trés registros em cada

pagina. No coOmputo geral estdo assim distribuidaggistros por intervalo de ano.

Quadro 03: Registros de casamento e assentos de batismo

Ano Quantidade
Casamento Batizado
1755-1760°° - -
1761-1770 9 39
1771-1780 33 194
1781-1790 25 59
1791-1800 48 177
1801-1810 105
Total 220 469

Fonte: Arquivo da Curia de Quixada

3.3 Documentos do cartorio de 2° oficio

Queiroz Rocha

No cartério de 2° oficio dei inicio a pesquisa edd& e teria continuado se houvesse
mais tempo, em especial a consulta aos livros tlesn&sses documentos, datando do
século XVIII, compreendem algumas dezenas de caktaslforria e registros de
doacdes. Em virtude da transferéncia do cartonia patro prédio, os Livros de Notas,
referéncias tdo importantes para a analise davkd&oeem Quixeramobim, foram dadas

como perdidas. O deslocamento de todos os documéritdeito em caixas e sacos

80 N&o foi possivel fazer a contagem dos registrgsalmtervalo devido o mal estado de conservagéo.



indistintamente e abrigados em um quarto com bistanidade. Fiz uma intervencao
nesse material indiferenciado e constatei que ddooum ano de minha primeira

visita, 0s documentos entraram em processo aceldedecomposicao.

Mesmo me faltando competéncia, ou melhor, uma foéimaem conservacao e
catalogacdo, procurei dar tratamento a essa piltiéeienciada, tentando retird-la da
precariedade em que se encontrava. O desafio ttansm separar grande parte do
material que se encontrava nas caixas e sacos,Uiamelimpeza rapida e realizar uma
classificagdo minima, considerando pelo menos ditiérios, o da data e do tipo de
documento. O trabalho, que durou uma semana, ngbpidsu tomar conhecimento

dos diferentes documentos — processos civis, autogais, inventarios dentre outros -
e a perceber que existe ali uma expressiva qudetida documentos do século XVIIl e
gue se nao houver um interesse em conserva-lo$o mai histéria do Ceara estara

perdida.

A degradacao e o desaparecimento de parte do alatei inquietaram. Certamente
isso deu outra dindmica a pesquisa a ponto de undrergparar de buscar os tais Livros
de Notas, onde se encontravam o0s registros deialfdtesse momento, o que me
movia ja ndo era so o interesse de pesquisadorumasconsciéncia civica de que era
necessaricsalvar a memoria historica da escraviddao no Ceara. Ndader em todo o
percurso de pesquisa estive impelida para essanssplidade e nem poderia ser
diferente, pois se reconhece na sociedade brasdedescaso por essas memarias. A
esse respeito, a atitude que mais notoriedade rtevBrasil, e que muitas criticas
produziu, foi a de Rui Barbosa, primeiro minist® Bazenda da Republica, que teria
mandado queimar numerosos documentos sobre a idétraVAs circunstancias e
razdes que o levaram a tal ato tém sido discugdasavaliadas, mas ndo deixa de ser
um mau exemplo para uma sociedade a decisdo dadiwiduo sobre o que deve ser

mantido ou arquivado para as geracoes futuras.

Gracas a essa insisténcia, ainda consegui locallgans Livros de Notas do século
XIX e identifique mais 22 cartas de alforrias, assompondo com as do século XVIII

um conjunto de 42 registros de manumissao.

Quadro 04: Cartas de alforria

Ano Quantidade %

1784-1790 21 50




1801-1803 9 21,42

1826-1827 12 28,58

Total 42 100

Fonte: Cartdrio de 2° Oficio de Quixeramobim

3.4 Os interlocutores

Se ndo é o dado que define a perspectiva tedrisar aadotada, tampouco ele se
confunde com a teoria. O pesquisador, sem sabelnfoienacdo vai encontrar no
trabalho de pesquisa, defimepriori a abordagem que norteara sua analise e quando
muito define como obtera seus dados, isto é, daf@spectos metodoldgicos. A
natureza do dado é ser construido e é a partie dggendimento que o campo de
pesquisa pode ser definido. Por isso, a decisaadprivilégio aos arquivos nado poria
em cheque a possibilidade de fazer uma pesquisapaftigica, mesmo ela tomando
como objeto uma realidade ndo mais existente, gasaduz dos testemunhos deixados
nos documentos. O questionamento da viabilidadead@ssquisa me levou a incorporar
os testemunhos das familias negras ainda residemte3uixeramobim, procedimento
gue me permitiu perceber a existéncia de uma marsébre a festa de Nossa Senhora
do Rosario. Com esse alargamento do que compréanalezampo de pesquisa, a
perspectiva tedrica foi mantida, uma antropologstonica, agora confirmada pela
utilizacdo de dados construidos em uma operaigaa-vis em um quadro de interacéo

do pesquisador com interlocutores.

A introducdo do dialogo com pessoas das familiggase descendentes de antigos
membros da irmandade de Nossa Senhora do Ros#éra domo intuito construir um
entendimento sobre essa instituicao, a partir @oedes pudessem narrar de sua historia.
Essa operacdo se tornou impossivel porque as gesstravistadas ndo vivenciaram a
contemporaneidade da irmandade. No entanto, passareecuperar oS eventos que
foram protagonizados por seus antepassados Negr®stiveram ligados a ela, assim
como 0s eventos que eles mesmos tinham participatho a festa de Nossa Senhora
do Rosério.

Ao constatar a existéncia dessas pessoas, orgamite etapa de pesquisa cuja
identificacdo de membros de tais familias me parecgrescindivel. Sem saber ao

certo onde elas se encontravam, sai a procurasdpesaoas ora auxiliada por moto-



taxistas ora pelo padre Alexandre. Gracas a paci@nta desse Ultimo, identifiquel
oito pessoas, estabeleci um primeiro contato quamdda fazia o levantamento
documental e entrevistei-as em 2007. No quadrogairseapresento 0os nomes das

pessoas identificadas e entrevistadas, utilizanu® identificacdo auto-atribuida.

Quadro 05: Os interlocutores em Quixeramobim

Mulher Identificagao Idade | Homem Identificagao | Idade
Dora Monteiro Parda 99 Raimundo Negro 90
Barroso
Vitéria Barroso Negra 85 Julido Barroso Negro 82
Tereza Alves Negra/raca 78 José Borges do | Indio 78
de Angola Nascimento
Fatima Alexandre | Negra 50 Raimundo Borges | indio 76
do Nascimento

Fonte: Os interlocutores

Com esses interlocutores tive que considerar swaulcdo a devocdo a Nossa Senhora
do Roséario ao longo do tempo, mesmo com descodtidaie a capacidade de elaborar
um discurso sobre os momentos em que estiverametangmvolvidos com a festa
dessa Santa, uma vez que da histéria propriamesdeirchandade religiosa que
comecou essa manifestacdo cultural ndo tomaranmeconénto. O material resultante
desse didlogo me levou a perceber a forte vincolagéire devocdo e familia, em
especial com aquelas pessoas entrevistadas idadéf como negras. Ainda me
sugeriu a relacéo de parentesco simbolico entseviedea devogcdo comum a Virgem do
Rosario. Esse aspecto ja tinha sido observado estidBs, com as familias negras que
mesmo ndo possuindo um parentesco de fato, dizatoelas serem de uma mesma
familia pelas narrativas que elaboravam em tornal@lacdo a Nossa Senhora do

Carmo, comecgada com os seus antepassados Negiesidues da povoacéo.

Diante disso, arriscaria afirmar que a devocdo asamio tem sido em algumas
configuracdes (como as duas estudadas por miny) dgtatinador do sujeito Negro e
tem sido elemento marcante na definicdo de umdidtdele e da pertenca a um grupo
determinado ou coletividade. Nao se trata aqui fitena que a cultura define a
identidade, mas antes dizer que alguns sinais itii@s sao trabalhados e

ressignificados pelas coletividades quando elabotama representacdo de si e



alimentam o sentimento de pertenca comum. NoO casgdssoas que entrevistei em
Quixeramobim, mesmo estando dispersas hoje, nadriags que narram sobre seu
passado, recuperam 0s momentos em que estavars @mtam mesmo espago, Como
se fossem uma grande familia em torno de um prajetoum: a preparacdo e a

realizacdo da festa de Nossa Senhora do Rosan@sale outubro.

Com eles, percebi que a festa e a devocdo a Ness@i@ do Rosario eramma coisa
dos Negrosisso me facilitou perguntar algo que me paretidespensavel: como eles
se identificavam? Cinco dos entrevistados se ifieentam como Negros; dois como
indios e um como Parda. Dedim e Safira que se emi@sm como sendo indigenas,
nao desconsideram o parentesco real que tém c@mifaf Barroso; Dora Monteiro,
Tereza Alves e Fatima Alexandre ndo possuem afieidam “os Barroso”. Nesse
exercicio de auto-identificacdo, o que mais me @sgionou foi o depoimento de
Tereza Alves, pois quando |he perguntei como ssiderava nessa configuragcéo de
“ser indio” ou “ser negro”, ela respondeu-me prorgate “sou negra, porque minha
mae me dizia que eu era de “raca de Angola”. Efeoname que sua avo, Jantaria de
Paula, teria vindo da Africa e sido vendida par&eara. Igual destino tinha sido
reservado aos seus irmaos José Alves de Paulag, Zefuinha, Maria, Francisca e
Manduca. Falou-me de tantos outros Negros que powoas lembrancas de menina, a
vendedora de bolo e empregada de cozinha Antoniackdoe outros como Francisco

do Monte e José Galdino.

O discurso de Tereza Alves se apoOia nas narratigasua mae e de sua avd porque
ambas lhe passaram o sentimento de terem vindo fdeaZe carregar consigo,
especialmente sua avd, a experiéncia da escra\Etdoma para si a expressao “raca
de Angola” atribuida pela sua avo e talvez ai ehaeuma chave de compreensao das
formas de classificacéo utilizadas pelos escravasra pela propria Igreja Catdlica ao

tentar “inserir” o Negro no sistema de escravidao.

Do aspecto religioso Tereza Alves narrou que notseypo de menina participou da
Cruzadinha e da Liga Catolica. Conforme padre Aldr@, cuja companhia néo foi
possivel dispensar na visita a interlocutora, essa® manifestacdes ou expressdes de
uma igreja renovada pelo processo de romanizacSsa Eedefinicdo das praticas
religiosas foi responsavel pela desorganizacaoirdesndades e de tudo que fosse
manifestacdo de um catolicismddentino. As ligas e os apostolados da oracao,

consoante ainda seu entendimento, abrigaram tudito ague, com 0S novos tempos



parecia ultrapassado, mormente as devocdes des gapftievais como o era o culto a

Nossa Senhora do Rosario.

Raimundo Barroso, 90 anos, com o qual tive uma@&savque ndo foi possivel gravar,
pois este se encontrava doente, veio a faleceemnodm em que estive em campo, o que
tive conhecimento somente quando o procurei pglasia vez. Fica aqui, no entanto, o
registro de nosso primeiro e Unico contato. Pacmmnar-lhe tive que me embrenhar
pelo bairro Maravilha, onde se concentra a popolagibre da cidade. Era o0 membro
mais velho das familias negras que durante anosceraen importante papel na
realizacdo da devocdo a Nossa Senhora do Rosa@imuRdo Barroso vivia sozinho
em sua pequena casa de tijolo descoberto. Quandsitei, ele ficou o tempo todo
deitado em uma rede, dizendo-se muito fraco e cma salude debilitada. Lamentou
naguela ocasido ndo poder me conceder uma endrewias aceitou prontamente meu
convite para a foto e para um proximo encontreeliznente ndo pude realizar mais do
gue uma conversa informal e poucos elementos dpastieipacédo e da familia na festa

me foram fornecidos.

A entrevista com Julido Barroso, 82 anos, irma&denundo Barroso, foi marcada por
contratempos, sendo o primeiro deles a dificulddeleencontra-lo. Estava localizado
longe do centro da cidade também em bairro pasdédoabitando uma familia que néo
era a sua primeira. Chegando a casa dele me ideptile coloquei-o a par dos meus
propoésitos. A sua timidez tinha ares de descordiangque ndo o impediu de aceitar
meu convite para em uma outra ocasido realizar emravista. Estive novamente na
sua residéncia, no dia e hora combinados, masrasnstancias ndo me pareciam
favoraveis: barulho de criangas que se agitavanpeqsenos cémodos da casa, entra e
sai de adultos e musica de radio. Percebendo @asstrangimento, sugeri-lhe um
proximo encontro que se concretizou uma semanaigiddaquela ocasido, encontrei
um ambiente mais favoravel e quando de minha claeged adultos de pronto
colocaram as criangas nos bracos e sairam a passeaglas. A musica de radio era
escutada ao longe. Agora outra sonoridade se ingpunkatido do cachorro do vizinho
sobre o qual nada podiamos fazer. De todo modga &e encontrava melhores

condicOes de trabalho e me pus a entrevista-lobasa em roteiro semi-dirigido

Esse recurso me pareceu pouco eficaz com Juliaod®arporque ele optou por me
narrar sua trajetoria individual, em especial cdmioa logrado na vida como oficial de

justica, vocacgdo que tinha sido também a de seuyléio Barroso. Além de oficial de



justica, seu pai teria sido membro da mesa regedariuncédo de juiz, da irmandade de
Nossa Senhora do Rosario no final do século XIX énitio dos anos de 1920, como
se encontra documentado em registros encontradgandguia. Sem desrespeita-lo,
procurava dirigi-lo para uma narracdo sobre o emganto de sua familia na irmandade
“dos Pretos” do Rosario e na festa de sua padrgsraabo de uma tarde de conversa,
me forneceu alguns elementos sempre voltando pasaexperiéncias individuais sobre

0 que falava com muita desenvoltura.

Vitéria Barroso, 85 anos, reside no bairro Vila@e4, parte periférica da cidade, em
casa modesta, com seu esposo. Orgulhosa dos Hess di dos netos que eles lhes
deram, me fez conhecer um a um pelas fotografps|leadas na parede no corredor da
casa. No primeiro encontro Vitoria demorou a reags minhas perguntas,
demonstrando desconhecimento dos eventos que pariecipado seu pai e seus
parentes. Essa situacdo foi contornada com esmdsaie para responder “néo”,
simplesmente quando ndo sabia ou ndo se lembraveng@amento deles com a
irmandade de Nossa Senhora do Rosario. Malgradatisidez e o barulho que
emanava da rodovia perto da qual reside, dificdtiaam parte o registro da entrevista,
nossas conversas foram longas e agradaveis, stb@iando era estimulada a falar de

suas experiéncias pessoais.

Dora Monteiro, 99 anos, solteira, vive em uma c@s@ um pomar que cuida com
muito esmero. O seu prazer, antes de me falar sdbrdeistorias que conhecia dos
Negros de Quixeramobim, foi me fazer visitar suatefras e me oferecer a beleza e o
doce levemente acre de suas cajas. O prazer ppratgslade teria adquirido com a
mae, poistoda vida ela possuiu plantaanteirg sentencia Dora. Além do gosto pelo
cultivo, teria exercido a funcdo de professora ohgral5 anos na cidade. Com ela
também nao foi possivel seguir um roteiro semuéstado. Por essa razdo, a entrevista
se transformou em dialogo descontinuo, como sas kmbrancas, fluindo sempre
guando eu introduzia perguntas estimuladas pesaaspiornecidas por ela. Ela chegou
a participar da festa do Rosario organizada petrsoBos. Na verdade, ela é uma das
que mais fatos narra do tempo da hegemonia do®darma conducdo da festa de

Nossa Senhora do Rosariempo dos Barrosgsjue ela foi contemporanea.

A calorosa recepc¢ao que tive na casa do senhoBaogés do Nascimento (Dedim), 78
anos, se deve em parte ao fato de ter sido apaelsepelo padre Alexandre. O que

pretendia ser um contato inicial se transformow lem dialogo porque ele se colocou



prontamente a disposicdo para falar comigo naquestante mesmo. Como nunca
gravava entrevista na primeira visita, reservadanap para um reconhecimento, nao
estava equipada. O que néo foi um problema porguasie Alexandre me ofereceu seu
gravador. Dedim demonstrou verve para narrar @sgornao foi necessaria a utilizacao
de perguntas semi-dirigidas. Os temas |Ihes eramrigiog, no que ele desenvolvia-os,
recuperando lembrancas dos eventos que teria mxgdAdo e dos que sabia ter
acontecido por ter ouvido falar. Quando sua memlbra pregava algumas pecas,
esquecendo um nome ou uma data, pedia auxiliogpasposa que acompanhou toda a
entrevista. Deteve-se a falar longamente dos Basresa lhes atribuir importancia no
lugar porque sempre, diria ele, “cuidaram do terrde Nossa Senhora do Rosario”,
uma porcao de terra, localizada na Serra de SaateMjue fazia parte do patrimonio
da virgem do Roséario. O momento da foto para eledé grande satisfacdo e fez
questao de ser fotografado com o padre, registeoaghou indispensavel, pois nunca

tinha recebido visita de um em sua casa.

O senhor Raimundo Borges do Nascimento (Safira)ants, como todos os outros
também nasceu em Quixeramobim. E proprietario de casa de um compartimento,
também na periferia da cidade. Entre o parco n@hili encontra-se uma televisdo que
manteve ligada durante nossa curta conversa. FbideZDedim e se apresenta como
parente de Julido Barroso. Dispensei com ele adosmteiro, introduzindo o tema da
irmandade. A vinculacdo de Julido Barroso com fstamediata, pois sO essa familia
negra, para ele teve importancia em Quixeramobimpeduena entrevista também traz
uma demonstracdo de partes do auto de coroac@sd®ngos, sociabilidade atribuida

as irmandades de Nossa Senhora do Rosario.

Fatima Alexandre, 50 anos, solteira, vive nas pnidades do centro da cidade, em
residéncia propria. Divide seu tempo com a profisd@ professora e animadora
pastoral. Participa de todas as festividades o=l da pardquia, dentre elas a festa de
Santo Antonio, padroeiro do lugar. Em todas asidstdes de que participa, seja
profissional ou religiosa, procura dar um sentittocé. Diz-se mesmo responsavel na
escola, por dar um sentimento de negritude aosaanes. O envolvimento dela é tal
com esse sentimento, que as lagrimas lhe corremdquiala da discriminacdo dos
Negros na atualidade e do sofrimento dos escravgassado. Na longa entrevista que
realizamos, ela fez questdo de me dar a impressaon pessoa que assume sua

negritude. A memoéria de Fatima Alexandre, forcosgmeonstruida com a ajuda de



leituras, recupera a histéria da irmandade de NSsshora do Rosario, assim como a
origem da devocao do senhor do Bomfim, que tamlena gla teria comegado com 0s

Negros.

Esses interlocutores constroem uma interpretacaengajamento desses sujeitos na
festa de Nossa Senhora do Roséario. Mesmo nao payali mais esse evento na
atualidade, para eles € importante narrar as \@gdeks de outrora com essa
sociabilidade. Eis ai a importancia de introduzididlogo desses interlocutores com
guem construo essa etnografia, cuja voz individuao pesquisador, «ne peut se faire
entendre qu’en s'intégrant au choeur complexe diessawoix déja presented»

51T, Todorov,Mikhail Bakhtine, le principe dialogiqu®aris, Seuil, 1981, p. 8.



Segunda parte

O Negro no Brasil e a

escravidao




Capitulo 4
Os estudos sobre o Negro no

Brasil

Além dos estudos classicos sobre a identidade malcigue procuram entender o lugar
do Negro na sociedade brasileira, inUmeras tém asdpesquisas histéricas sobre a
escraviddao no Brasil. Os primeiros estudos proanmaperceber a escraviddo como
sistema de producdo econdémico, sem prescindir disandas especificidades dos
componentes humanos, conformadores da nacgédo, seafmdos pelas suas trés
matrizes culturais, a portuguesa, a indigena erieanf. A tdnica dos debates poés-
abolicdo é justamente entender como essas maggzestaram e formaram isso que se
chama «carater nacional». Nessa parte, proponhmalimente recuperar alguns
instantaneos dos debates em torno do Negro a garfiinal do século XIX, culminando
na discussdo sobre as irmandades negras. No segouowh@nto, destaco algumas
reflexdes mais recentes sobre a escraviddo nolBrass em seguida apresentar 0s
argumentos dos historiadores cearenses de que ard GeNegro pouco influenciou,
porque ai ndo se desenvolveu a escraviddo plengmtahtcomo ocorreu em outras
partes do pais. Sem desconsiderar esse argumas$o, § descrever alguns aspectos do
fendbmeno em Quixeramobim, ensejando uma analiseodtexto em que surge a

irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Hometos Pio século XVIII.

Com o fim da escraviddo em 1888, ndo somente essst uma redefinicdo dos
parametros que organizavam a economia nacionalp cambém, comeca-se a pensar
em uma identidade e em uma imagem para a nacasedermava. Malgrado as
tentativas da oligarquia rural em nao fazer valer ideais de progresso - que
representava desestabilizar o escravismo — a abadiconteceu e com ela surgiu uma
série de debates em torno daquilo que definiriaasiBcom uma identidade prépria. O
Negro até entdo era apenas visto como uma “pecalstema de produc¢do, uma forca
brutalizada, desumanizada. Ainda que permanecesaptd muito tempo nessa mesma

condicédo, ele passou a ocupar outro lugar nosasaierdebates pés-abolicionistas, uma



vez que adquirira cidadafifa passando a ser visto como capaz de influenciar

etnicamente o Brasil.

Talvez ndo tenha sido outra a preocupacdo doseabbelis Brasileiros quando se
detiveram na formulacdo de uma identidade paraaonque emergia. Nesse contexto,
o Negro era visto como elemento incapaz de contrfmsitivamente na composi¢cao
étnica do Brasil em raz&o da cor e dos tracos gsicoaticos que portava. Conforme
esses intelectuais, dentre eles Nina Rodrigueggrd)ao se amalgamar com o Branco,
deixava marcas e caracteres repulsivos, que causaw#egenerescéncia genética e o
atraso do Brasileiro em relacdo as populagfes éianpBaseados nas teorias raciais
desenvolvidas na Europa e nos Estados Unidos ab dim século XIX e inicio do
século XX, os intelectuais justificavam que o p#ie chegaria a civilizagcdo senao pelo

desaparecimento completo desses tragos na poptiagdo

Nesse sentido, os debates sobre a identidade aberam justificados pela necessidade
de branqueamento da sociedade brasileira, poiizagéo e pureza racial caminhavam
juntas, sendo esta a razdo que motivava 0s peesaldoais a sugerir uma «limpeza»
através da introducdo de elementos Brancos em dstaxpurgamento dos tracos
africanos. Incentivar a miscigenacédo foi a respesteontrada para minimizar e até
fazer desaparecer completamente os caracteresiopsnddb Negro disseminados na
populacdo. Os intelectuais que propunham tal solagiieditavam nos pressupostos
evolucionistas que dividiam a humanidade entre bdlizados e os barbaros.

Certamente, conforme esses pensadores, 0 Brasimirondo ser Ariano, estava na
escala dos barbaros. Eis o motivo porque a mislagracas, com a intencdo do
desaparecimento gradual dos Negros, foi tese de#emrdchegou até a formulacéo de

politicas de imigracéo de Europeus para o BYasil

Inserir a nagdo no grupo dos paises superiord&abs implicava necessariamente
uma politica de branqueamento. Para tanto, nec@ssfazia importar Europeus, de
preferéncia de origem ariana. Os ideais de bramoem® levavam as ultimas
consequéncias a negacdo do Negro, imprimindo-ltiei&w®cias de ordem fisica e
mental. Essa se constituiu, na verdade, a prinpigaicupacéo da elite pensante que se
ocupava em entender o Brasil. Digo, portanto, queante o ultimo quartel do século

62 Cidadania em sentido bem restrito, pois a litgéeatufarta em relatar as condicGes miseraveis em qu
os Negros permaneceram depois da abolicao.

63 T. Skidimore Preto no BrancoRio de Janeiro: Paz e Terra, 1976.
64 1bid.



XIX e primeiro do século XX, as teorias enfatizavamNegro meramente como
‘expressdo de rac, de raca inferior, portadora de tragcos que powctribuiam para
alcancar o estado ultimo da humanidade: a cividi@aaé negritude que o pais portava, o
situava entre os mais atrasados. Dai a urgénciardmizar através da miscigenacao os
componentes étnicos africanos, pois, conforme Skidr(1976),

0s Brasileiros achavam até animador esse visivel ‘clareamento’ da populagéo e sua ideologia

racial ficava, assim, reforgada. Desde que a miscigenagdo funcionasse no sentido de promover

0 objetivo almejado, o gene branco ‘devia ser'mais forte. Ademais, durante o periodo alto do

pensamento racial — 1880 a 1920 - a ideologia do ‘branqueamento’ganhou foros de

legitimidade cientifica, de vez que as teorias racistas passaram a ser interpretadas pelos

Brasileiros como confirmagéo das suas idéias de que a raga superior — a branca -, acabaria por

prevalecer no processo de amalgamagao®s.
Conforme Skidimore (1976), os trabalhos mais inmgrads desse periodo, teriam sido
os de Silvio Romero e Nina Rodrigues. O primeiinda que acreditando na unidade
racial, era enfatico ao dizer da inferioridade aigarndo-branca. A idéia central do seu
pensamento € que as ragas (branca, negra e indiaaqui se misturavam davam
origem a um tipo novo, fazendo desaparecer a disets racial. Com a miscigenacéao,
surgiria um tipo autenticamente Brasileiro difeeedibs elementos que se misturam
originariamente. «Mas, desse processo de mesticdgagmal resultard a dissolucdo da
diversidade racial e cultural e a homogeneizacasatéedade brasileira, dar-se-ia a
predominancia bioldgica e cultural branca e o dasmimento dos elementos nao

Brancos$’.

Ainda que apostando no ideal de branqueamentoproaf Munanga (1999), Nina

Rodrigues segue uma postura divergente no quessigeito a suposta unidade racial e
cultural. Ele pouco investiu no desaparecimenteldmento Negro da populacéo, pelo
contrario, previa em alguns lugares o predominisséesujeito, dada a desigualdade
como estavam distribuidos Brancos e ndo-BrancoseuSes brasileiras. Baseado no

critério da inferioridade e superioridade racié, éhegou a propor a institucionalizacéo

5 M. de L. Bandeira (1988), baseando-se em BorgesirBe classifica os estudos sobre o Negro no
Brasil em quatro grupos: o Negro como expressa@cks, 0 Negro como expressao de cultura, o Negro
como expressdo social e estudos cuja orientagdodoiégica é a Antropologia Social. Para Borges
Pereira, 0 quarto grupo privilegia a «especificeldd producéo cultural negra», com énfase partemmes
religiosa e as questdes de identidade e resistétizi@andeira. A importancia desse Ultimo grupté es
justamente em incorporar varias tematicas como:egréN e a comunicagdo, o Negro no contexto
religioso, o Negro no sistema de relac@es raciaidlegro em condic¢des de vida rural.

66 T, Skidimore Preto no BrancoRio de Janeiro, Paz e Terra. 1976.
57 K. MunangaRediscutindo a mesticagem no BraBitropolis, Vozes, 1999, p. 52.



da heterogeneidade, «através da criacdo de umaa figuridica denominada
responsabilidade penal atenudasPara Nina Rodrigues, a variedade racial era
justificativa plausivel para a composicdo de umigem que fossem estabelecidas
responsabilidades penais diferenciadas. Com isgeyisl a divisdo do mestico em trés
categorias: «0 mestico tipo superior, o mesticoedegpdo parcial e totalmente
irresponsavel e o mestico instavel, igual ao Negao indio, a quem se poderia atribuir
apenas responsabilidade atenu&ta»

Quanto a Nina Rodrigues, Skidmore (1976) faz aisgg@alusédo: «Nina Rodrigues foi
0 primeiro pesquisador a estudar a influéncia afidcde maneira sistematica», pois as
pesquisas realizadas pelos museus (Museu NacioRab de Janeiro; Museu Paulista e
Emilio Goeldi - Para), no ambito da antropolog&cfi, centravam-se preferencialmente
no Indio. Ainda que fosse para dar plausibilidadénfarioridade do Negro, Nina
Rodrigues foi sem davida quem mais contribuiu reessificacdo dos povos africanos
trazidos ao Brasil, especialmente para a Bahiafquoa e obra da escravidao. Por outro
lado, nota-se que no cerne de tais investigac@&tmvaea preocupacado com o atraso do
pais, que na opinido do préprio Nina Rodrigues, egrd, em grande parte, era

responsavel.

Todavia, algumas vozes dissonantes, como ManoelfiBoe Alberto Torres,
acreditavam que o atraso do Brasil ndo se justdigaor motivos raciai8. Na opini&o
de Munanga (1999), estes pensadores, contrariango@as raciais, procuraram buscar
as causas historicas que explicavam a falta dendelsenento econémico e concluiram
gue «os problemas herdados da era colonial — aahtamte de ficar rico depressa,
auséncia de tradicdo cientifica ou empirica, coadas com uma cultura hiperlegalista,
arraigado conservadorismo politico e auséncia genizacao social — figuram entre os

elementos que explicariam esses atrédso»

A contribuicdo de Arthur Ramos aos estudos soldegro € inegavel e deve ser levada
em conta caso queira se compreender um pouco tfaididos povos africanos em
terras brasileiras. A sua postura, no que se refeseprocedimentos metodoldgicos
adequados a uma investigacdo, foi de adotar osneemsntos do método historico
cultural, corrigindo assim os equivocos do métodnueionista puro e fugindo a ‘todo

68 K. MunangaRediscutindo a mesticagem no BraBiétropolis, Vozes, 1999, p. 54.
8 Ibid, p. 56.
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sociologismo romantico’ do negr@» Outrossim, é necessario reconhecer que suas
investigacoes procuraram dar um apanhado geral aldisiras africanas aqui
introduzidas, para tanto, estabelecendo um dialigassimo com varias ciéncias:

histdria, antropologia e psicanalise, sobretudo.

De um modo geral, mesticagenioi sem duvida o conceito mais difundido e disbuoiti
pelos pensadores Brasileiros. Este debate se peotraté os anos de 1950 e o seu
apanagio sera a constituicdo de uma identidadeom&cna qual se vaticinava o
desaparecimentdo Negro. Outra marca que caracterizava os debedes proposicao
de que o Negro jamais chegaria a civilidade, sexudoinferioridade «estabelecida fora
de qualquer duvida cientificd» Na concepc¢do de alguns deles (especialmente Silvi
Romero, Nina Rodrigues e Oliveira Viana), o Negam sua debilidade moral e fisica,
jamais chegaria a contribuir na elevacdo do Beasindi¢cdo de pais desenvolvido. Dai
a necessidade de atenuar sua presenca atravesscgemicdo com o Branco, de
preferéncia o Caucési® A mesticagem tinha como pressuposto a
superioridade/inferioridade racial, sendo ora justila pelos tracos psicossomaticos ora
pelos tracos culturais. Mas o fato € que, baseaesse conceito,

todos estavam interessados na formulagéao de uma teoria do tipo étnico Brasileiro, ou seja, na

questéo da definigéo do Brasileiro enquanto povo e do Brasil como nagéo. O que estava em

jogo, neste debate intelectual nacional, era fundamentalmente a questéo de saber como

transformar essa pluralidade de ragas e mesclas, de culturas e valores civilizatérios tao

diferentes, de identidades téo diversas, numa Unica coletividade de cidaddos, numa s6 nagéo e

num s6 povo’,
Essas concepcdes se assentavam no conceito d&odeaia, alguns estudiosos, como
Borges Pereira (1981), fizeram uma diferenciacé@ntuaos temas que envolviam a
problematica do Negro. Entdo, o que caracterizavengestigacdes era 0 pressuposto
segundo o qual o Negro € «expressao de raca». hado que foi escrito ha pouco,
esses estudos vao do final do século XIX ao pronguartel do século XX. Os

expoentes principais desse periodo fdfaonforme Bandeira (1988): Silvio Romero,

2R. MedoncaAs Culturas Negrasirthur Ramos, Rio de Janeiro, Guanabara, s.d.

"3 Rodrigues apud SkidimorBreto no BrancpRio de Janeiro, Paz e Terra, 1976.

7 As politicas de imigracdo eram em parte justificaghela necessidade de introducdo do elemento
branco na sociedade brasileira em vista da pueezal rE falar de pureza significava branqueamento.

S K. Munangapp. cit.,p. 52.

7 M. de L. Bandeira, ao se pronunciar a respeittodige fundamenta na divisdo proposta por Borges
Pereira (1981). Em relagao a esse periodo, apeeapahas Nina Rodrigues. Penso ser necessario inclu
outros autores que tinham na superioridade rac@inzipal argumento para afirmar a necessidade de



com Histéria da Literatura Brasileira;Nina Rodrigues, con®s Africanos no Brasil,

dentre outros.

Ja Gilberto Freyre, com a publicacdo@esa Grande e Senzal@930), busca a partir
de Franz Boas destacar a cultura para se pendantdade nacional, sendo, também,
desde ai que outras reflexdes séo forjadas. Englstikeesse também preocupado com o
caldeamento que se produzia no Brasil e talvezulasste o branqueamento da
populacidd’, Gilberto Freyre vai definir como positivo o mesti pois ele é fruto da
interacdo das ragas que se amalgamavam harmonieamenque conduziria,
conseguentemente, a uma «democracia racial». aderspreendimento tedrico segue
no sentido de dizer da contribuicdo que o Africdea a cultura brasileira. Opondo-se
radicalmente a suposta inferioridade do Negroyaiepresentar um leque de tracos na
nossa cultura, de explicita participacdo do Africadestacando especialmente a
culinaria, o sexo e a ling(fa

E digno de nota o fato de que, embora dé relevéndaltura para compreender a
situacdo do Negro no Brasil, Gilberto Freyre ndpeesentado por Maria de Lourdes
Bandeira (1988) como se filiando aos estudos enodiegro aparece como «expressao
de cultura». Para ela, tanto a imigracdo de Eusogaanto o mito de democracia racial
«sdo exemplos de mecanismos concretos de operizagda demografica e simbdlica
do processo de branqueamento. A obra de Gilbegyré&;rnesse sentido, € um exemplo
de fundamento ideoldgico de formas simbolicas @mduweamentd? Essa tese havia
sido defendida por Skidimore (1976) ao reconhecer ¢a obra de Gilberto Freyre
muito contribuiu para focalizar a atencdo no valurinseco do Africano como
representante de uma alta civilizagdo proprig. Q.valor pratico de sua andlise nao
estava, todavia, em promover o igualitarismo radabnalise servia, principalmente,
para reforcar o ideal de branqueamento, mostramrdandneira vivida que a elite
(primitivamente branca) adquirira preciosos tracokurais do intimo contato com o

Africano>£°,

Essa proposicdo tem se tornado lugar comum entpersadores das relagdes étnicas
ou raciais. Por outras razdes, acusacoes de odderrsas foram e séo feitas a Gilberto

branqueamento da sociedade. O conceito de racantesncm eco nas teorias raciais desenvolvidas
naFranca e nos Estados Unidos e a elite pensasitelra se baseava nelas para pensar o Brasil.

7K. Munangapp. cit.,p. 78.

8 G. FreyreCasa Grande SenzalRjo de Janeiro, Record, 1996, 312. Edig&o.

® M. de L. BandeiraTerritério Negro em Espaco de Bran@®4o Paulo, Editora Brasiliense, 1988, p. 16.
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Freyre. Sem entrar no mérito delas, digo que taissagdes pdem um véu nas
elaboracgdes, impedindo de perceber as reais cogtids da obra de Gilberto Freyre
para se perceber o Negro. O autor privilegia uncadaimem cultural em detrimento das
teorias raciais que encontraram um ambiente faebré&wntre outros pensadores.
Utilizando-se do método etnografico, vai estudar gmofundidade a influéncia do
Africano na conformacédo da cultura brasileira, ejue é mais importante, ndo toma
como ponto de partida o conceito de raga, poisaxbscedentes e predisposi¢cdes de
cultura do Africano é que devem ser tomados emas®htlesestabilizando, com isso, 0

cientificismo biolégico que grassava nas investigagde seus coetaneos.

Poder-se-ia dizer que, na obra de Gilberto Freyisteecerta abundancia do emprego do
conceito de etnia e cultura no lugar de raca. pesosi explicaria a sua filiagdo a uma
abordagem que adotava parametros outros que ocee E&e detém-se nos teoricos
precedentes, desde Nina Rodrigues a Roquette P@ttonando a tematica racial em
vista da discussdo em curso nos anos de 1930 sotemtidade nacional. «Porém, ele
desloca o eixo da discusséo, operando a passageonndeito de ‘raca’ao conceito de
‘cultura’» 8, E isso é significativamente um avanco teéricansalida em que vai de
encontro a uma série de posturas, que se orientanaraentido de afirmar uma
superioridade racial do Branco. Ainda que nao sélggie tanto na atualidade a cultura
como fundamento para a identidade étnica, é indeeidnjusto ndo reconhecer a
contribuicdo de Gilberto Freyre para a antropolagiaeional e para o entendimento da
situagcéo do Negro no Brasil.

Ja os estudos que enquadram o Negro como «expssadtura» tém como proposta
fundamental o sincretismo cultural. Esse sincraiigmdentificado pelos culturalistas

como «solucéo do projeto dos Negros». Nessa péerspese opera 0 entendimento de
que os problemas (de ordem social e racial) gueleam a populacdo negra seriam
solucionados na base de seu reconhecimento easaa como agente de cultura. «A
cultura € um mecanismo ‘supra-social’, autbnomaterchinante dos processos socio-
historico-econdmict». E, por ser determinante, deixa de ser afetadtajsoprocessos.

O pioneiro nesse empreedimento foi Arthur RamoseNender de Maria de Lourdes

(1988), esses estudos encerram «pesquisas e arddismnteudos culturais de tracos

81 G. FreyreCasa Grande SenzalRjo de Janeiro, Record, 1996, 312. Edig&o.
82 K. Munangapp. cit, p. 78.
83 M. de L. BandeiraTerritdrio Negro em Espaco de Bran@®4o Paulo, Editora Brasiliense, 1988, p. 16.



complexos e padrdes identificados como de procéléamfticana, como entidades

negras da cultura nacion&t»

As investigacOes desenvolvidas nessa vertente gamoguademais, valorizar tracos
culturais africanos como mecanismos de resistédoiaNegro. A medida que os
pesquisadores se engajam na afirmacdo da cultucaref como uma maneira de
resisténcia negra, também sinalizam uma criticaedatdo ao suposto determinismo

cultural propugnado, por exemplo, por Gilberto Feey Arthur Ramos.

Digna de nota foi a preocupacao de Arthur Ramo<lassificar os estudos referentes
ao Negro em trés fas8stomando como mediagdo os estudos empreendidoSipar
Rodrigues: a fase pré-Nina Rodrigues, sendo colpstiws cronistas coloniais, que se
detiveram em relatar a vida do Negro escravizadoird os quais se destacam artistas
como Debret, Rugendas e outros. De carater ané@ipo, reconhece as pesquisas de
Silvio Romero e Jodo Ribeiro. A segunda fase: &lida Rodrigues. No entender de
Arthur Ramos, Nina Rodrigues «revolucionou os estusbbre o Negro, propondo um
método que iria depois ser adotado pelos antropélegntemporaneos: o método do
estudo comparativo das culturas africanas e das ‘sabrevivéncias’ no Brasf% A
terceira fase: pos-Nina Rodrigues. Nesse momergoestudos cuja abordagem é
histérico-cultural adquirem proeminéncia e tém @mngressos Afro-Brasileiros de
Recife e Bahia um importante meio de divulgacdo pesquisas de destacados

pesquisadores como Gilberto Freyre e Edison Cafiieir

Ainda que ndo tenha proposto e nao estivesse eraakda prépria obra em nenhuma
dessas fases, € nesse ultimo grupo que os estedoshdir Ramos estao incluidos, seja
por sua abordagem historico-cultural, seja porqua @reocupacdo incide na
necessidade de romper com o paradigma evolucionistiemais, é notdria a
participacdo desse pesquisador no desvendamento ettdas africanas que
supostamente permaneceram apesar da sua negacda esanaviddo e que foram
importantes na ressignificacdo, com base em el@seaentturais africanos, de muitas
manifestacbes realizadas em terras brasileirasasEssanifesta¢cdes foram sendo
gradativamente incorporadas como traco caractaristia identidade nacional.

Certamente a preocupacdo maior de Arthur Ramodes@obrir 0 que permaneceu em

841bid, p. 16.

85 Conforme citadas por Medonga no pref&soCulturas Negragle Arthur Ramos.
86A. RamosAs Culturas NegrasRio de Janeiro, Guanabara, s.d.
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termos de cultura africana e em que medida essaraud determinante do projeto
sécio-histérico e econdmico que estava em viasndtucionalizacdo na sociedade

brasileir&®.

E provavel que o determinismo cultural propugnadp Axthur Ramos seja uma das
«enseadas equivocas» a respeito da qual se refeie dé Lourdes Bandeira (1988), ao
tratar do pressuposto culturalista, ou seja, arsiguertente dos estudos sobre o Negro
no Brasil, conforme a autora. Outro problema quedsscortina com os estudos
culturalistas é a folclorizacdo da cultura negregando-se a um momento em que 0
Negro € apenas percebido como «agente cultural adéorralidade mediado pela
folclorizac&o$°. A despeito dessas tentativas, o paradigma cligtizroi importante do
ponto de vista do «registro de dados sobre os s&asileiros e suas origens culturais
africanas®’, bem como, porque «revelou e comprovou a negritiegl@ossa cultura,
como catalisadora de nacionalidade e brasilidadeaague n&o tenha patrocinado o

reconhecimento nacional dos direitos sociais ds agantes.

As pesquisas realizadas nos anos de 1950 a 1966 apwio financeiro da UNESC®H,
sao catalisadoras de novas preocupactes paraeselenas relacdes raciais no Brasil.
Em uma perspectiva social, tais investigactes pasam desmistificar a «democracia
racial» e denunciar as discriminagdes sofridasspikgros, mormente no que se refere
a0 acesso aos bens sociais e econdmicos. Na veodeoleceito de raca aparece apenas
na medida em que se estabelece uma relacdo comceitcode classe social, pois ha
uma «explicitacdo politico-ideoldgica de que a tieslo Estado Nacional passa pela
questdo racidb e é na perspectiva materialista que a problematicial adquire os

contornos das relacdes sociais observadas na adeiedpitalista em desenvolvimento.

Costa Pinto (1953) contribuiu decisivamente na akdfio e execucdo do projeto
UNESCO. Mas esteve a frente no projeto Arthur Rammpgando assumiu a
coordenacdo do Departamento de Ciéncias Sociasa destituicdo. Inicialmente,
previa-se uma pesquisa para se observar relagiias m um pais da Ameérica Latina

e, caso fosse o Brasil, a regido pensada foi aaB&lum a morte de Arthur Ramos em

% |bid.

8 M. de L. BandeiraTerritério Negro em Espaco de Bran@®4o Paulo, Editora Brasiliense, 1988, p. 17.
9 bid, p 17.

9 bid, p. 17.

92 Muitos pesquisadores participaram desse projetnoc€osta Pinto, Thales de Azevedo, Oracy
Nogueira, Roger Bastide, Florestan Fernandes, Reonilenrique Cardoso, Octavio lanni e outros.

% M. de L. Bandeiragp. cit.,p. 19.



1949, existiam apenas incertezas quanto a posdsitidi de ser escolhido o Brasil para
tal investigagdo. Entra em cena, nesse momentda @asto, querendo levar adiante o
projeto no qual tinha Arthur Ramos acreditado eodadito de si. Costa Pinto sabia dos
beneficios que uma pesquisa de tal envergaduraipddizer, pois até entdo nao tinha
sido realizado no pais algo parecido, por isso elmpese junto ao novo coordenador

do Departamento para uma aprovacao favoravel ailBra

Acreditando na falibilidade das investigacbes deatea culturalista para se
compreender as relagcdes raciais, uma vez que sestagssentavam na égide do
tradicionalismo, propds, quando o Brasil foi o dscm pela UNESCO, que se
redirecionasse a pesquisa para regioes onde seas@vanco econdémico. Sao Paulo
e Rio de Janeiro passam a ser o palco dessa gagdbi e ndo mais sob uma abordagem
culturalista, dos estudos etnoldgicos feitos petade maioria dos investigadores que
se preocupavam com essa tematica, mas em sua gies@dcioldgica, procurando
apreender os processos de integracado do Negrae@lade brasileira. No seu entender,

Foi fundamentalmente justa e fecunda, portanto, a resolugéo do prof. Métraux de ndo

concentrar o estudo na Bahia. Do ponto de vista metodol6gico ela foi de decisiva importancia,

pois ensejou a possibilidade de ser feito, pela primeira vez neste Pais, o estudo sociolégico do

negro nas areas metropolitanas do Rio de Janeiro e S0 Paulo. Em verdade, a pesquisa da

UNESCO sobre relagbes de ragas no Brasil ndo podia, sob pena de perder envergadura

cientifica e a seriedade intelectual que deve ter, continuar apresentando ao mundo, em

monografias folcléricas e ensaios de literatura historica, o quadro tradicional das relagées de

ragas, hoje em acelerado processo de superagdo, como o que ha de mais novo e fundamental

na situagdo racial brasileira. Ja era tempo de dizer um ‘basta’ e de corrigir esse bias, que uma

concepgao falsa de orgulho nacional, de um lado, e a inércia mental, de outro, cultivaram por

tanto tempo e exportaram para todo o mundo®.
Convém reconhecer que Costa Pinto (1953) traz nafexdes a tematica do Negro,
principalmente quando problematiza o conceito ¢a,ra, a medida que o faz, chama a
atencdo para os estudos da chamada tradicdo «abitelva» — supostamente estao
inclusas a etnologia, a antropologia, a histériziade- que apresentava o Negro como

espetacul® ndo dando o devido interesse ao seu processotegranio social na

% L. de A. Costa PintoO Negro no Rio de Janeiro. Relacdes de racas nsma@dade em mudancas,
Rio de Janeiro, Editora UFRJ, 1998[1953], p. 56-57.

% Expressdo tomada de empréstimo a Sérgio Buarqudotimda que percebia nos estudos sobre o
Negro um interesse localizado «na assimilacdo dwakfo ao Novo Mundo, ou, mais particularmente,
nos produtos desses processos sobre diversos ss@tareida brasileira: religido, lingua, culinaria,

vestuario, misica» (Costa Pinto 1998[1953], p. 57.



sociedade brasileira, ou seja, «da condicdo daeser de proletariado, e da condicao
de proletario a de classe médfais reflexdes deveriam recair justamente nesstopon
e no fator étnico que perpassava essas relacttant®ono entender de Costa Pinto,

estudar as relagbes raciais de um ponto de vista socioldgico significa dar ao trago étnico o valor

que realmente tem, sem hipertrofia-lo, nem diminui-lo, 0 que s6 é possivel fazer quando se tem

nogéo clara das circunstancias objetivas, ndo-étnicas, que estao envolvidas na configuragdo

fotal considerada e que, muitas vezes, podem assumir e assumem expresséo étnica, embora

substancialmente estejam ligadas a fatores de ordem completamente diversa¥.
O conceitorelacdes interétnicagra pouco recorrente nas investigacdes sobre mNeg
até entdo formuladas e somente com esse projete é& observa sua introducéo.
Certamente, quem primeiro o fez foi Costa PintadaMia, essa expressao esta diluida
nas relacdes de classeper senada explica se ndo forem levados em conta outros
aspectos, por exemplo, as condi¢bes estruturaiertamioras das relacdes de carater
étnico. Malgrado a limitacdo da forma como o caicéiempregado, e apesar de nao se
perceber se tem um sentido diferente do termo 2gsta Pinto procurou aprimorar e
aprofundar as reflexdes em torno do Negro, primandis pela sua integracdo e menos

pela sua espetacularizagcao, orientacao seguidgaeddigma culturalista.

Se no Rio de Janeiro o projeto ficou sob a lideaxades Costa Pinto, em S&o Paulo uma
equipe de trabalho é organizada sob a direcaoatesthn Fernandes para execucéo da
pesquisa da UNESCO. A orientacdo metodologica amenbma perspectiva historica
com outra estrutural-funcional. Nesse sentido, datke recai sobre a suposta
democracia racial que encobre, dentre outras cossmsdesigualdades sociais, as
discriminagbes e a nao-incorporacao do Negro aadrgs da sociedade nacional. A
Florestan Fernandes (1972) interessava entendaobkmas sociais enfrentados pelo
Negro no mundo, que caminhava no sentido da af&imaip modo de producdo
capitalista. Um mundo estruturado e organizado parsegmentos da raca dominante.
Ainda que se reconheca, diz Florestan, o outro, ladp seja, aquele da «dupla
interacdo» apresentado por Gilberto Freyre, é da® «em nenhum momento essas
influéncias reciprocas mudaram o sentido do procsssial. O Negro permaneceu
sempre condenado a um mundo que ndo se organizaraiE-lo como ser humano e

comoigual. (...) Ao contrario, para participar desse munaldJegro e o Mulato se

% . de A. Costa Pintaop. cit.,p. 58.
9 bid, p. 62.



viram compelidos a se identificar conbmnqueamentgsico-social e moral. Tiveram

de sair de sua pele, simulando a condi¢do humamh@paomundo dos Brance®.

Florestan Fernandes (1972) se preocupava sobramanem a mitificacdo da

democracia raciale foi talvez isso que o conduziu a levar a efaitta critica a esse

postulado que ndo se consolidava em acdes condigtagerdade, a suposta igualdade
ainda esta por se constituir e ela pressupde aalpémce, seja na esfera econémica,
social, juridica e politica. E para atingir o arobilas relagdes raciais, € mister que se
saiba onde e o que a impede de se efetivar. Ess@ie que se saiba o que tem
impedido e continuara a impedir a equidade nags@etade grupos caracterizados como

etnicamente diferent®s

Esses dois representantes — Costa Pinto e Florestaandes — ddo uma idéia do que
foi o empreendimento da UNESCO no Brasil. Confoomeroprio Costa Pinto, essa
instituicdo ndo esperava esses resultados, mam @pEnas uma confirmacgédo do que
era tido como mais positivo na nagéo: como grufiosiiferentes viviam sem conflitos
raciais. Talvez querendo produzir uma resposta andm - recém-saido da guerra -
quanto a tolerancia racial - a UNESCO nao vai emaomesultados satisfatérios nas
relacdes sociais aqui conformadas. E o relevaugistre desses autores redireciona os
estudos para a compreensdo do complexo jogo dagiesl desiguais que envolvem
Negro, Branco e Mesti¢co, cobrando a consciénciéoonaktpraticas mais igualitarias e

humanas.

Ademais, provocaram um deslocamento de abordagegoe os incluiria na vertente «o
Negro como expressdo soé?h, conforme Bandeira (1988), reorientando as rééiex
acerca das relacdes raciais no Brasil, presa f@iglaguele momento, do paradigma
culturalistd®’. Quanto a essa tradicéo, a palavra final fica Etorestan (1972):

A chamada «tradicdo cultural brasileira» possui muitos elementos favoraveis a constitui¢do de

uma verdadeira democracia racial. Esta ainda ndo existe, porém, e nunca existira se os dados

das investigagdes cientificas ndo forem aceitos objetivamente e aproveitados de forma

% F. Fernandes) Negro no Mundo dos Brancd3do Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1972.
9 |bid.
100 |mportante lembrar que essa expressao foi propostBorges Pereira (1981), foi revista por Maea d

Lourdes Bandeira (1988) e que aqui tento apresestastudos sobre o Negro no Brasil seguindo essa
orientacdo, embora de forma bastante ampla e éexiv

101 M. de L. Bandeiragp. cit, p. 18.



concreta na construgdo de uma sociedade multi-racial cujos modelos ideais ndo estdo (nem
poderiam estar) no passado ou no presente, que dele flui e o reproduz sob muitos aspectos?®?,
O brasilianista americano Thomas Skidmore publmal®76 o livroPreto no Branco
Ele parte da analise de uma vasta literatura prdduyzelos intelectuais Brasileiros nos
anos pos-abolicdo até a década de 1920. O autounfaapanhado minucioso das
publica¢bes, tentando identificar a posicdo dosadores no que se refere ao problema
racial da sociedade nacional. Com essa preocupealgiacaba trazendo a tona outros
temas comuns que perpassavam a reflexdo da eligaqe brasileira: o ideal de
branqueamento, a politica de imigracdo. Nada quesfegisse a situacdo do Povo
Brasileiro naquele momento histérico foi mencionagleesse siléncio permaneceu

durante toda a década.

A abertura politica iniciada nos anos de 1980 trazos sentidos para as lutas dos
movimentos organizados que sofreram grande ruptudgcada anterior. A emergéncia
de uma sociedade democrética deu ensejo a reiagihs de direitos, desencadeando
em movimentos de reparacdes sociais nas décadsegsieintes. Com essas mudancas,
ndo somente a sociedade civil adquiriu novo alentas o0s préprios centros de
pensamento debelados ou silenciados pela repreds&as investigagdbes entram na
pauta do dia e as ‘ditas minorias’ passaram, seébide da antropologia social, a ser
problematizadas. Certamente, ndo pretendo dizerissmnque a antropologia tivesse a
intencdo de resolver as dificuldades que Negrodio$n mulheres vivenciavam e
vivenciam na sociedade brasileira. O intuito é apesituar em que medida o contexto
politico que se plasmava dava origem a novos fendémeociais e que de certo modo

incidia em novas perspectivas de andlise paraasias sociais

Refiro-me especialmente as investigacdes a queeBdPgreira (1981) faz mencéo, ou
seja, os estudos que compdem o paradigma cujaag@nmetodoldgica e tedrica € a
da antropologia social, a chamada quarta verténéspecificidade desses estudos recai
na producéo cultural negra, com énfase na «est@mgiosa» e nas «questbes de
identidade e resisténcid® Os «estudos antropoldgicos das populacbes negras
universidade de S&o Paulo» congregam essa veet@st@esquisas a ela referidos estao

classificados conforme a tematica e o nucleo deraste, a saber. a) o Negro e a

102, Fernande$) Negro no Mundo dos Brancd33o Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1972.
103 M. de L. Bandeiragp. cit, p. 19.



comunicacao; b) o Negro em contexto religioso; dylegro no sistema de relacdes

raciais e €) o Negro em condi¢des de vida rural.

Na opinidao de Borges Pereira (1981), o conjunt@stados cujo ndcleo tematico é o
Negro em condi¢cdes de vida rurél o que mais bem esta estrututdtioNo meu
entender, ele tem procurado dimensionar os prolslenfientados pelas comunidades
negras na area rural. Na verdade, o Negro rural,déaadas precedentes, foi pouco
visitado pelos investigadores. Assim as comunidadggas rurais s6 mais tarde se
constituiram um problema para as ciéncias sodliascensao desses estudos talvez
decorra da mobilizacdo do préprio Movimento Negrgaoizado em fazer valer os
direitos sociais da populacdo negra brasileirarérplo reconhecimento de que grande
parte dessa populacao estrutura sua vida, fazequieita vinculacdo ao paradigma da
escraviddo. Admitir institucionalmente que existeemanescentes de quilomBesfoi

0 primeiro passo e isso abriu sendas para novesssSes académicas. Por outro lado,
enfatizou, outrossim, a necessidade de reconhetmeor parte da sociedade
brasileira, de direitos historicamente negados a&gr® como o direito a terra -
parafraseando Clévis Moura, um problema cronicod€mico que torna o Brasil um
pais inconcluso, uma vez que alimenta, aindailesds da ma distribuicdo da teffa

7 7

A tbnica dessas discussdes € a etnicidade e € noesseito que grande parte dos
investigadores sustenta seus argumentos. A énfagiemtidade étnica pde em relevo a
organizacao social e interacdo que Negros e Bramqosrimentam no contexto rural.
As etnografias de comunidades negras explicitanelagdes interétnicas assentadas na
dicotomizagcédo dmOse doeles,dando destaque a cultura apenas na medida emague e
é resultado dessa interagdo e ndo como determidamiecesso histérico comunitério.
Essas pesquisas tém procurado fugir das teorizagi®s campesinato e raca e tém
dado maior sentido a memoria, aos mitos de origentrajetérias de vida pessoal, as

performances rituais, ao territério, ao parenteaos,quilombos.

Por outro lado, as investigacdes incidem sobre wwmbos. Na verdade, ha uma
tentativa de enquadrar a populagdo negra rural csahanto desse conceito. Isto
restringe a reflexdo, ainda que haja esfor¢cos ntdeede ressignifica-lo, tornando-o

1041pid, p. 19.

105 Com a Constituicdo de 1988, a populagdo negraldiragem um importante instrumento juridico na
luta pela terra: o artigo 68 do ADCT o0 qual garatdges remanescentes das comunidades dos quilombos
gue estejam ocupando suas terras é reconhecidgrepiade definitiva, devendo o Estado emitir-loes
titulos respectivos».

106 palavras proferidas no V Congresso Afro-BrasileimoSalvador, em agosto de 1997.



mais flexivel através do critério da etnicidade.f&do € que cresce a producao
académica sobre esse tema e muitos grupos ru@isnsfiadrados sob esse prisma.
Assim, observa-se outro redirecionamento nas pesgjuno sentido de distanciar-se da
abordagem estrutural e funcional como aquela jiada nos anos de 1950. Outrossim,
as analises primam pelo afastamento da posturara@iigta em voga nas décadas de
1930 a 1940. Digo que prosperam analises com énéaeeganizacdo social, na medida
em que ela é o critério fundamental para a comp&erdos grupos rurais que
experimentam situacdes étnicas. O Negro em corgligige vida rural desperta o

interesse de uma gama de investigadores. Embdd&Rase concentre boa parte deles,
¢ fato que varios centros de poés-graduacdo do pé&im gradativamente

problematizando esse tetta

Em face do exposto, poder-se-ia reordenar os estmmre Negro no Brasil em quatro
abordagens fundamentais, a saber: evolucionistéralista, estrutural-marxista e
organizacional. O primeiro paradigma teria comongpal representante Nina
Rodrigues, com a sua tese de superioridade dabragaa. O pressuposto culturalista
teria Gilberto Freyre como seu principal expoehktesa vertente postula o Negro como
elemento importante na constituicdo de padroesuraidt assimilados pelo Branco
como simbolo de identidade nacional. Na abordagstrutaral-marxista, Florestan
Fernandes enquadra-se como 0 representante maisiteguma vez que sua teoria €
erigida em funcdo da critica as duas primeiras ddgens. O que interessa aos
estudiosos dessa vertente é a integracdo do Nespoieédade de classe e 0s problemas
estruturais que impedem a sua insercado como cid@&l@oe ha de comum nessas trés
concepcOes? Parece que todas lidam com o coneeitacd. A Ultima abordagem, ou
seja, da organizagdo social da um salto em relg@i@mais, ao propor a andlise para a
esfera das relacdes interétnicas, pressupondo ssmuima reavaliacdo dos critérios

(raca, cultura, classe) até entédo utilizados pamgoceender a diversidade humana.

107 Destaco, aqui, algumas pesquisas mais recentes, @@ntudo, vinculd-las aos departamentos
especificosTerritério Negro em Espaco dg&ranco — Maria de Lourdes Bandeira (1988)Descoberta
do Cafundé- Peter Fry e Carlos Vogt (..Gastainho: Etnografia de um Bairro Rural de NegroAnita

M. de Queiroz Monteiro (1985Negros de Cedre- Mari Baiocchi (1983)Caipiras Negros no Vale do
Ribeira: um estudo de antropologia econdmicRenato da Silva Queiroklegros do Trombeta Rosa
Acevedo e Edna Castro (1993)erra de Preto Terra de Mulheres Neusa M. Mendes de Gusméo
(1995),0 Quilombo do Rio das RasJosé Jorge de Carvalho (org) (1996). A Assooid&rasileira de
Antropologia, quando presidida pelo Professor Jedicheco de Oliveira, divulgou o material organizado
pela professora Eliane Cantarino O’Dwyer sobeera de Quilombo$1995) O livro Liberdade porFio,
organizado por Jodo José Reis e Flavio dos Sanbose§& (1998)condensa varias analises desde a
Arqueologia de Palmaresexto de Pedro Paulblistéria e Memdria dos Mocambos do Baixo Amazonas,
de Euripedes A. Funes, da Universidade FederakdosC



4. 1 Os estudos sobre as irmandades no Brasil:

um breve panorama teorico

Existe um consenso em torno da idéia de que séitase®s estudos histéricos sobre
irmandades para se entender a problematica do MegBoasil Se isso se constitui em
uma verdade, esse quadro vem se modificando eipasguuito significativas tém sido
publicadas sobre as irmandades negras nos ultimos. &epresentativo disso é o
trabalho de Mariza de Carvalho Soares, intitulBdwotos da Cor. Identidade étnica,
religiosidade e escraviddo no Rio de Janeiro, seNIl (2000), que privilegia uma
discussédo sobre a irmandade de Santo Elesbdo a Bigénia; Marina de Melo e
SouzaReis Negros no Brasil Escravistas, Historia dadet# Coroacéo de Rei Congo
(2002) e Antbnia Aparecida Quintdo com dois livresy sobre irmandades negras em
Sdo Paulo e outro sobre irmandades de Pretos eoPama Rio de Janeiro e
Pernambuco, intituladokd vem o meu parent@®002) elrmandades negras: outro
espaco de luta e resisténd2002). A particularidade desses estudos é trazeram
abordagem histdrica apoiada em documentacéo dadpeda escraviddo para entender

as sociabilidades negras gestadas nesse contexto.

Mariza de Carvalho Soares (2000) a partir da leido compromisso da irmandade
acima referida, prop8e uma interpretacdo histoacarca da identidade étnica,
desvinculando-a da compreensao que faz supor «eet@sas culturas africanas e suas
perpetuacdes no Novo Mund8% Sua critica tem uma direcdo certa: os autores
culturalistas. Tais autores sustentam a tese degggupos étnicos sao definidos em
fungéo dos tracos culturais que s&o imanentes @jorto da sociedade. Esses tragos
«sdo como entidades que podem ser subtraidas esci@as sem com isso afetar o

conjunto das relagbes que forma a unidade do gttho»

A cultura resulta da organizacdo do grupo, por eguisite, a identidade é ela mesma
uma construcao social. Perseguindo esse entendinteodres focaliza sua atencdo no
ponto de chegada, o Novo Mundo, e ndo no pontcadéla, a Africa e vai buscar na
nocgaogrupos de procedéncia chave para interpretar a irmandade por ela tigaek.
Sua analise, portanto, «distancia-se da idéia deabde uma cultura original, pura e

auto-regeneradora, para destacar os arranjos amet®mdt de configuracdes

108 M. de C. Soare€)s devotos da coRio de Janeiro, Civilizac&o Brasileira, 2000, p4.1
109 M. de C. Soare€)s devotos da coRio de Janeiro, Civilizac&o Brasileira, 2000, p4.1



profundamente marcadas pela violéncia das novadig@mas culturais a que estao

submetidos os grupos étnicos africanos no cativefto

No que respeita a nocao deupo de procedéncigoares deixa entender que muitas
classificagBes étnicas ndo correspondiam a grupusogé na Africa. Por exemplo, a
denominaca@entio de angolado representava um povo, ou uma etnia, e sinTto po
de embarque. No entanto, esse lugar de embargbavacaendo adotado como um
ponto de referéncia identitaria para aqueles gagaskam ao Novo Mundo. Conforme a
autora, essa era uma identificacdo atribuida qgeupo internalizava, passando a se
organizar segundo esse mod&loEssa discussdo me leva a pensar na forma como
foram identificados os homens cativos de Quixeramppois muitos eram designados
pelo termonacdo de AngolaO questionamento que faco é: essa atribuicaadatada
por esses sujeitoss Pretosda irmandade? Organizavam suas sociabilidadezantilo
essa denominacéo? Elaboraram uma representacipater®io dessa classificacéo?

Outro importante trabalho, publicado dois anos degda pesquisa de Soares, € o livro
de Marina de Mello e Souza, cujo titul&Réis Negros no Brasil Escravistdistoria da
festa de coroacdo de Rei de Congoautora focaliza suas reflexdes na coroacdo dos
Reis de Congo no sudeste dos séculos XVIII e Xbdppndo certas continuidades de
praticas rituais do culto de Nossa Senhora do Rosam religiosidades africanas. Diz

a autora,

Essa capacidade de unir o devoto diretamente ao alvo de sua prece, remete a outra explicagéo
para o éxito do culto a Nossa Senhora do Rosario entre os Negros, que seria a possivel
identificagdo do rosario com objetos magicos constituintes da religiosidade africana entre eles
0S ja mencionados minkisi, rebatizados de fetiches pelos Portugueses. Com relagéo a esse
assunto, José Ramos Tinhorédo, que entende que o catolicismo foi sempre integrado as
comunidades negras por meio das ‘exterioridades do culto’ e ndo pela ‘assimilagdo dos
conceitos tedricos da fé’, conclui que os Negros elegeram Nossa Senhora do Rosario para
objeto de culto por terem estabelecido uma relagdo direta entre seu rosario e o ‘rosario de If&’,

usado por sacerdotes Africanos’’2.

Ainda que a citacdo possa insinuar que a autoratwcea permanéncia de tracos
culturais africanos nas irmandades dos Homens frefla vai ratificar todo o
argumento de Soares no gue diz respeito a cultardentidade. Para tanto ela retoma a

110 |bid, p. 118.
111 |bid, p. 111.

112 M. de M. e SouzaReis Negros no Brasil Escravistas, Histéria dadedt Coroagdo de Rei Congo
Belo Horizonte, Humanitas, 2002, }61.



nocao degrupo de procedénciamdo sem antes priorizar o carater tensional quehda
as relacfes sociais «dos Homens Pretos», tantateér@i das irmandades, nas disputas
pelos cargos, quanto nas relagfes com autoridadiesigsticas e membros de outros

grupos.

bY

Esses argumentos me levaram a constatacdo de gse aensar a identidade é
necessario olhar para o contexto situaciddatentando perceber o lugar a partir de
onde esses sujeitos organizam suas interacfedabiBdades. Pensar também como
essas interacdes e sociabilidades estavam ent@asrpor fatores étnicos seja para
produzir uma diferenciacdo entre Negros ou entrgrdde e n&o-Negros. Essas
diferenciacbes acabam por produzir hierarquiasterior das irmandades, hierarquias
legitimadas pelo cumprimento das normas que imgtfuorganizacdo. Observo esse
aspecto no compromisso da irmandade de Nossa %edboRosario dos Homens
Pretos de Quixeramobim, pois nem todos podiam assisncargos, e existiam regras a
serem cumpridas e que garantiam a permanénciaupo gie irmaos. Em razao disso,
penso ndo ser possivel prescindir da analise tees de poder que constituem essa

irmandade.

E importante notar que as irmandades eram estiemlladceitas pelo poder da igreja
catolica. A sua acao, de certo modo, era regulatiarpligido catdlica. Nina Rodrigues
(1945) entende que desse modo se «controlavamnagnatades negras africanas e
garantiam a ordem concedendo um simulacro de Bldergolitica». Porém, outros
autores percebiam-nas «como meio de integracadNdgeos na sociedade local e de
humanizacéo dos escravos que ali podiam se reuinedir, sem, entretanto, contestar
0 sistema escravista, como espaco fisico e polijie® dava a seus membros um
sentimento de identidade e orguftfs. Desse entendimento ndo posso me afastar para
compreender a irmandade de Nossa Senhora do Ra&ak@uixeramobim, uma vez
gue oscompromissosio tratarem da composicdo da mesma, restringiamPaetos’ a
administragédo, excluindo Brancos e Pardos em detados momentos. Poder-se-ia
ainda questionar se as irmandades ndo se constifsiea 0s Negros, e depois também

para os Pardos, em espaco politico de negociac@emtdades e diferenciacdes.

113 M. C. da Cunha lembra que o ganho que se teve coestodos de etnicidade «foi a nogdo clara de que a
identidade é construida de foram situacional erasfita, ou seja, que ela constitui respostaipalia uma
conjuntura, resposta articulada com as outrasidiags em jogo, com as quais forma um sistemaéntropologia

do Brasil. Mito, histéria e etnicidad&ao Paulo, Brasiliens&987.

114 Randles apud M. de M. e Soupa, cit, p. 136.



Capitulo 5

Um olhar sobre a escravidao

Os historiadores sdo unanimes na afirmacéo de gseraviddo na Africa é anterior ao
contato europeu. Quando teria comec¢ado ndo sersabe) certo € que 0s mugulmanos
ja traficavam os prisioneiros de guerras de exgads&dslamismo pelo norte da Africa

e na regido do Golfo Pérsicd Os cativos de guerra eram utilizados nos servicos
militar, administrativo e doméstico. Ainda poderiager totalmente integrados a

sociedade do senhor via converséao a religido iskrois nessa tradicdo religiosa

a escravidao era vista como um meio de converter os ndo-mugulmanos. Assim, uma das
tarefas do senhor era a instrugao religiosa, e teoricamente 0s mugulmanos ndo podiam ser
escravizados, embora na prética isso fosse muitas vezes violado. A converséo néo levava
automaticamente a emancipagdo, mas a assimilag&o a sociedade do senhor, julgada de acordo
com a observancia da religido, era considerada um pré-requisito para a emancipagéo e

normalmente garantia de melhor tratamento?6.

O fator religioso parece ter sido também a justifi@ inicial utilizada pela Europa para
intensificar a captura de escravos na Africa. Qbeiate que essa modalidade de
escraviddo que se instaura com a entrada das adegdeuropéias, em especial
Portugal, ja € uma tentativa de aumentar a produtgidoens e o comércio de
exportacadt’. Para Julio José Chiavenato (1980), a Santa Sg&qudo XV, autorizou a
entrada dos Portugueses em terras africanas attasésulas das cruzadas». Conforme
o0 autor,

0 pioneirismo da igreja no ressurgimento da escraviddo fica por conta do papa Nicolau V, que

em 1454 assinou a bula Romanus Pontifix, dando exclusividade aos Portugueses nos negocios

da Africa, inclusive para apresar Negros e mandé-los para o reino. Na justificativa, os

seguidores do papa Nicolau V afirmavam que, em todo caso, os Negros seriam batizados e a

Sua captura e escraviddo serviriam portanto para «salvar-lhes a almay.

O escravismo praticado nas sociedades africanasagieeede ao contato europeu

respondia a uma «estrutura social baseada no escene etnia», conforme Paul E.

15 p_ E. Lovejoy,A escraviddo na Africa, uma historia de suas trarmsfigdes,Rio de Janeiro,
Civilizacao Brasileira, 2002, p. 47.

116 |bid, p. 49.
117 |bid, p. 53.



Levejoy (2002). Por outro lado, ela poderia ter abéa variante religiosa, quando

passou a ser praticada pelos mugulmanos, mas

0S cativos ndo eram necessariamente negros, embora 0s negros sempre constituissem uma
proporgéo significativa da populagdo escrava. Eles também vinham da Europa Ocidental e das
estepes do sul da Russia. Eram muitas vezes prisioneiros de guerras, ndo-muculmanos que
tinham resistido & expanséo do islamismo. A escravidéo era concedida como uma espécie de
aprendizagem religiosa para oS pagéos. Anteriormente, aos judeus e cristaos residentes era
concedido um statuts especial de ‘pessoas do livro’, sendo reconhecidos como homens livres
sujeitos a taxas e limitagbes especiais sobre as liberdades civis, mas livres da escravidao.
Alguns cristdos eram escravizados durante as guerras, principalmente na Europa Ocidental,

mas a maioria dos escravos vinha de outros lugares'’s.

A escraviddo na Africa se desenvolveu de diferefumsas e ela serviu a propositos
diferentes daquelas justificativas morais utilizagselas sociedades européias para
expandi-la. Evidentemente que a acumulagéo dezagu®i 0 motor que a impulsionou

e para isso ela encontrou legitimacéo no falso hisne religioso, como 0 expresso
pelo conde Gomes Eanes de Zurara, no século XYqudas males da escravidao para
o Africano eranbien peu de chose compte tenu de la liberté élergek les ames des
esclaves posséderaient par la stiteEvidentemente, foi com o tréafico atlantico, cujos
proponentes iniciais e beneficiarios foram Portggse Franceses e Ingleses, que se
produziu uma especificidade racial a escraviddan @&s0 quero dizer que néo era
qualguer um que era escravizado e sim o Negro posgpostamente estava em um
grau de humanidade inferior aquele que escravizdesmo tendo o Europeu
encontrado condigfes internas favoraveis a obtededonéo-de-obra cativa, ndo é
demais afirmar que a Europa, ao estabelecer o caradtantico de seres humanos, ndo
desconsiderou o critério racial. A grande inovagdé&m daquela de o trafico responder
a emergéncia do comércio internacional, foi justamesssa associacdo entre raca e
escraviddo. A escraviddao americana se distingaieaoutras formas de escravidao
conhecidas pela «manipulacdo da raca como um reetortrolar a populacao cativa e

a dimens&o da racionaliza¢do econdmica do sistéfa»

Paul E. Levejoy (2002) ao analisar a escravidadrdeta Africa, antevé que embora a

busca por cativos na Africa negra fosse o foco mogulmanos, pois o islamismo

118p E. LovejoyA escravidédo na AfricaRio de Janeiro, Civilizacdo Brasileira, 2002, p-487
119 Citado por M. Maestrizsclavage au BrésiRaris, Karthala, 1991.
120p E. LovejoyA escraviddo na AfricaRio de Janeiro, Civilizacio Brasileira, 2002, p. 38



exigia que os escravos fossem pagéaos, «a racar@.miaimizada como um fator na
manutencdo da condi¢do sertif» Sem argumentar em favor de um critério racial,
Mario Maestri (1991) vai afirmar que ndo é possi@nparar a escraviddo, que se
intensifica como exigéncia do comércio internadioneom as modalidades de

submissao conhecidas na Africa.

Nous savons aujourd’hui que le commerce d’esclaves a travers le Sahara, I'océan Indien et la

mer Rouge, bien que tres ancien, important et systématique, ne peut en aucune fagon étre

comparé au trafic atlantique. Le premier s'insérait dans un processus plus complexe d’échange

de biens et d’hommes. Pour cette raison et compte tenu de son volume moins important, il ne

compromettait pas la croissance démographique et le développement du continent africain.

D’autre part, les diverses modalités de soumission connues en Afrique noire ne peuvent pas

étre définies comme des formes d’esclavage, méme purement patriarcales. On peut donc

affirmer que le continent africain n’a pratiquement pas connu la production esclavagiste. C’est

ce qui a rendu possible et facilité — aussi contradictoire que cela puisse paraitre — I'exportation

massive d’esclaves’? (Grifos meus).
O tom peremptério de Mario Maestri (1991), ao afirnque o continente africano
praticamente ndo conheceu producdo escravagiste end@p € possivel comparar as
experiéncias de escraviddo praticadas na Africa @drafico atlantico, obscurece mais
do que esclarece. Certamente, a Africa negra sgtittdn no laboratério de méo-de-
obra que alimentou inicialmente gdantations canavieiras, depois as minas e as
fazendas de café, portanto o apresamento de homeenentinente africano era uma
etapa da producdo escravidte ela era realizada pelo agente interno. Por dadio,
havia certa simbiose entre os interesses das so@gsauropeias e dos grupos africanos
que pretendiam uma hegemonia no continente. O gueavconfirmar que «A atragao
do mercado Atlantico tinha o efeito da afastar aimais as formas locais de escravidao
de uma estrutura social na qual o escravismo ezaagpuma entre outras formas de
dependéncia pessoal, para um sistema no qual iwescaesempenhavam um papel
cada vez mais importante na econortih»Sobre a possibilidade de entender a

121 | bid, p. 48.
122 M. Maestri,Esclavage au BrésiParis, Karthala, 1991.

123 p, E. Levejoy afirma que «ndo havia separacdoiduat entre a escravizacdo e a utilizacdo de
escravos; elas permaneciam intricadamente assecidfissa conex@o revela uma caracteristica
fundamental do escravismo na Africa, e quando rteate articulada com a utilizacdo de escravos na
producgéo, a escraviddo foi transformada em modwalgucdo distinto. A histdria da escraviddo enalvi

a interacdo entre a escravizagdo, o trafico deaessre a utilizacdo de cativos na prépria Africen U
exame dessa interagdo demonstra a emergéncia distema de escraviddo que era fundamental para a
economia politica de muitas regifes do continente.

124p_E. Lovejoypp. cit.,p. 51.



escraviddo na Africa e a sua vinculagdo aos irgesesnercantis de traficantes
Brasileiros, considero que o estudo realizado pand®b Florentino (1997) sobre o

trafico para o Rio de Janeiro seja uma boa demag&irde como um fendmeno pode
ser percebido em sua dinamica e transformacéoparésetros a serem considerados

para se estabelecer comparacoes.

A andlise de M. Florentino (1997) centra-se no pagigo da Africa na producédo e
reproducdo do cativo e em como isso esteve dirgii@ressociado aos interesses de
uma elite mercantil brasileira. Com isso, o autotidro Em Costas Negraslescortina
os paradoxos dos estudos classicos da historiadredsileira que obscurecem as razées
do trafico, que durou por mais de trés séculoseentBrasil e a Africa. Para ele, o
primeiro paradoxo é justamente o do siléncio frénfearticipacéo ativa da Africa na
producao do cativo, pois para o autor,

Nenhuma outra regido americana esteve téo ligada a Africa por meio do tréfico como o Brasil.

Embora flagrante, alguns dos maiores classicos da historiografia brasileira silenciavam ou

pouco falavam sobre «a terra dos etiopes». Aspecto ainda mais desapontador quando se sabe

que, por séculos a fio, 0s milhdes de cativos importados eram escravizados por Africanos — ou

seja, a sua ‘produgdo’ na Africa estava longe de constituir-se em fenémeno episédico ou de

reduzir-se a uma crueldade inaudita.
Além disso, para Manolo Florentino (1997) o trafatendia aos interesses de uma elite
mercantil brasileira que criava internamente unraatela por cativos. Nesse sentido, a
escraviddo nao pode ser vista apenas como a inAPosigs interesses de uma
metrépole frente a uma colbnia passiva ou comootesgdoriginado nas «vicissitudes
préprias a uma projeto colonizador calcado na hegardo capital europet?. Frente
a essa suposicao é facil prever, conforme o agter,guando ndo mais interessasse ao
capital, ele pudesse pdér um fim a migracdo compials&@Contudo, por quase meio
século as elites brasileiras puderam resistir denesas pressdes econdmicas, politicas
e militares#?® de combate ao trafico empreendido pela Inglatemédo avida pela

expansao do seu mercado consumidor.

Partindo do trafico para o Rio de Janeiro na ultitéeada do século XVIII até os anos
1830, Manolo Florentino evidencia as bases da arglate que se estabeleceu entre a
Africa e o Brasil no comércio negreiro. Com isse i desvendar a l6gica empresarial

e 0s agentes propulsores do trafico atlantico dgonaoverificar como esses se ligavam

125 M. Florentino,Em Costas Negras$ao Paulo, Companhia das Letras, 1997. p. 7.
126 |bid, p. 8.



com a sociedade, a economia e o estddAs fontes documentais de carater
guantitativo analisadas foram inventaripgst-mortem listas de entradas de navios
negreiros e escrituras de compras e venda. O autda analisou um conjunto de
documentos como correspondéncias oficiais, decretosrdens régias, crbnicas
manuscritas dentre outras fontes qualitativas. €egsas fontes e com as estatisticas a
partir dai produzidas, o autor necessariamente empfha nova abordagem a
compreensao da escravidao no Brasil e redefinesnchaves de leituras para a

historiografia brasileira.

Essa organicidade entre Africa e Brasil obscuredidahistoriografia brasileira e
salientada por Manolo Florentino, no caso especiix trafico atlantico para o Rio de
Janeiro, € apenas um desdobramento do sistema cdevid8o, inscrito em uma
conjuntura politica econdmica internacional de catalao trafico negreiro; necessidade
cada vez mais premente para o0 capitalismo ingl&s, @ reacdo dos traficantes
nordestinos, em especial dos baianos, diante daatiten de desbaratamento do
comércio de almas pela Inglaterra, foi também antensificar relacbes comerciais
diretas com a Africa em vista da obtencdo de cati@mmo fazia parte do processo de
desumanizacéo homogeneizar a forca de trabalhavesa busca pelo cativo na Africa
se orientava mais pela aptiddo ao trabalho requeiidse pela agricultura, mineracao
ou lides doméstidd®. A essa demanda o régulo africano respondia capreensio de

homens ao longo do interior africano.

Até aqui a analise da organicidade me parece pkludicondicdo dela ndo pretender
obscurecer a idéia recorrente de que o tréafico flieahos foi também um projeto da
metrépole portuguesa imposta a sua colonia. Emgéibse justifica o recuo na historia
do trafico, feito a pouco, para entender que, eaits dela ter sido ou ndo «uma
empresa afro-americana», como defende Manolo Rloe(997), ela teve um carater
racial quando sofreu o incremento das sociedadepé&as. Esse carater foi imposto
pelo Ocidente & Africa. No meu entender, é ess@miap que é negligenciada pela

historiografia.

127 |pid, p. 8.

128 M. de C. Souza (2000) salienta que «Boxer assoce&tomada do trafico com a Costa da Mina aos
tltimos anos do século XVIl as demandas da atiedadheradora e a forca fisica dos escravos da Mina.
Referindo ao mesmo periodo, Russel-Wood afirmaentee 1700 e 1730, na Bahia, os senhores de
engenho preferiam os escravos vindos de Angolazé&mdio esta totalmente de acordo com essa
associagdo do interesse do escravocrata com d@qid a capacidade do escravo para exercer uma
atividade que ja conhece. O fato é que quanto saraws Mina, havia uma suposta crenca de que eles
tinham o poder de encontrar ouro, dai estarem apti@balhar na atividade mineradora, que se ex@and
no século XVII com a descoberta do ouro em MinasiSe



Além desse aspecto, os estudos ndo tém dado aténg@mnposicdo étnica dos
Africanos transplantados para o Novo Mundo. Essania foi considerada por Mariza
de Carvalho Soares (2000), €8 devotos da cpro propor o estudo da confraria negra
no Rio de Janeiro, no século XVIII, constituida pown grupo de duzentos Negros,
identificados como makis. Essa lacuna decorreoaforme a autora da

historiografia brasileira ter-se ocupado mais da expanséao dos povos Europeus que do estudo

dos povos africanos escravizados. Ao lado disso, afirmagdes generalizantes sobre a

diversidade racial e cultural dessas populagdes tém encontrado terreno fértil entre os

historiadores. Esse enfoque tem levado os pesquisadores a minimizar a importancia da

questao da composigéo étnica da escravaria brasileira e a ndo diferenciar as nogbes de

etnia/grupos étnicos, raga e procedéncia’®.
Ha de considerar-se na esteira das generalizag@estudos socioldgicos produzidos na
década de 1970 cujo foco era 0 modo de producdiavesta. Identificar a composi¢ao
étnica dos grupos transplantados para o Brasil s&@onstituia em preocupacéo
cientifica para os socidlogos mais interessadosongreensado da sociedade brasileira
pelo viés da categoria de classe (F. H. Cardoso/{(19. Gorender (1978) e outros). A
etnia certamente ndo era uma variavel importanta pa compreender a producao
escravista. Nesse sentido, considero necessartivizdr a afirmacdo de que a
composicao étnica da escravaria brasileira foi mirada pelos pesquisadores. Penso
que houve uma tentativa, no final do século XIX, desvendar a procedéncia dos
diversos grupos da didspora negra e a contribulgdes no surgimento de praticas

culturais ainda existentes na sociedade brasileira.

Talvez o primeiro que vai privilegiar essa dimensé&g@m Nina Rodrigues, a partir do
principio do século XX. Apesar de sua tenaz virngidaao evolucionismo bioldgico,
emOs Africanos no Bras{2004), ele vai dedicar um capitulo a descricaopdiasipais
etnias quesobreviverart® na Bahia e as influéncias delas no desenvolvimgaimultos

e praticas religiosos de origem africana. Ademaas,assinalar as generalizacdes em
torno dos grupos Negros que «colonizafdmo Brasil e das idéias recorrentemente
duvidosas sobre a procedéncia dos mesmos. Enfatmdaor que «nd@rasil ndo nos

129 M. de C. Soare®)s devotos da coRio de Janeiro, Civilizag&o Brasileira, 2000, p. 2

130 O livro Os Africanos no Brasihparece em 1932, mas as investigacGes sobre ragahgm sendo
publicados no Jornal do Comércio desde 1903. Aqumsgdo de N. Rodrigues era identificar as
sobrevivéncias africanas na Bahia, o que ndo pderi diferente porque ele pensava os Africanos na
perspectiva do evolucionismo vigente no final dous X1X, imputando-lhes uma inferioridade.

131 N. Rodrigues trata os Africanos como colonizadonesiamente que com isso ele ndo esta colocando
no mesmo patamar Negros e Brancos. Para ele o Negartador de incivilidade, de inferioridade
malgrado sua influéncia na cultura brasileira.



temos limitado a desprezar os conhecimentos dosspidegros que tanto concorreram
para a colonizacdo do pais e a manter a mais ctamgferancia sobre tudo o que lhes
diz respeito: vdo acreditando mesmo, entre négsdroneas sobre a procedéncia de

nossos Negros, sobre o grau e as manifestacoes dalturab®2

O empreendimento de Roger Bastide &ss Amerriques Noirespublicado pela
primeira vez na década de 1970, tampouco pode esmonsiderado. O estudo das
civilizagcbes africanas transportadas para o Novaddise inicia depois da abolicdo da
escraviddo, pois até entdo o Negro ndo tinha sidecepido sendo como uma forca de
trabalho. Pensar esse sujeito como portador derawgnsejou o debate sobre como ele
seria integrado a sociedade brasileira, o que Bfdssivel com o advento de sua
emancipacao. Contudo, identificar os grupos étnicssferidos para o Brasil ndo seria
tarefa facil, uma vez que aos Negros foram atrimsiidomes genéricos de portos de
embarque e nomes cristdos. Conforme R. Bastidé)X@9ia necessario um método de
analise que focalizasse as culturas afro-americama® mais a Africa, pois « Ce qui
fait que la meilleure méthode pour I'analyse ddtuces afro-américaines consiste nom
pas a partir de I'Afrique pour voir ce gu'’il en resen Amérique, mais a étudier les
cultures afro-américaines existantes, pour rem@nrtegressivement d’elles a I'Afrique.

C’est la marche inverse de celle des historiengsiulia bonne 32

A auséncia de registos historicos, em determinagimento, produziu generalizacdes e
até equivocos acerca das etnias africanas migcaaagulsoriamente para o Brasil. O
proprio N. Rodrigues, (2004) fez essa observacdandm deu inicio as suas
investigacfes. No seu dizer, um erro comum entreetaglogos, historiadores e
literatos, é a afirmacdo de quehlmntosguardavam uma exclusividade na composicéo
dos Africanos transferidos para a Bahia. Por olado, essa caréncia tem levado os
pesquisadores a ampliar as possibilidades de pasqairavés de adocao de fontes de
dados aparentemente irrelevantes como o0s assemtobatismo e registros de

casamentos.

Inovagdo nesse sentido foi realizada por MarizeCdevalho Soares (2000) quando
recorreu a tais documentos para entender a condpodas Africanos no Rio de Janeiro
no século XVIIl e com isso retrabalhou a nocaaydepo de procedéncig anunciada

por Roger Bastide (1996). Observa-se também nagl@stmais recentes sobre a

132N, RodriguesQs Africanos no BrasiBrasilia, Editora UnB, 82. Edicdo, 2004, p. 32.

133 R. Bastide,Les Amériques Noires_es civilisations africaines dans le nouveau monBaris,
L'Harmattan, 1996, p 14 et 15.



escraviddao, uma redefinicdo dos critérios de leitar de interpretacdo das fontes
comumente utilizadas como os inventarmmsst-morteme listas de navios negreiros.
Nesse caso, considero o trabalho de Manolo Floifi997), ja mencionado, o mais
ilustrativo, ndo tanto por esclarecer aspectos rigemm étnica dos cativos, mas por
redimensionar o estudo da escraviddo no Brasi¢al@ho outro olhar para as regides

fornecedoras de cativos, como Africa ocidental.

Marina de Melo e Souza (2002), com o estudo sabfestas de coroacao de rei Congo,
vé a necessidade também de «aprofundar o conheoirdarhistéria e da cultura da
Africa Centro-Ocidental, que compreende a regidantida pelos Portugueses, dos
séculos XVI ao XIX, de Congo e Angola, e preenchera lacuna nos estudos de
manifestacdes culturais afro-brasileiras, no querespeito as contribuicbes do mundo
banto»#3* Penso que o quadro de ruptura eetreéa e cultura que a América oferece,
como lembrou Roger Bastide (1988) ndo deve ser esquecido no caso do Brasil, pois
em algumas situacfes de investigacdo ndo € posdemificar ou associar grupos
étnicos as praticas culturais. No caso do Ceam diisuldade torna-se mais evidente,
uma vez que ai se desenvolveu um modo todo pantidel escraviddo onde se verifica

a auséncia de tréafico direto com a Africa.

Entre os séculos XVI e XIX foram importados parAraérica perto de 10 milhdes de
escravos Africanos, dentre os quais 40% desembancao Brasil. Isso so foi possivel
devido uma «organicidade impar entre o Brasil €ricd) pois entre nds, mais do que
em qualquer outra parte, possuir escravos sigudichasicamente conviver com
Africanos»%, Grande parte dos cativos, vinda da Africa Cef@tctdental, era
absorvida pela grande propriedade exportadora énméato dos médios e pequenos
estabelecimentos, que em geral ndo recebiam maisgigenta escravos. As condicdes
de vida e de trabalho n&do permitiam a reproducéiocafido cativo. Na verdade, a
reproducdo ndo era estimulada e a mortalidadeeenare crescente nos plantéis. Com
uma demanda sempre crescente de mao-de-obra gadisacomo a industria agro-
exportadora encontrava-se em plena expansao no®séeportados, a resposta foi a
intensificacdo das relagcdes do Brasil com a Afrieasentido dela suprir a producgéo do

cativo, via apresamento pelos seus agentes inteDadso recrudescimento do trafico

134 M. de M. e SouzeReis negros no Brasil escravista. Historia da fesacoroagdo de rei CongBgelo
Horizonte, UFMG, 2002, p. 20.

135 Diz R. Bastide, (1996) que «Le dernier point impot qui nous reste a signaler, c'est que '’Amégiqu
nous offre I'extraordinaire tableau de la ruptunére I'ethnie et la culture ». p. 15

136 R, Bastidepp. cit, p. 23.



atlantico que passava necessariamente por umaoeliag traficantes Brasileiros, com
0s agentes locais africanos ou com uma fracdo méraficana. Aqui ja ndo mais se
tratava de obter méo-de-obra para utilizacdo iateun para responder as relagbes de
dependéncia pessoal existentes nas sociedadeanafficEsse momento respondia a
outro contexto de escravizagao que se

Destinava a troca por mercadorias européias ou americanas que, ao serem inseridas nos

tradicionais circuitos africanos de troca, desempenhava papéis que muito distavam da fungéo

quase idilica de meros ‘bens de prestigio’. Uma vez produzido o cativo, a etapa africana de

circulagdo tinha por eixo o duplo fluxo que se estabelecia nos pontos de embarque: o de

exportagdo do escravo do interior para a costa, e o de importagéo de bens euroamericanos do

litoral para as savanas e areas florestais'’.
Foram traficados para o Brasil homens e mulheresal@s regides do continente
africano, procedentes da Africa Centro-OcidentaDrental. Os centros de maior
afluéncia do trafico no Brasil foram Rio de Janeibnas Gerais, Sdo Paulo, Bahia e
Pernambuco para mencionar apenas alguns. No finakdulo XVIII e principio do
XIX, grande parte dos cativos foi embarcada nosogode Luanda e Benguela. Ao
longo do século XIX cerca de 70% dos cativos quegalam aos portos brasileiros
vieram da regido do Congo-Angola. Contudo, comabpgdo do trafico a partir de
1930, as embarcacfes, com mercadoria humana, jotesndos portos de Cabinda, de
Ambiz e outros pequenos portos aumentam, refleticdaforme M. de M e Souza
(2002) «a dispersdo do trafico na regido Congo-fgao mesmo tempo em que
dificultava a repressio a elé®» Portanto, a Africa Centro-Ocidental incrementou a

empresa agro-exportadora brasileira com o envizatieos pelo Atlantico.

O fato é que nem todas as regides brasileirascipatam do circuito atlantico do
trafico negreiro. Por exemplo, o Ceara nao logitoéas tentativas que fez ao pedir
autorizagdo aos monarcas portugueses para estbatafico com a Africa. Isso se
deve em grande parte a inexisténcia de um grupoedetco, com cabedal suficiente
para impor tal necessidade. Pelo contrério, asessas das aguas atlanticas, cuja
finalidade era o fluxo de produtos agricolas e @mufaturas, no maximo atingiram o0s

portos portugueses.

137 |bid, p. 108.

138 M. de M. e SouzeReis negros no Brasil escravista. Histéria da fesacoroagdo de rei CongBgelo
Horizonte, UFMG, 2002, PP. 131-132.



5.1 Escravidao no Ceara

E contundente a afirmativa de que n&o houve traficeio de mao-de-obra escrava da
Africa para o Ceara. A auséncia de relacdes condfiwd atlantico tem comumente
justificado a fragilidade dos estudos sobre a ®gtfia, por conseguinte sobre a
composicao étnica do contingente Negro transferaopulsoriamente para as fazendas
de gado ou para os escassos plantéis encravadqeqasnas fazendas de cana-de-
aclcar cearenses. Ademais, a expansdo inexpredsssa empresa tem trazido
plausibilidade ao argumento, defendido pela histpdfia de uma época, de que o
Ceara sofre pouca influéncia da cultura africana.p&samento historiografico,
representado pelos intelectuais do Instituto Ardlégico, Histérico e Geografi¢d,
concentra mais reflexdo sobre a abolicdo, feitognal a provincia se adiantou,
antecipando-a para 1884, do que para o aprofundameéams razdes do baixo

contingente da m&o-de-obra cativa negra.

Conforme esses intelectuais, dentre eles Pedratélie Oliveira Silva (1979; 1984,
1987); Oswaldo Riedel (1888); Alcantara Pinto ()9&4. Nobre (1987) apenas para
citar alguns, o numero reduzido de escravos Negoo€eara se deve pelos menos a
cinco razGes, a saber. a) o povoamento tardio qdtacéa cearense; b) a sua
dependéncia da capitania do Pernambuco; c) a mabrdecativa indigena abundante;
d) uma atividade econdmica centrada na pecuériardama pelas condigbes
ambientais; e e) o preco do cativo Africano, incathygl com o numerario do
colonizador. Na verdade, a escassez de dinheia diefo um fator de introducdo do
comeércio colonial atlantico, centrado na exportagéayéneros agricolas e importacéo
de mercadorias européias, excluindo assim o trafegreiro. Hodiernamente, esses
aspectos sdo retomados pelos historiadores dedieadestudo da historia cearense, em
especial Francisco José Pinheiro (2000) e Eurip@d&mio Funes (2000), o primeiro
insistindo na compreensao histérica dos gruposgémdis a partir da dicotomia
dominador/dominado e o segundo produzindo, iguaieemma critica a historiografia
oficial tendente a associar o Negro no Ceara apatragés da logica perversa da

escravidag'’,

139 Esse instituto desde o final de século XIX exenteimportante papel no pensamento cearense. A sua
revista anual tem se ocupado desde entdo com s@g@sisobre os principais fendmenos da sociedade
brasileira, mas especialmente da sociedade cearense

10 E. A. FunesNegros no Cearaln Uma nova histéria do Ceard, Fortaleza, Edif@esdcrito Rocha,
2000, p. 103.



Pedro Alberto de Oliveira Silva (1979) éks origens da escraviddo no Cearnédta que
«até o século XVIlI a regido ainda ndo estava iattggrao dominio efetivo dos
Portugueses$l. As primeiras tentativas de povoamento foram cmeté do combate
aos Franceses no Maranhdo, campanha empreendid@epmrCoelho de Souza no
inicio do século XVII e da qual Martin Soares Maefez parte. Este ultimo foi
personagem central no processo de colonizagda@endeate ao avanco dos Franceses e
Holandeses na faixa litoranea cearense. Por egs@sneuitos outros feitos, foi Martin
Soares Moreno nomeado por El-rei capitido-mor dor&¥aquando no Ceara o

processo de ocupacdo nio passava de tentativiiadags.

A invasdo de Pernambuco pelos Holandeses tambéa aasado o processo de
colonizacdo do Cear¥, sentencia Pedro Alberto de Oliveira. Houve tévdat de
colonizag&o pelo interior, mas uma ocupacdo maisemilente so foi possivel «apos a
expulsdao daqueles invasores, em 1654». A «saiddldiemdeses trouxe ao territério
cearense muitas familias das capitanias vizinhas, agui se fixaram com seus
cabedais¥”®, portanto a sua ocupacéo se deu tardiamente ggacammos com as outras
regides agucareiras. Obviamente que esse procéssdon diferente do das outras
capitanias com o apresamento do autdctone indeyenen a catequese dos jesuitas, que

aos poucos o submetia aos interesses do colonizador

O povoamento tardio da regido, associada a depelad@o Ceard em relacdo a
capitania de Pernambuco, foi um dos fatores que maiabilizaram a introducdo do
cativo Africano em terras cearenses, por conseguintidindo no seu precario
desenvolvimento econdémico. Contudo, talvez nao desidlo a chegada tardia do
colonizador, e sim o tipo de ocupacédo que capitaomdeceu que melhor viabiliza uma

explicacdo dos motivos para o inexpressivo contitegéfricano no Ceara. Euripedes

41p. A de O. SilvaAs origens da escraviddo no CeaRgvista do Instituto do Ceara, Fortaleza, 1979,
p. 325.

142 Martin Soares Moreno veio para o Brasil, integramadcampanha de Pero Coelho de Sousa com a
finalidade de “servindo naquela entrada, aprendadsggua dos indios e seus costumes, dando-se com
eles e fazendo-lhes seu mui familiar” Tirés Documentos do Ceara Colonigbrtaleza, 1967, p. 161.

143 R. Girdo (1967) o comentador da relacdo do Ceaedcgmpde a séri€rés Documentos do Ceara
Colonial, recuperando o comentario de Martin Soares Morenéinal do paragrafo, diz que “nem dois
anos, portanto, se conservou o fundador do Sacst&bao Ceard. (...) A auséncia do Tenente Moreno
acarretaria quase o desmoronamento do insuladionfald barra do Ceara. Quando a este retornou,
passados oito anos, ou seja, em 23 de dezembrd®2le tom todos os desencantos 0 Wiuito
desacomodado de recolhimento, reduzido a uma eftade varas que estdo caindo, com as suas
cabanas de palha, sem donde pudesse recolher ugueipe polvoraFortaleza, 1967, p 166.

144p_A. de O. Silvagp. cit.,p. 326.
15 |pid, p.327.



Antonio Funes (2000) erdma Nova Historia do Cearargumenta nesse sentindo ao
propor que

A ocupagéo de terras cearenses foi diferente do processo ocorrido em outras areas do

Nordeste agucareiro. Foi um processo mais lento, com suas fronteiras sendo rompidas pelo

gado que possibilitou uma configuragdo social diferenciada das sociedades do engenho,

exigindo pouca méo-de-obra, contando desde o inicio com a forga de trabalho do nativo e um

estilo de vida que néo foge ao padrdo encontrado para outras regides tidas como periféricas.

Isso, de certa forma, refletia o poder aquisitivo dos proprietarios cujo modus vivendi, em sua

maioria, eStava dentro de um padréo de riqueza bastante relativo, marcado pela simplicidade,

beirando a rusticidade, o que acabava refletindo no dia-a-dia do escravo™.
Se a capitania cearense nédo utilizou a méao-de-alnigana nos primordios do seu
povoamento foi em virtude de uma conjuntura econérem formacgao que se servia da
escravidao dos «negros da terra», pois o “indigeseus descendentes, servindo como
escravo, agregado ou aldeado, foi a mao-de-obréndate na Capitania durante todo o
periodo colonia**’. Para Francisco José Pinheiro (2000), as vilaoaubstitutos das
aldeias exerceram um papel importante no agenciangdenmao-de-obra indigena uma
vez que,

Com a expulséo dos jesuitas, a administragdo dos povos indigenas passou para a Orbita laica

€ 0s povos nativos foram igualados aos demais moradores. Uma nova legislagdo foi entdo

adotada em relagdo aos povos nativos, sob determinagéo do diretorio pombalino, em que

formalmente garantia-se a liberdade destes; no entanto, foi nomeado um diretor que se

transformou, na prética, em feitor para controlar a forca de trabalho no dmbito da vila'™e.
Além do fator econdmico, para P. Alberto de Oliaegilva (1979), os condicionantes
ambientais contribuiram fortemente para uma formpecefica de povoamento no
Ceara.

Pode-se mesmo afirmar que a geografia da capitania determinou suas fronteiras, condicionou

sua forma de povoamento e concorreu para que o criatério fosse a Unica, sendo a principal,

atividade econémica que se poderia desenvolver nela, dentro do contexto histérico econémico

146 E. A. FunesNegros no Ceardn Uma nova histéria do Ceara, Fortaleza, Demé®itaha, 2000, p
106.

¥47p. A. de O. SilvaA escraviddo no Ceara: o trabalho escravo e a aj@mli Revista do Instituto do
Cear4, Fortaleza, 1987, p. 141.

148 F. J. PinheiroMundos em confronto: povos nativos e europeus sputh pelo territério,in Uma
nova histéria do Ceard, Fortaleza, Democrito Ro26@0, p. 46.



da época. Os rios e a pecudria foram as bases de seu desenvolvimento e a razdo de sua

existéncia historica por longos anos™.

Assim, o desinteresse pela importacdo de Africapodia ser justificado pelas
condi¢cdes econbmicas aqui em gestacao, «que ngaraxmuito do trabalho escravo
para uma pecuaria extensiva e uma agricultura loigisténcia’»°. Certamente, a méo-
de-obra era premente ao colono, que nao dispondapital para aquisicdo do escravo
Africano recorreu a escravidao do indigena. Assende, o diminuto numero de
escravos Negros no Ceara durante o século XVllderse a essa realidade. Ao que
tudo indica essa realidade néo sofreu alterac@ntiutodo periodo da historia colonial,
pois fosse o indigena escravo ou servo, essa pimsgie por si so, teria desestimulado
o investimento na entrada de Africanos. Contudoybdentativas esporadicas a partir
de meados do século XVIII, que teriam levado aaglatrde Negros na Capitania. A

primeira entrada organizada e mais consequente foi

durante a curta existéncia da ‘Companhia do Ouro das Minas de S. José dos Cariris’, iniciada
em 1756, e que explorou ouro na regido sul da capitania. Foram introduzidos, para os trabalhos
de mineragao, sessenta e nove escravos Negros, entre ladinos e bogais, Africanos e crioulos.
Os Negros da ‘Costa’ eram mais valiosos que 0s ‘Angola’, esses constituiam a maioria do
plantel. O prego médio deles variava entre 803000 e 1208000 rs. Apds a extingdo da
Companbhia, 1758, voltaram eles para o poder de seus senhores néo se tendo noticia de sues

destinos™!.

A possibilidade de existir ouro na regido sul da@eevou a compra de Negros da
Costa, considerados mais afeitos ao trabalho deragéo. Como a empresa mineradora
nao logrou mais do que dois anos, resta questisman destino que foi dado aos
Africanos teria sido o retorno aos seus senhore®adirma P.Alberto Oliveira Silva.
Eu diria, provavelmente ndo, pois como se exphcartonsideravel nimero de Pretos e
Mulatos na populacdo de Crato, em 1804, a époganeipal vila da regido? Entéao, os
sessenta e nove cativos introduzidos, em 175&meincrementado a populacao livre

na vila nos 50 anos seguintes?

Quadro 06: Populagao das principais vilas cearenses

149 |bid, p. 325.

150 p, A. de O. SilvaAs origens da escraviddo no Ceaid, Revista do Instituto do Ceard, Fortaleza,
Instituto do Ceara, 1979, p. 332

151 |bid, p. 332.



Vilas 13804

Brancos Pretos e Pardos Pretos e Pardos Total
Livres Cativos
Aquiraz 2.679 2.145 702 5.526
Aracati 2.339 1.490 1.102 4,931
Sdo Bernardo 3.753 2.769 943 7.465
lco 3.822 3.522 1.507 8.851
Crato 6.797 12.793 1.091 20.681
S. Jodo do 5.361 3.231 1.856 10.448
Principe

Granja 1.047 1.656 799 3.502
Sobral 2.781 4.193 2.978 9.952
Campo Maior 1.757 2.986 1.270 6.013

Fonte: Revista do Instituto do Ceara, t. XXIX, p. 27952,

A populagéo de Crato em 1804 perfazia um total@664 habitantes, dentre os quais
67% eram Pretos e Pardos. Desse percentual, oavescmal excediam 5%.
Comparando com as outras vilas, Crato ndo sO aypeesena populacdo geral muito
superior as demais como ela era a que mais abderetas e Pardos livres. Chama
atencao o fato de que, exceto S. Jodo do Prirgipepulacdo branca néo supera a de
Pretos e Pardos. Além disso, observa-se que enalSmbPardos e Pretos cativos sao
ligeiramente superiores aos Brancos e em CamporMaiQuixeramobim a populacao

cativa e livre (Pretos e Pardos) era superior atirggente Branco.

Esse quadro é importante para ilustrar a tese de Eunes (2000) ao sentenciar que
houve um «aumento significativo de uma populagée Inegra e descendente, fruto de
um crescimento vegetativo, mas, também, de umahiesterras cearenses por pessoas
decor que advém de outras regides limitrofes». A migrdadvez seja plausivel para o
caso de Crato e mesmo para Sobral, localizadasgifes limitrofes a Pernambuco e
Piaui, respectivamenifé. Entdo, como explicar a existéncia de Pretos ddRdivres

em numero superior nas vilas localizadas no sedétral como Sdo Jodo do Principe e
Campo Maior? Em toda a histéria da escraviddo negr&eara ela parece ter se
mesclado com o trabalho assalariado, dai ndo ser paiceber o Negro apenas pela

«l6gica perversa da Escraviddo» para retomar asnaal de Funes, pois uma vez que se

152 E, A. FunesNegros no Cearaln Uma nova histéria do Ceard, Fortaleza, Edif@esdcrito Rocha,
2000, p. 104.

153 A migracdo € um evento recorrente nas narratigagodnacdo de algumas comunidades negras
cearenses contemporaneas. Por exemplo, a comuniédgde de Bastides foi fundada por duas negras
fugidas da Bahia, que ao chegarem em Pernambuocinegm uma sorte de terra com um dito Sebastido
e seus filhos. Depois de adquirida a terra na Skridastides, assim chamada em homenagem ao antigo
proprietario e seus filhos, as negras vieram pdao&loje, sdo os seus descendentes que narram esse
feito, impingindo a terra em que habitam um semtidoulado a construcédo da sua diferenciacéo étnica



efetivou a apropriagédo das terras cearenses pkelpizador, «0s Negros também foram
ocupando estes espacos, ndo s6 como cativos, mas tcabalhadores livres, como
proprietarios»*
Prevaleceu no Ceara a importagdo de escravos AdScpelos entrepostos do Recife e
S&do Luis e em menor escala pelos portos de Salea@ar de Janeiro. Em sendo mais
proximo de Pernambuco pela facilidade de navegacdmelo acesso terrestre, 0s
cearenses VvaAo preferencialmente ai se abastecercatieos®. Entdo foram
majoritariamente procedentes de Angola e do Copgjoativos utilizados na pecuaria e
na agricultura de subsisténcia. Nota O. Riedel §198e

Parece fora de duvida ter sido predominante, no Ceara o cativo embarcado em Angola, Néo

quer isso significar, no entanto, grupo étnico especifico ao qual aquele escravo

obrigatoriamente devesse pertencer. Angola seria, além de topdnimo, designagéo coletiva

englobando povos bantos ou por estes aculturados, trazidos para Recife e Séo Luis donde

seriam distribuidos para o Nordeste e Norte brasileiros’.
O Ceara vai conhecer um aumento de sua populacéavagustamente com o cultivo
de algodédo no século XIX, mas até a abolicdo ndexeeder a 40 mil cativos. O
aumento de producdo algodoeira para exportacaoegaierer necessariamente mais
mao-de-obra, o que estimula em 1808 a Camara daléza a pedir autorizagao real,
para proceder a importacdo de escravos da Afrcajue nio foi atendidt. Diante
desse fato, o Ceara prossegue importando pequenatidades de cativos Negros de
Pernambuco. Entdo, «no periodo de 1813-1817, antraa capitania, via Pernambuco,
trezentos e sessenta e dois cativos, nUmero aaiatinte pequeno se levarmos em conta
a producao agricola crescente e a intensidaderdércem que era mantido com aquela

capitania irma e mesmo com o exterié?»

A pecuéria foi a principal atividade econdmica deafa desde o principio de seu

povoamento no século XVII e até o século XIX, quandcultivo do algodéo passou a

154 E. A. FunesNegros no Cearaln Uma nova histéria do Ceard, Fortaleza, Edig@esdcrito Rocha,
2000, p. 104.

155 0. RiedelPerspectiva antropoldgica do escravo no Ceddrtaleza, EUFC, 1988, p. 35.
156 |pid, p. 34-35.

157 para Oswaldo Riedel (1987) houve em 1800, «umtattem frustrada de ser estabelecido tréfico
negreiro direto da Africa para o Ceara. Pois estait@nia, por Ordem Régia, deixara, em fins de 1799
de depender administrativamente da de Pernambuz®aNRainha nao concedeu o privilégio postulado e
0 Ceard foi obrigado a continuar importando seusragses, Africanos, Crioulos e Mesticos de
Pernambuco o do Maranhdo. Com o tempo foram esgaksens primeiros. “A conseqiéncia foi a
preponderancia de Crioulos e hibridos, j4 na texa@cada do século passado». Fortaleza, Rewsta d
Instituto do Ceara, 1987, p. 100.

18 p A de O. SilvaA escraviddo no Ceard na primeira metade século, ¥ttaleza, Revista do
Instituto do Ceara, 1984, p. 65.



ser impulsionado. As primeiras terras distribuidas sesmeiros outra finalidade néo
tinham sendo a de abrigar os gasasum e cavalarAs fazendas de gados, que se
constituiram a partir das sesmarias, dispensavandiagcde-obra escrava em grandes
propor¢cdes. Mesmo os engenhos de cana, estabaslewdsul do Ceara, produzindo
mel e rapadura, ndo absorveu grande quantidadatdes Esse argumento € o mais
comumente identificado pelos intelectuais membmdtituto para justificar «a pouca

expressividade» ou «rarefacdo» da escravidao megtzara.

Houve tentativas de importacdo direta de portoscaafos quando justamente a
economia algodoeira deu sinais de expansdo e qualgdmas vilas comecaram a
adquirir importancia econdmica no século XIX. Cow® pedidos para estabelecer
trafico direto com a Africa foram sistematicamentecusados pelos monarcas
portugueses, «o Ceara continuou importando seumves; Africanos, Crioulos e
Mesticos de Pernambuco ou do Maranh&bs>pelo menos até 1840, e a utilizar o
trabalho assalariado tanto na pecuéaria como nasray de algodao.

Com o surto da lavoura algodoeira, ainda em meados do século XVIII, acentuou-se uma

demanda de méo-de-obra configurando-se uma maior presenga do trabalhador livre, como

também do escravo Africano. No século XIX, na década de 1860, periodo de novo incremento

da cotonicultura, a entrada de escravos para o Ceara ja ndo acontece, tendo em vista que a

importagdo de pegas escravas ja havia praticamente deixado de ocorrer na década de 1840. A

partir de 1850, a provincia cearense passou a exportar Negros cativos dentro do processo do

tréfico interprovincial’®,
Destarte, o comércio que o Ceara estabeleceu cortugBlh no século XIX,
impulsionou a importacdo de manufaturas europé@steguesas em troca de algodao
e de couros. Assim, no ano de 1821, a balanca cahési favoravel ao Ceara, uma
vez que auferiu superdvit das exportagcdes, saiedgeds portos seis navios com mais
de 22 mil arrobas de algodéo e entrando somen&i8sncom géneros importados da
Europa e da Astd’. A producdo do algod&o e o capital adquirido som exportacéo

faziam aumentar o interesse pelo cativo Africanas méo foi sua importacdo que veio

159 0. Riedel O Escravo no Cear&ortaleza, Revista do Instituto do Ceara, 19870p.

160 £, A. FunesNegros no Cearaln Uma nova histéria do Ceard, Fortaleza, Edig@esdcrito Rocha,
2000, p. 105.

161 G, Studart (1895) oferece um primeiro balanco elgmortacdes do Ceard, referente ao ano de 1821,
indicando que houve excesso de exportacdo sobmp@tacao. Ora, os géneros obtidos por Portugal,
giraram em torno de 156:121$800 e o que Ceara toyocustou 48:824$580, havendo um excesso de
exportagdo, observando-se assim que o Cear4 vemd&u do que comprou. Além dos produtos
provenientes do Reino, dentre estes os tecidosgdddo, encontram-se os de origem asiatica como as
especiarias, as armas de fogo e as drogas. Ru@arStCommercio da praca de Lishoa com o Ceara,
1821, Fortaleza, Revista do Instituto do Ceara, 1895,121 e 142.



resolver o problema da caréncia de bracos endémaiestrutura econémica cearense. O
comeércio colonial, que excluia o trafico negreiod ihcrementado «gracas a forca de
trabalho do nativo, do homem pobre livre — em dapelo Negro e mestico liberto — e
do cativo nacional e Africand%. Isso corrobora de certa maneira o argumento de
Sylvia Porto Alegre (1985) ao supor que

Na cultura do algodéo, 0 emprego de escravos era pouco vantajoso, devido ao ciclo vegetativo

curto, que implicava em longos periodos de ociosidade forgada da méo-de-obra. Além disso,

no sertéo nordestino, grande parte do cultivo de algodéo desenvolveu-se através da pequena

produgédo, associada a plantagéo de géneros alimenticios, dentro de um complexo vinculado a

pecuaria extensiva e as relages de latifindio/minifindio’e,
Em linhas gerais, pode-se afirmar que o escravacafo ou de origem africana,
entrado nas fazendas de gado e nos algodoais sesydai proveniente dos centros
importadores Brasileiros que traficavam diretamami@ a Africa como Pernambuco,
Maranh&o, Bahia e até Rio de Janeiro. Tendo oucodercializado com a Africa, o
fato € que o Ceara ndo estava excluido do cireatdrafico, pois comprava cativos
tanto para o trabalho agro-pastoril como para ogicgs domésticos, dindmica nao
muito diferente do resto do pais, embora os adwpeim de pracas locais. Talvez ainda
se pudesse conjecturar que a sua vinculacao acoteifantico ndo foi esporadica na
medida em que a capitania se constituiu em gramaededor de carne-seca, género
alimenticio largamente introduzido nas embarcapdes a manutencdo da tripulacéo e

dos escravos importadé$

Ha relatos de que a costa cearense serviu de deaéptde navios com cativos que
seriam levados para outras regides do pais. Ess@da fugiu a observacdo do Bardo
de Studart, ao constatar que em 1772, «arribouataléza um bergantim (...) com um
carregamento de escravos Negros vindos da CostGuit#»®. Essas passagens
esporadicas seriam indicios de que o Ceara teftiadenno circuito do trafico negreiro
atlantico? Ao se referir a isso, Luis Felipe den&kestro (2000) salienta que, «Por causa

do sistema de ventos, das correntes e do comémimipinantes no Atlantico Sul, e

162 £ A. FunesNegros no Cearaln Uma nova histéria do Ceard, Fortaleza, Edif@esdcrito Rocha,
2000, p. 106.

1635, P.Alegre, “Fome de Bragos - Questdo Nacionafadlsobre o trabalho livre no Nordeste no século
XIX", Revista de Ciéncias Socialortaleza, 1985/1986, v. 16/17, p. 117.

164 M. Florentino menciona que para alimentar a tepéb e 0s escravos 0S navios zarpavam com oito
sacas de feijdo, treze de arroz, cento e dez gdarcento e trinta arrobas de carne-seca, gitaspile
aguardente e cento e sessenta alqueires de sal.

165p_ A.de O.Silvagp. cit.,1979, p. 331.



mesmo depois dessa data, a costa Leste-Oeste (abAmmapropriamente dita, o
Maranh&o, o Para, o Piaui e o Ceara) permanecamidida do miolo negreiro do Brasil,
enquanto Angola se agrega fortemente a'&e»

A escassez de bragos para o trabalho, intensifipad@avelmente pela recusa do
indigena em se submeter ao trabalho servil, imzate, agenciado pelos Jesuitas e
depois pelos diretores das vilas de intfisorna a importacéo de Africanos premente.
Dai as demandas da classe politica dirigente latagidas aos reis portuguesesi,
requerendo o estabelecimento do trafico com a &fmo que nunca foi atendida. Em
1818, foi o governador Sampaio que requereu «aafAD para importar escravos da
Africa, privilégio que havia sido concedido a capia do Pard$. E fato que o cativo
Negro foi sendo introduzida na medida em que ecdamarrescia. Um surto de
crescimento foi visivel, sobretudo, em meados dmleéXVIIl. Contudo, 0 escravo
servia menos como forga produtiva do que como beom@mico, uma vez que era

estimado em grande valor monetario.

A economia cearense cresceu muito na sequnda metade do século XVIII, apesar das secas,
que ocorriam sistematicamente, desorganizando a produg&o. Naquelas zonas polarizadas do
comercio, houve maior concentragdo de capital e coincidentemente maior presenga de escravo
Negro. Esses cativos representavam mais bens econémicos do que forga produtiva. (...)
Grande parte da riqueza acumulada naquele periodo de prosperidade deve ter sido empregada
na compra de escravos de origem africana, 0s mais valiosos. Isso ocorreu para ter aumentado,

entéo a presenca deles no Ceara (...)!®.
As dificuldades de importacdo direta da Africa cadem com a falta de uma classe
comercial de traficantes, como existia em PernamleuBahia, para citar apenas dois
centros importantes do Nordeste, organizada pasa Bsalidade, e via de regra,

detentora de cabedal para investir no trafico attdnComo se pode verificar, o Cearéd

165 | uis Felipe de Alencastr@ trato dos ViventesSdo Paulo, Companhia das Letras, 2000, p. 20.

167 Com o diretério pombalino, as vilas passaram acexeo papel de controle da vida das populacées
indigenas, papel este antes conferido as misséegigas. Como politica de estado, o diretdrio jarev
dentre outros aspectos, o ordenamento do trabattigena, o comércio e a instituicdo de impostos.
Conforme I. B. P da Silva (2006) «a transformacas dldeias emvilas de indiosfoi um processo
bastante complexo. Ndo se resumiu a uma mudanpaifanem simplesmente se reduziu a uma mudancga
na estrutura de poder, afeita somente a esferditdademinante. Foi um processo social de amplo
alcance, ja que marcado por intervencdes direpaefandas na vida daquelas populacfes, fossenmsindia
ou ndo».Vilas de indios no Ceard Grand€ampinas, Pontes, 2006, p. 80. J& para P. A..dsilta
(1984) «os indios moradores nas vilas viviam emdessemi-servil, sem quase nenhum direito, inctusiv
0 de mudar-se do lugar em que residia e o deiir @wmo uma pessoa livreA. escravidao no Cearéd: o
trabalho escravo e a abolica&ortaleza, Revista do Instituto do Ceara, 19844f.

168p_A de O. Silvagp. cit.,1984, p. 65.

169 p A, de O. SilvaA escraviddo no Ceara: o trabalho escravo e a aj@mli Revista do Instituto do
Cear4, Fortaleza, 1987, p. 142.



jamais estabeleceu relacées comerciais com cestpumtadores de cativos na Africa,
conquanto para tal feito muitos pedidos de autg@iaatenham sido enderecados aos
monarcas portugueses no século XIX, pelas autaglpdliticas locais. Decerto, poder-
se-ia perguntar se existia no Ceara um grupo iitkesia producéo de bens de troca,
gue requeresse a mao-de-obra cativa e se essectibkedal suficiente para efetuar

compra de cativos no continente africano.

Na verdade, a realidade econ6mica cearense el& aupecuaria, detentora de pouco
contingente de trabalhadores e a lavoura ndo-exgenedominando 0s pequenos e
médios plantéis. Ao lado de tudo isso, uma popolagapobrecida, vitima que era das
estiagens. Por conseguinte, 0 seu tao propaladazidednimero de cativos era devido
as circunstancias inerentes a instituicdo escegvigimo o alto valor do cativo no

mercado do trafico, os altos custos requisitadoa pau transporte, bem como em
virtude de uma estrutura econdmica fragil, assentsbicamente no criatério e nas
pequenas propriedades algodoeiras, apenas parasitazdes mais visivéi& Assim

se explicaria o tardio interesse pelo comércio eiegrem terras africanas, o que nao
prescinde do entendimento de que essa instituigtves ai fortemente arraigada nas

relacdes sociais, e quando em atividade em nadiéesenciou do resto do pais.
5.1.1 As condicbes de vida escrava

Tendo ou néo tido uma populacdo escrava conside@vato € que a escravidao nao
vai ai fugir a regra no que diz respeito aos meated e a crueldade dos seus senhores
para com o cativo. A forma como os escravos eratados ficou muito bem registrada
nos anuncios de fugas quando se apelava para assmidsicas para identificar o
fugitivo, certamente adquirida pelos castigos dofi O anuncio de fuga recuperado
por Guarino Alves (1984) ilustra essa realidadeeneiada pelos Negros em condicao

cativa.

Com cicatriz pequena em uma das faces, José, mulato de 24 anos, alto e seco ganhou o
bredo; um Caetano angolés, magro, pouca barba, nariz chato e pés pequenos, com marcas de
chitcote nas costas escapou, também desapareceu o Fortunato, de cor retinta, 28 anos, rosto e
cabega compridos, peras finas, com as pontas dos pés bem abertas para os lados, além de
sinais de relho no lombo; fugiu Gertrudes, crioula de 40 ou 50 anos de idade, baixa, seca de

corpo, sem o olho esquerdo; ganhou o mato José, 30 anos, com cicatriz no labio posterior e

170 |bid, p. 144.



marcas de chicote nas costas; fugiu Paulo, 15 anos, mulatinho de cor clara, sinais de talho
visivel, e nas ilhargas grande marca de queimadura; Candido, com talho em um dos dedos do
pé produzido por machado desapareceu sem deixar rastro; e Severino, cabra alto, arrogante

no falar, tinha um talho na face’!.

Nao somente a imprensa registrou no Ceard os dasmstura. O imaginario cearense
esta repleto de lembrancas de tortura e maus tcatosa escravos. Marum Simao
(1996), apoiando-se nos relatos orais descrevelangia com que 0S escravos eram

tratados pelos seus senhores.

Embora a situagao dos escravos, em Quixeramobim, fosse menos penosa, néo faltaram, aqui e

ali, alguns atos desumanos. Conta a tradi¢éo que certa senhora da sociedade chegou a

introduzir uma ponta de pau ha concavidade bucal de uma sua escrava, sendo necessario

socorro médico. (...) Em outra oportunidade essa mesma senhora querendo castigar suas

escravinhas, obrigou-as a sentarem-se no chdo, com as pernas estendidas, e, calgada com

tamancos, andou por cima das canelas das criangas’’?.
Outrossim, pude constatar, em Quixeramobim, corse gsaginario se manifesta nas
lembrancgas e devogdes dos moradores da localigsdede Santa Maria em torno de
um cemitério de escravos. Esse cemitério nada énd que uma tumba, com pedras
no entorno onde os moradores depositam suas ofepiagporcao que pedem e recebem
gracas. Relatam ainda os moradores desse lugda guestia uma moenda de cana-de-
acucar que muitas vezes foi utilizada para tortesaravos, levando-os a morte sob
suplicio. A tradicdo oral recupera a experiénciaafeimento dos escravos, mortos em
circunstancias brutais e desumanas, atribuindoea pbderes milagrosos. Assim
recorrem a pratica de pedir graca aos mortos ssiijoa e se alguns o fazem € porque
acreditam que o sofrimento vivido por eles sardrien-nos. Na serra de Santa Maria,
quando o pedinte ou devoto é aliviado de suas®a8ic por doenca ou angustia
gualquer, as promessas sao pagas com velas e ¢iesadas na tumba tida como
cemitério dos escravos. Relato de tortura contaaes também ouvi de Dora
Monteiro, entrevistada em 2007, em Quixeramobim. g&oreportar ao tempo da
violéncia contra os cativos, a interlocutora safieque la existia um dono de escravos,
chamado Miguel Pinto “ruim como o diabo. Ele e@ndiseravel, tdo, tdo malvado que

deu com uma cadeira numa neguinha escrava, que forapeu, o olho deld™.

171 G. Alves, Elementos para o estudo da escraviddo no CeardRevista do Instituto do Ceara,
Fortaleza, tomo especial, 1984, p.p 73-99.

172 M. Sim&o.Quixeramobim, Recompondo a histofimrtaleza, 1996, p. 44.
173 Trecho do didlogo com Dora Monteiro, Quixeramokili®97.



O escravo, além de ter cerceada sua liberdadea saditrocado, vendido, alugado,

submetido a maus tratos, que muitas vezes o levavarorte. Era um ser submetido a
vontade e muitas vezes aos caprichos dos senlNgsse sentido, ele era propriedade
de outrem e em assim sendo, ndo poderia disparadeida da forma que Ihe conviesse.
A utilizacdo do relho ou de outros instrumentostaléura como correntes em pés e
pesco¢co, mordacas de ferro tinha um carater disagir, recorrendo-se a estes
expedientes sempre que 0 escravo infringisse dasterdo seu proprietario. Além da

tortura, recorria-se a pena de morte se 0 escri@gsesa cometer delitos graves, como
agredir fisicamente ou matar o seu senhor. Osgoastiormalmente eram aplicados
publicamente como a finalidade de incutir o meds ootros. Nos nucleos urbanos se
utilizava o pelourinho para a aplicacdo da pendptpelo senhor como pela Justica. Ja
nas fazendas, alheio a outra autoridade que n&® fasdo senhor, o escravo era

mandado ao troné&' e ali era surrado com o relho.

5.1.2 A extincao da escravidao no Ceara e o movimento

abolicionista

Com a proibicéao do trafico atlantico, em 1850, ai@gpassou a exercer papel relevante
no tréfico interno de mao-de-obra escrava, atermleénddemanda dos centros da
producdo econbmica do pais, notadamente das regliffesideste. Trata-se aqui do

trafico interprovincial.

Na realidade, o Ceara, ainda era, em 1880, um empdrio do comércio nordestino de escravos
(entre 1871 e 1881, mais de 7.000 cativos, mais do que o quinto de toda populagéo escrava,
haviam sido vendidos pelos proprietarios da provincia empobrecida, e, sem duvida, muito mais
foram transacionados ilegalmente), embora 0 mercado do sul fosse diretamente atingido pelas
leis provinciais do Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Minas Gerais, que reduziam, drasticamente, 0s

bens monetarios dos fazendeiros!’.

A venda sistematica de cativos para as demaismiagi brasileiras e a Lei do Ventre

Livre de 1871 foram fatores que contribuiram gramelete para a extincdo da

174 Conforme C. Moura (2004) o tronco era um “Instratoede castigo muito usado no Brasil, tanto
guanto em outras partes onde existiu a escravidddema. Era um castigo que ndo dependia de
julgamento da justica, mas da simples deciséo nloos@u do feitor. Na area rural, praticamente $caia
fazendas tinham um tronco para disciplinar o escrdesobediente ou fujao”. IDicionario da
Escraviddo Negra no BrasiB&o Paulo, Edusp, 2004, p. 405.

175 3. M. de Alcantara Pintdd extingdo da escravatura na provincia do Cedfértaleza, Revista do
Instituto do Ceara, 1984, p. 122.



escraviddo no Ceara. A esses fatores se juntama airsca de 1877 e o movimento
abolicionista, surgido nos setores médios da sadeedearense.
O tréfico provincial foi o primeiro grande golpe contra o escravismo no Ceara. Os altos pre¢os
pagos por um trabalhador escravo nas provincias cafeicultoras do sul, veio ao encontro das

necessidades financeiras sentidas pelos proprietarios cearenses que de imediato passaram a

vender seus cativos para aquela regido’’s.

Foi nesse contexto e movidos por ares liberaisaslggr da Europa que surgiram o0s
movimentos em prol da abolicdo da escravidao. Bagak por todo pais e longe de ser
uma manifestacdo homogénea, o movimento aboliteotesnou no Ceara feicbes bem
peculiares com &ociedade Libertadora Cearenseb a presidéncia de Jodo Cordeiro.
Essa associacdo e o jorn@l Libertador adquiriram grande notoriedade nacional,
qguando por meio de sua ac¢ao, a provincia cearagetdu extinta a escraviddo em
1884, antecipando-se em quatro anos ao decretaineega Isabel. Clovis Moura
(2004) ao se reportar ao abolicionismo no Ceargudiz

De todas as provincias do Império, a do Ceara foi aquela que mais dinamismo e eficiéncia

insuflou no movimento abolicionista. Na cidade de Fortaleza, ja em 1880, fundava-se a

Cearense Libertadora por iniciativa de Jodo Cordeiro, (...) e outros. Uma presenga que

celebrizou a campanha no Ceara foi a dos jangadeiros dirigidos por Francisco José do

Nascimento [alcunhado Dragéo do Mar] sob a inspiragdo de Jodo Cordeiro e de José Correa

do Amaral. No Ceara a jangada era usada no transporte dos escravos do Norte para o Sul.

Movidos pelos propagandistas, os jangadeiros resolveram dificultar o transporte de Negros nas

suas embarcagées. Ainda ajudavam na fuga de escravos, escondendo-0s no meio do seu

pessoal’’’,
Decerto, a escraviddo ja estava inviabilizada ewdceamente e com as investidas
contra as transferéncias de escravos para o se$teudo pais, outra saida nao restava
sendo a sua extingdo imediata. Isso, contudo, &a tira o mérito da agéo eficaz da
Sociedade Libertadora Cearensgois conforme “As estatisticas do Ministério da
Agricultura, Comércio e Obras Publicas indicam iaéefa da campanha de dezesseis
meses de libertacdo no Ceara. Dos 31.975 escragistrados depois de 1871, na
provincia, 2.211 j4 tinham morrido até 1884 e utaltde 7.104 haviam sido enviados
para fora. Existia, por tanto, um saldo de 22.6&fves™’® O reconhecimento da

176 p. A de O. Silvagp. cit.,1987, p. 148

177 C. Moura,Ceara Movimento Abolicionistan, Dicionario da Escraviddo Negra no Brasil, $auilo,
Edusp, 2004, p. 96.

178p. A de O. Silvagp. cit.,1987, p. 148



eficacia da acao do movimento abolicionista cearer® de todos os lados e de outras
formas, e adquiriu seu apice na emancipacao daponais de 20 mil cativos. Talvez
0 reconhecimento mais prestigioso, o de José dodaib, ndo deva ser esquecido,
pois quando em visita a Sociedade Libertadora edmado com os rumos que a
campanha havia assumido” deu o titulo ao Cearalded da Luz”. Luz que inspirou
Dragdo do Mar e o proprio José do Patrocinio, fillte escrava, a transformar
condi¢cOes adversas em sonhos de liberdade.

Para contrastar com o feito herdico reconhecidéonabmente, gostaria de destacar o
depoimento de Fatima Alexandre, interlocutora désdmlho de pesquisa, no qual ela
da sua prépria versao do que foi a “libertacao dgriy’.

N&o houve, na minha opinido ndo houve, assim, uma libertagdo como as pessoas comemoram
no dia 13 de maio, considerado o dia da libertagdo negra. Eu acho que foi mais assim, uma
utopia. Eu particularmente ndo acho que houve essa libertagao, porque eu ainda vejo o Negro
muito preso ao preconceito. As pessoas tém muito preconceito com os Negros. Eu acho que 0s
Negros, assim, de certa forma, ainda, sofrem violéncia, sofrem injustica social. Sabe, eu vejo
aqui em Quixeramobim, assim, as pessoas tratam, as pessoas negras de um modo que eu néo

gosto. Eu fico muito revoltada’™.

Figura 01: Casa Grande com senzala no subsolo

i

178 Fatima Alexandre, Quixeramobim, 2007.



Foto: Analucia S. Bezerra.

Capitulo 6

A escravidao em Quixeramobim

Intento nesse capitulo dar uma versdo da escrawd@oQuixeramobim, tentando
recuperar o cenario onde se movimentava a irmandadeossa Senhora do Rosario
dos Homens Pretos no século XVIII e XIX. A pretens@o € cobrir dois séculos de
histéria, mas esbocar um breve panorama dos escw® ai viviam; como e com
quem eles construiam suas relagdes. Esse panorasecinde de uma cronologia linear,
pois mais do que datas e numeros, ainda que edescapn com freqiéncia no texto,
preferi qualificar as informacdes que me chegaralospdocumentos como os assentos

de batismo, registros de casamento e cartas deadfo

6.1 Um prologo a Quixeramobim: remontando

a origem do nome

O toponimo Quixeramobim remonta as primeiras catEEsde terras sesmadas no ano
de 1702, nas margens do Hu, ou Ybu® grafado como Quixeremoby, sendo aludido
a uma serrdX. Com isso, conforme Marum Simé&o “verifica-se queucso d’agua, de
1706 em diante, perdeu seu nome original e passeuadotado o que tem atualmente.
O nome (...) era atribuido as serrotas que formdmqueirdo, que com a chegada dos
colonizadores, foi batizado com a denominacdo dguBicdo de Santo Antonit2
Posteriormente, em todas as peticdes, requerendas,tevai figurar o0 nome
Quixeramobim, agora em referéncia ao rio em cujagem esquerda também se
estabeleceu a fazenda do capitdo Antbnio DiasiFerdepois que ele adquiriu as terras

dos primeiros sesmeiros, em 1710.

180 A palavra aparece grafada dessas duas formasut@esnao se detiveram em procurar o significado
e a origem dessa palavra, certamente porque elowlale figurar na documentagdo, tendo sido
substituida por Quixeramobim quando havia refegéaoirio. Silveira Bueno (2008) atribui a palavioa y

o significado deo olho d’agua.ln Vocabulario tupi- guarani portugué§ao Paulo, Vidalivros, 2008, p.
78.

181 Em 1702 foram requeridas quatro posses de tewasiacho Ybu. Para localizar o riacho os
peticionarios se reportam a serra, a que o gehéima de Quixeremoby. O gentio € o nativo indigena.

182 M. Sim&o,Quixeramobim, recompondo a histdrkortaleza, 1996, p. 22.



O evento fundador da cidade, tanto lembrado pélaica histérica como pela tradicéo
oral, vincula a histéria de Quixeramobim a vindasdePortugués, que além de ter sido
o construtor da igreja de Santo Anténio e de tlitiido a devog&o ao santo, foi grande
colaborador na construcdo da igreja de Nossa SenfmrRoséario dos Pretos. Da
fazenda, nucleo a partir de onde se formou a p@wode Santo Antonio de Boqueiréo,
onde se concentrava uma pequena escravariarigem angola, foi erigida vila de
Campo Maior de Quixeramobim, por Lei Imperial, em83. Essas nomeacodes
antecederam a atual, Quixeramobim, que passoulafig partir da criacdo da comarca
em 1833.

Para além dos varios epitetos aludidos ao muni@@o proprio rio, 0 que interessa
destacar € a evolucdo da forma como o0 nome veradgraios pedidos de concessao de
datas e sesmarias e o significado que lhe foiwdtibposteriormente. Consultadas dez
petic6es do principio do século XVIII, fica pateatdificuldade do agente escrivdo com
a lingua indigena, chegando a registra-lo como Karemobim, Quixaremuby,
Quixaremoby, Quixeremobaj, Quixaré Muby, QuexaremebQuixare mimbi hj,
Quiminbubuj, Quixarenhobim, Quixerenhobim e Quixerabim. O artificio de atribuir
ao gentioa designacao do acidente geografico, talvez sa oars a uma tentativa de
escusa dos equivocos cometidos na escrita de tendigenas do que de busca da
origem da palavra. A displicéncia dos escrivaes,agsinam os pedidos enderecados ao
capitdo-mor da Capitania, tanto € mais notéria ifiautbade em manter a mesma
escrita quando a palavra se repete ao longo do sndsgumento. Por exemplo, em
1706, José do Vale e outros requerem umas tersasiaayens do rio Quecharemobim.
Mais adiante nesta peticdo, fazendo mencdo ao mespwescrivao passou a grafar o
termo como Quixaremuby. Esse mesmo procedimenteesete em quase todas as
solicitagcdes de datas e sesmarias.

Decerto, dai vém as imprecisdes do significadoogériimo cuja origem é seguramente
indigena, conquanto ndo se possa afirmar em goglidi monta sua raiz. Sobre o
assunto alguns estudiosos se debrucaram, poréroa poucordancia estabeleceram a
respeito da procedéncia linguistica da palavradden Sampaio (1992), estudioso do
tupi discorda, contundentemente, de Carlos Freadfelipe Von Martius, botanico
bavaro que esteve no Brasil no principio do séXiXg ao atribuir a origem do nome, a
lingua tupi. Afirma o tupinélogo baiano qu&uixoxdé ndo é tupi como ndo o0 sao



Quixard, Quixadae Quixeramobime outros do interior do Ceara, onde outrora

dominaram povos de raca diferente dos Tdp(sic).

Conforme P. Nogueira (1887), P. Theberge ao comlzetsrmo ja bastante corrompido
em 1704, atribuiu a denominagdo aos indjosxara. Quixara, ainda consoante P.
Nogueira era “uma tribo tapuia (...) que habitavaterior da Capitania, especialmente
a barra do rio Siti&®* Ora, o rio Sitia €, assim como rio Quixeramobafhente do

Banabuit, e banha o municipio de Quixada, distasaluele apenas 20 km. Essa
proximidade pode indicar que os grupos tapuiash@cdos como canindé, genipapo,
quixara e outrd$® habitavam e se movimentavam nas terras das nsacgencursos

d"agua, pertencentes ao vasto territorio de Quixebém, do qual Quixada fazia parte.

Entdo, ndo seria absurda a tese de que a origemnde Quixeramobim néo é tupi e por
exclusdo seria tapuia. Conforme a historiografiremse, no Ceara os indios estavam
divididos em trés grupos: dapi, ostapuia e oscariri. Tapuiaera uma denominacao
genérica para os grupos indigenas, falanteshgmgaibaou lingua travada que nédo
pertenciam aos grupos tupi, falantesnti@ngatunou lingua boa Ja oscariri falavam
uma lingua cuja denominac&o era tamloéniri 186, A existéncia de uma linguapuiaé
tdo incerta quando a de um etnénimo especificamegnteuido a um grupo indigena,
dai a dificuldade em precisar a procedéncia daaderindigenas. Contudo, a tese de
Marum Simao (1996) de que alguns toponimos de mrigapuia adquiriram
designacdes tupi, ndo deve ser desprezada, poisckegle:

Com a presenga do “colonizador” os tupis (sic) do litoral foram sendo empurrados para o

interior e/ou aprisionados pelo elemento invasor. Uma vez em poder do colonizador, o indio

tupi era utilizado como guia, quando em marcha do *homem branco” para os diversos pontos

distantes da praia. Em sua penetragéo para o sertédo quer como expulso, quer como guia do

“civilizado” estes Indios tupis (sic) iam dando nomes aos acidentes geogréficos com topénimos

de sua lingua. Assim o idioma tupi, sendo a lingua boa, denominada também, no sul, guarani,

facilmente predominou nos sertbes, contrapondo-se a lingua travada dos tapuias,

1837 SampaioPa evolug&o histérica do vocabulario geographicoRtasil, in R.I. C, Fortaleza, 1902, p.
219

1841bid.

185 Conforme M. Simdo, “as tribos canindé e quixardgmeiam a nacdo tapuia dos tararius embora
alguns autores, afirmem que fossem tupi”.Qujxeramobim, recompondo a histdrigortaleza, 1996, p.
30.

186 M. Sim&o,Quixeramobim, recompondo a histgrieortaleza, 1996, p. 22.



ocasionando, em consequéncia, a “substituicdo de nomes primitivos por vocabulos tupis™é.

(Grifos do autor).
Nesse sentido, duas explicacdes sdo possiveisoptiano Quixeramobim. Uma de
tradicdo tupi cuja escrita é Qui, Xere, Amobinhaignificado qui oh, xere outro,
amoObinheetempq isto € oh! Meus outros tempdg® Atribui-se essa explicacdo a
Carlos Frederico Felipe Von Martius, referido a @mwe a ela recorreu o autor de
Iracema, José de Alencar, decerto, para traduzir o sentonetd saudade do
colonizador Martin Soares Moreno pela india Iracefautra explicacao, de tradicéo
nao-tupi, € a de T. Pompeu Sobrinho. Para o antrgpdo vocabulo er&ieramobim.
Kierd é corruptela d&uira ou Kira (passard + obim (verdg”, significandopassaro
verde®,
Levantar esses nomes e seus significados dao aperesdéia de qudo longeva é a
historia de Quixeramobim, terras habitadas por odgue pouco importam o0s
etnbnimos, pois essa € uma pagina da historia queesria e se reescreve,
constantemente no Ceard. O que se sabe é queias, iosl Negros estavam presentes
no povoamento de Quixeramobim e que em alguns mosatecidiram selar seus
destinos, estabelecendo vinculos matrimoniais. lacé® entre Negros e Indios por
certo se estenderam a outros eventos, pois saagudesinda recuperam atualmente a
memoria da escraviddo e das festas do Rosariobradls e organizadas pela

irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Hometos Pr

6.2 Antecedentes historicos de Quixeramobim

O municipio de Quixeramobim esté localizado nadegientral do Ceara. Conforme o
altimo Censo Demografico, a populacdo € de 59.2hitdntes, distribuidos na sua
vasta area de 3.275 Kmsubdividida nos distritos de Uruqué, Sdo Migizamido

Carneiro, Passagem, Nenelancia, Manituba, Lac&mueantado, Belém, porcao rural
onde se concentram 50,33% e no distrito de Quixabam porcao urbana onde se

encontram 49,69% da populacido de todo o muniéfpid sede é de médio porte e

187 |bid, p. 23.

188 P, NogueiraVocabulario Indigena em uso na provincia do CeardR.1.C, Fortaleza, v. 1, ano 1887,
p. 385.

189 T. Pompeu Sobrinhditymologia de algumas palavras indigenasR. I. C, Fortaleza, v. 33, ano
1919, p. 225.

190 Consultado no sitevww.ipece.ce.gov.br/publicacoestfil _basico/PBM_200&uixeramobim.pdf
em 10 de janeiro de 2009.




ainda conserva tracos coloniais em seus sobrades os que abrigam a administracao

municipal e a casa paroquial.

Encontra-se no espaco urbano um desenvolvido ceotrercial, bancos, hospitais e
rodovias, que ligam o municipio aos seus circuntias como Quixada, Mombaca,
Pedra Branca e Canindé. Existem também escolasap(d privadas bem equipadas,
dedicadas ao ensino fundamental e médio. Poder-sdizer que aos poucos
Quixeramobim vai tomando fei¢cdes de cidade gracwi®, supermercados, movimentos
de veiculos, industrias, especialmente de calgca@osnunicipio possui a segunda
melhor posicdo no estado na producdo de leitecedst diretamente associado ao
sistema de médias e grandes propriedades de teteapeatica de criacdo de gado

bovino de longa data.

A memoéria menos recuada no tempo fala da estacéiemeque atestava as passagens
do ir e vir aos/dos confins outros do Ceara. A onétalica sobre o rio Quixeramobim,
construida em 1899, ainda narra essas e outrassias. Ela é travessia certa para se
chegar ao bairro Maravilha que ainda guarda armstta prosperidade nos galpdes da
ferrovia, hoje transformados em Centros Sociais.c@n a ponte o trem atravessava o
rio, interconectando pela via-férrea todo o Cetal&iez ela ainda traga a inspiracédo de
gue o mundo nao precisa ser separado, que naggeedstir centro e periferia, bairro
Maravilha e Centro.

Mapa 01 : Localizacao de Quixeramobim
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A propoésito, o bairro Maravilha, localizado a mamgéireita do rio, concentra boa parte
da populacdo menos abastada e foi la que encaigreis descendentes dos antigos
membros da irmandade de Nossa Senhora do Rosario Baimundo Barroso, de
guem pude aprender pouco, porque a vida ja na@#sgvava mais o tempo de ensinar.
Malgrado a poluicdo que grassa no Rio, ele escanbeleza que inspirou Manuel
Bandeira nos versdSaudades de Quixeramobifsse poeta esteve em Quixeramobim
em 1912 para tratar da saude com os bons ares gapiavam, como fizeram muitos
outros. Além de manifestar suas saudades, ao ges@eio, 0 poeta imagina a cidade
no inicio do século XX ao narrar que “estive dugaums meses em um sobrado da praca
principal da cidade, em frente a velha matriz, ees®u batendo esta crbnica de
saudades é porque vi no Cruzeiro de umas semaaadiata fotografia do templo, ndo

como é agora, desfigurado pela restauracéo, mas emrainda em 196%".

Figura 02 : Ponte sobre o rio Quixeramobim
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Foto : Analucia S. Bezerra

191 M. BandeiraPoesia completa e prosp, 503-504.



A imponéncia do sobrad® e do grande sino de que fala Manuel Bandeiradaigndo

a visibilidade para o marco geogréfico, encravad@raca Anténio Dias Ferreira. O

efeito dele la é apenas para indicar aquilo qupeseebe nas cartas topogréficas do
Estado, ou seja, a centralidade do municipio noantp Ceara. Ele contrasta uma
singular soliddo moderna com o casario e as igtiaseu entorno que falam de outras

épocas e que narram outras historias.

Figura 3: Marco geografico localizado na praga Antonio Dias. Ao fundo
vé-se a capela de Nosso Senhor do Bonfim. A foto ilustra ainda a

preparacao dos festejos do padroeiro da cidade

Foto: Analucia S. Bezerra

O aspecto religioso institucional esta representedatrés principais igrejas: a matriz de
Santo Anténio, padroeiro do lugar, a igreja do Rosa a igreja do Bonfim. Esses trés

192 Trata-se da casa pardquia hoje.



templos outrora abrigavam trés irmandades religioda matriz, a do Sacramento, se
reuniam os “Brancos”; na do Rosério, os “Homenstddfee na do Bonfim, os
“Pardos”. Essas trés irmandades representavam egrtificacdo existente & época,
revelando assim como o mundo religioso se orienfgla forma como a sociedade
estava organizada ou vice-versa. Na verdade, dssesnundos se confundiam de téo
imbricados que estavam pelo padroado. Na base degmaizacdo estava a escravidao
africana, ponto de equilibrio e de acordo do tewrilpor Estado imperial, e do divino, a
Igreja Catdlica.

Ainda existem no municipio resquicios da estrutiwradiaria de outrora com seus
latifndios, base de sustentacdo da pecuaria. Fekp@ isso, um grande numero de
pequenas propriedades, resultado do movimentofden& agraria, crescente no pais
nos ultimos 10 anos, que ja assentou mais de miliféss em todo o municipio. Para
além dessa estrutura fundiaria, o criatério bowdesenvolveu a cultura da vaqueirice
ainda gue hoje ela venha sofrendo transformac@és fgcilmente la se véem as motos
substituirem os cavalos e, por conseguinte o gibé@aboio. Decerto, esses elementos
falam de outro tempo, mas ainda s&o ritualizE@doporquanto estdo presentes no

cotidiano dos quixeramobienses.

A extensao territorial, que o coloca entre um dasones municipios do estado, parece
apenas ser um reflexo de outrora quando o patrovdmientdo Villa de Campo Maior
circunscrevia Quixada, Boa Viagem, Mombaca, Madalerparte de Canindé (Vide
mapa Situacdo em 1823 e em 1872). O povoamentcegidor comecou com as
primeiras distribuicbes de datas e sesmarias nagems do rio Ibd, nome que o
indigena dava ao curso d agua que, posteriorm@mitehamado de Quixeramobim.
Afirma Marum Simao (1996) que “a rota de penetragama o sertdo central, mais
precisamente para o Boqueirdo de Santo Anténiajisey curso dos Rios Jaguaribe,

Banabuili e Quixeramobim, procedente do litorahgpalmente de Aracafi®

Mapa 02 : O territério de Quixeramobim em 1823

193 E costume se celebrar a missa do vaqueiro ducapéziodo da novena do padroeiro da Cidade Santo
Antdnio, comemorado no més de junho. Nessa ocasi@iopadre com vestes de vaqueiro e aboio
conclama os vaqueiros que vieram das fazendasgedebrar o Santo. E nesse sentido que falo de
ritualizacéo.

194 M. Sim&o,Quixeramobim, recompondo a histgrieortaleza, 1996, p. 31.
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Mapa 03 : Municipio de Quixeramobim em 1872 depois do

desmembramento
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Fonte: Fundacdo Instituto Brasileiro de Geografia Estatistica (IBGE).

Quixeramobim viveu dinamica econdmica similar agasuvilas coloniais, destacando-
se no criatério bovino e fazendo pouco uso da nedokda escrava. Em tese, deveria
assim ter ocorrido, mas 0 que se observa nas fdomsnentais € que nessa vila, em
meados do século XVIIl, muitos Africanos foram aauzidos na pecuéaria.
Obviamente, ndo se pode falar de concentracdocdavesia em plantéis e sim de uma
expressiva distribuicdo de escravos nas mais deenaafazendas que perfaziam o seu

territorio, conforme dado obtido nos registros dsatnentos e batizados.

Nesse sentido, foi a criacdo de gado vacum quelsiopou a histéria econdémica de
Quixeramobim, despertando no século XVIII e XIX esdjo de muitos Portugueses
pelas datas e sesmatlf&s O interesse cresceu quanto foi instituida a ddaCampo

Maior por Ordem Régia, visando conter a desordeasnvandalismo que colocava em

perigo a seguranca dos entdo grandes proprietigitesra e de escravos.

A referéncia mais antiga sobre escravos em Quixaram vem do testamento de
Antonio Dias Ferreirf®. Esse documento, de 1753, encontra-se transeriRenista do
Instituto do Ceara por Ismael Pordeus, e serd tonuano referéncia em varios
momentos desse texto. O primeiro elemento a se dete é o arrolamento que faz o
inventariante de seus escravos, atribuindo nomas@enhados do epitetmgola.Os
escravos ndo estavam concentrados apenas na fa@antta Anténio do Boqueiréo,
pois o Portugués adquiriu muitas propriedades, aiehy a possuir varias léguas de
terra “a comecar do lugar Espirito Santo, aléem da Biagem, até a barra do Sitia,

onde detinha grande fazenda de cavalar e muareitonids de escravo de Angot&’.

Outro aspecto importante do documento, que sevénegto, € a mencdo a imagem de
Nossa Senhora do Rosério, localizando o moments agentes que ai estiveram

relacionados com a introducédo ao culto dessa virgem

Declaro mais que possuo no bonaboyu, o sitio chamado Santa Crus, ocoal he meu e dotente
Vicente Alz” da Fonca. que custou tresentos e trinta e dois mil rs ‘como consta da escritura,
easim mais hua data, das ilhargas pelo Riacho chamado Cachoeira, adonde tenho gado

ebestas asituada da minha marca eht escravo do gentio de angola por nome Antdnio que

195 As sesmarias eram porgGes de terra concedidas palo de Portugal para quem se dispusesse a
cultivi-las.

19 O registro manuscrito encontra-se no Cartério d@fio de Quixeramobim em boas condi¢bes de
leitura. Fotografei-o quando pesquisava outros hectios, mas preferi ndo transcrevé-lo uma vezaue j
se encontra transcrito com copia na Revista dautsido Ceara..

197, Brigido apud M. Sima®Quixeramobim, recompondo a histgriortaleza, 1996, p. 37.



tera dezoito annos poucos maisoumenos. (...) declaro mais hu escravo pornome Chrisptovo do

gentio deangola que tera deidade pouco mais oumenos trinta annos easim mais hu deangola

pornome Mel. que tera deidade de pouco mais oumenos sincoenta annos, eassim mais outro

de Angola pornome Joao Barozo'®, que tera deidade sincoenta e oito pouco mais oumenos

(...)"%. (Grifos meus).
A semelhanca de Antdnio Dias Ferreira muitos outpmvoadores, vindos de
Pernambuco, adquiriram terras para instalar suasnflas, em Quixeramobim. A
grande maioria delas desenvolvia o criatorio deogadume cavalarcom o auxilio de
escravos. Em 1766, conforme informacéo obtida daxidido (1890), a freguesi® de
Quixeramobim possuia cento e dezessete fazendds,quee confirmei parcialmente
analisando os registros de batismo e casamentscd®ves. A partir dessas duas fontes,
levantei cerca de cinglienta fazendas com pelo meoiss escravos cada uma. E
escusado elencar todas elas, visto que o mais tamperé salientar que boa parte dos
escravos se encontrava longe do nucleo urbanoaodlal Conquanto para o periodo
colonial, as fronteiras entre o urbano e o ruréessem investidas de uma névoa de
imprecisdo, é possivel conjeturar que grande parscravaria quixeramobiense estava
dispersa nos nucleos rurais, caracterizados patEndas. Os plantéis, certamente, se
caracterizam pelo pequeno numero de escravos,gango o criatorio com pequenas
lavouras. Sem pretender fazer um levantamento @is e duzentos proprietarios que
figuram nos registros de casamento e batizadoseami@ os principais senhores por

numero de cativos.

Quadro 07: Numero de escravos por proprietario

Proprietario Quantidade de Escravos
Antonio Ferreira Sanders 3
Antonio José Mauricio 9
Capitam Manoel Alvares Ferreira 10
Custdédio Ramos Mendes 11
Dona Maria do O 11
José Lobo 5
Leonor de Barros 7
Tenente General Vicente Alvares 4

198 Marum Sim&o, um historiador de Quixeramobim afipa “a coldnia de Negros em Quixeramobim,
cujos ancestrais sé@o originarios do continenteain, é representada pelas famiBasroso, Matias
Idalino e Franca que tém prestado relevante servico a comunidadel’loln: Quixeramobim
recompondo a histéria.Fortaleza: 1996.

19 DOCUMENTARIO. In: Revista do Instituto do CeaFartaleza, t. LXXVI, 1962.

200 Era a menor area de influéncia eclesiastica diogeicolonial.



| Total | 49

Fonte: Livro de Registro de Batizados, 1755-1799, Curia Diocesana

de Quixada

A média de cativos por proprietario nesse caso podeo mais de sete. Contudo esse
nao € o quadro geral do restante dos proprietaygios,ndo chegam a possuir mais de
dois escravos. O reduzido numero por proprietaéio @ indicativo de inexisténcia
desse sujeito em Quixeramobim. Pelo contrério, mnaga-se ai, nos idos de 1765 a
1810, mais de mil e cem cativos Africanos, Crioulgkilatos, Cabras e outros. Os
dados apresentados, com base nos registros de erdasaenassentos de batismo néo
podem ser indicativos da populacdo escrava, poimoc®@ recorte temporal é
relativamente longo, uma pessoa que aparece rateloesacramento do batismo em
determinado ano, apOs vinte anos ela pode reapatasando. Ela pode ainda ter
mudado sua condicdo social escrava para a de foudo isso para dizer que as
informacdes apresentadas revelam a participacaestmavos em Quixeramobim e de
certo modo demonstram como eles se movimentavamumalo pautado por relagoes

escravistas.

A contagem foi feita individualmente, significa €izque foram listados todos os
individuos de um registro. Por exemplo, dos reggstte batismo selecionei todos que
foram batizados, todas as maes, todos os paie tedpadrinhos. O procedimento de
selecédo pareceu mais dificil com os pais uma vezetgs se repetiam no decorrer dos
anos. N&ao foi verificada nenhuma repeticdo em @elaps padrinhos. Para evitar que
um individuo fosse considerado mais de uma vez,paoen todos os atributos
constantes no documento, atentando para as infoesague diferenciavam os varios
Luis, as varias Maria e outros sujeitos que reagareao longo dos anos. Entdo, o
nome do proprietério, o estado civil e a procedefmiam levados em conta para fazer
a selecdo. Ja as informacdes dos registros de eaggnoonsiderei apenas 0s nubentes
uma vez que em pouco deles figuram os pais e IdiBoite as testemunhas foram
escolhidas no grupo de escravos, como verifiquetasn dos padrinhos de batismo,
com vinte e nove madrinhas e trinta e trés padsnAdemais, considerei que a pessoa
gue portava uma procedéncia Angola, Mina ou owmja africana, aqui pouco
importando se ela foi desembarcada em Pernambubtéacanh&o ou se foi importada

da Africa diretamente para o Ceara.

Quadro 08: Distribuicao dos escravos por sexo



Registro de Batismo Registro de Casamento
Escravos 1755-1799 1766-180 Total %
Homem Mulher Homem Mulher
Africano 16 50 55 37 158 13,76
Nao-Africano 283 581 59 67 990 86,24
Total 299 631 114 104 1148 100

Fonte: Livro de Registro de Casamento, 1766-1810 e de Batismo,
1755-1799. Curia de Quixada.

A proporcionalidade do cativo de procedéncia afidcara de um para seis nao-
Africanos. Entéo, 86,24% eram individuos nascidoggiixeramobim ou que ja teriam
nascido no Nordeste ou em outra regido do Bra3jl&R6 era proveniente da Africa e
foi na sua grande maioria embarcado nos portos migold, dai vir indicada, no
documento de casamento ou de batismo, a procedgects ou nacdo de Angola.
Nota-se ainda a superioridade do numero de mullaresomparacdo a parcela de
homens. Esse dado pode ser indicativo de escrad@mastica, destinada aos servigcos
de cozinheira, lavadeira e arrumadeira, profisgfesvao compor o leque de trabalhos

exercidos pelas escravas.

Dados talvez mais seguros sobre a populacdo esaav@uixeramobim foram
registrados justamente nos Censos realizados nolosédX. Sem estabelecer
comparagcdo com o0s demais grupos da populacdo, demorsem maiores

caracterizagbes um panorama de sua populagéo.cativa

Quadro 09: Demonstrativo da populacao escrava de Quixeramobim,

século XIX

Ano Quantidade de escravos
1804 1270

1813 1306

1860 1661

1872 1237

1873 2187

1882201 488

Total 8149

Fonte : Revista do Instituto do Cearazz,

201 Esse numero foi quadro demonstrativo da populas&cava no municipio de Quixeramobim e Boa
Viagem e se refere a populacdo escrava matricuddgladl873. O procedimento de classificacdo dos
escravos era realizado pela junta de classificag@mtecedia a libertacdo pela quota do fundo de
emancipacgédo destinada aos municipios. Para maiboesiacdes conferir anexo cinco.



A sempre crescente populacdo escrava sofre umniecibnsideravel em 1883, em
Quixeramobim. Esse dado foi extraido dos relatédas juntas de classificacéo,
responsaveis pela aplicacdo da quota do fundo dena@pacdo para alforriar os
escravos. Além das informacbes sobre profissacadejda comissdo depois de uma
série de reducédo no total de escravos de 1873 glepaumero quatrocentos e oitenta
e oito escravos, quando pelo fundo apenas sesgersigte pessoas tinham sido
libertadas. Por essa razéo, cautela em se considssa dado, pois seu efeito de
propaganda abolicionista é patente. Em 1880 foaataldas em Livros de Notas quatro
escrituras de compra e venda de escravos na vilaago Maior (verificar anexo CD).
Como o comércio de escravo poderia estar ativo sgowimento abolicionista se
inflamava a passos largos na Provincia? Comprandavde escravos, provavelmente
criancas, dada a ocorréncia de diminutivos comatimia, cabrinha, nove anos apos a

Lei do Ventre Livre e quatro antes da abolicdostaiaaiddo no Ceara, em 1884.

Fontes que subsidiem um estudo comparativo soéseraviddo em Quixeramobim séao
escassas. Ainda que ndo seja 0 proposito desseaprdsentar uma analise refinada,
visando representar essa realidade estatisticajmamejei, com esse enquadramento,
representar a populagdo escrava, mesmo desconfdasigéries estatisticas que por
anos a fio sdo repetidas pelos historiadores seestignar a forma como foram

organizadas. Contudo, essa € outra historia. Eqaargpor um momento da rigidez do

namero, recorro a literatura para compreender a \@dcrava nas fazendas de

Quixeramobim.

6.3 Escravidao em Quixeramobim pela pena de

Oliveira Paiva

Os documentos consultados testemunham a possilalidia dispersdo dos escravos em
pequeno numero nas fazendas, mas foi a literatueanggis se aproximou de uma
descricdo dessa realidade. Refiro-me, em espaciagmancé®ona Guidinha do Poco,
de Oliveira Paiva, ambientado no final do sécul¥ Xios sertbes de Quixeramobim. O
romance constroi a imagem nao somente da vila,ssapente Campo Maior, hoje
Quixeramobim e sim de varios lugares por onde osopagens transitavam. O lugar

central € Poco da Moita, fazenda que Margarida oudteria herdado de seu pai, 0

202 E, A. FunesNegros no Ceardln Uma nova histdria do Ceara, Fortaleza, Edif@@ndcrito Rocha,
2000, p. 112-114.



Portugués Venceslau de Oliveira. Logo ap0s a nuwrtgai, a personagem casa-se com
0 major Quinquim, um pernambucano que viera ao&eamprar cavalos, homem de
poucas riquezas. Um terceiro personagem da tramaajdesenrola no Po¢o da Moita é
0 sobrinho do major, Secundino, por quem Guidaenafeicdo, motivo pelo qual
desfecha odio pelo esposo, levando-o a morte. Sé&ses personagens centrais do
romance. E no didlogo deles com os personagensodlequisa, Maria Velha,
Corumbd, que intento compreender como eram sdaduare percebidos, ou seja, que
imaginario produziam em relacéo a esses sujeitgsddePor outro lado esse romance

fornece um retrato da escraviddo em Quixeramobim.

O escravo aparece retratado como uma coisa, figarammo bem listado no inventario.
Oliveira Paiva constroi essa primeira impressaondaanarra, referindo-se a Guida:
“Seu pai, 0 segundo Vesceslau, capitdo mor da pdasuia larga fortuna em gados,
terras, ouro, escravos... fora um rico e um marf@3dZra muito comum esse tipo de
tratamento, pois o Negro escravizado era considetada “peca”, que podia ser
trocada, vendida, hipotecada e dependendo da pladia custar muito para quem o
qguisesse adquirir. Ter escravo estava associadia @noutros tipos de posses como
terra e gado. Como fiz referéncia alhures, a maokda escrava foi bastante utilizada
em Quixeramobim, especialmente na lide com o paistap que néo significa dizer que
ai ndo tenha se desenvolvido a lavoura. E nessdaate que também se empregavam
0s escravos de Guida. O romance faz mencéo taggoravos lidando com o gado, no

emprego da agricultura e nos servicos domeésticos.

Os cativos acompanhavam cotidianamente seus patasta podia ser feito sem
participacdo deles, ndo importando as condicbeqj@enas tarefas eram realizadas.
Além dos maus tratos, por desobediéncia ou outrivenqualquer, o Negro labutava
muitas vezes como um “animal de carga’, vitima qua da intrepidez dos seus
proprietarios. “Era domingo aquele dia 26. Quinguao quebrar das barras montara a
cavalo para ir a vila, a ouvir sua missa. Levavacuiwulo com umas cargas de malas,
para fazer feira®. O autor ndo faz referéncia de que modo essevestgava essas
malas, mas pela descricdo se faz supor que naoritado como seu proprietario. Em
outro momento Oliveira Paiva demonstra o tratameigpido da Guida para com a

escrava Luisa que diz ser de sua estima. “Umallaradiantava-se agora do meio das

2030, Paivapona Guidinha do Pocofortaleza: ABC, 2005, p. 22.
2040, PaivaPona Guidinha do Pocd;ortaleza: ABC, 2005, p. 22.



vacas, e apresentava a senhora uma cuia de lpiieneso. — Eu quero € capucho,

Luisa. E gritou: - compadre despeje esta cuia he, gome mande um capuchS”

Luisa era vitima constante dos arroubos de sua@aiois ela vivia na casa grande para
servir a Guida. No seu dia-a-dia € descrita podamtda “carapina bem entrunfada e
vistosas pulseiras” e de muito “ginga’ Provavelmente a fazendeira fosse dona de
muitos escravos e utilizasse da violéncia para-lev& obediéncia. Um dialogo de
Secundino com o escravo Anselmo, deixa entreveensmentos que ela inspirava nos
cativos. Pergunta Secundino “- A senhora era lama ps escravos?” Diz Anselmo “—
Inhor, sim, mas as vezes usava de barbaridadezas era muito rispe. Gostava muito
de guardar rixa. Quando tinha raiva era capais @@’mGuida tanto perseguia como
protegia conforme intervencéao do autor, pois cectsido ela “mandou cortar a facao
os cachos de ummabra de Lavras da Mangabeira, mais aventureiro queandd, que

bulira com uma escravinha de estimaé&o”

Parece que havia na casa-grande uma divisdo paadalho escravo, pois Guida era
proprietaria de cativos que se ocupavam com O gamn, a lavoura e com a fabrica
farinha. Ademais, ainda possuia os mais proximesgdameésticos para assim dizer,
como Luisa, encarregada do servico da casa, Corumladadeira de roupa e Maria
Velha, a quituteira. Todavia, ndo era afeita a piosgsamas de honra, pratica muito
comum nas casas ricas. Quanto a esse tema O.fRaisaa interpretacéo, descrevendo
que

no Ceara, ndo tém propriamente a mucama, (...) e com o servigos ja das afilhadas, ja das

escravas mais ou menos prediletas, e com a propria singeleza extrema dos costumes, véo-se

se arranjando bem. Margarida era, pois, uma criatura como ela mesma. Em casa, de branca

ela. O mais, preto, inferior, escravo, até o préprio marido, branco é verdade, mas subalterno

pela sua indole e por ndo ter trazido ao monte um vintém de seu?%,
Essa descricdo se nao revela as tensdes entreoBranNegros, da a idéia de uma
clivagem assentada na diferenca racial e na posig@mdomica. Os Brancos na fala dos
protagonistas sdo considerados superiores, o§irpercebidos com inferiores. Por
outro lado, nota-se que o critério econémico tambéfime a subalternidade da posi¢édo

205 |pid, p. 23.

206 | pid, p. 38 e 87.

207 |bid, p. 38.

2080, Paivapp. cit.,p. 142.



de um sujeito, “pois a pobreza faz Preto ao BrafiéoEm outras palavras, poder-se-ia
dizer que ostatus socialnesse contexto, era definido pelo aspecto econgomies
especialmente pela cor, critério utilizado pararificiar e tornar desiguais 0s sujeitos.

Ha uma constante tensdo entre escravos e os vasjageirGuida, em especial entre o
Silveira que veio em arribacdo para Cajazeirasvelloo escravo seu Antonio pai de
Néu. Tal tensdo era uma demonstracdo de descantamita pela predilecdo que a
matrona passou a nutrir pelo retirante que vinh&dmninha, terra de seu mancebo
Secundino. Isso fica bem explicito quando a matmrestiona seu Antonio acerca de
um bicho morto. “Eu, cumade? Primita qui Ihe diga gom meto a mao na seara
alheia. (...)". Diz Guida “- A que vem iss0?”. No&seu Antdnio responde “- A que
vem isso? E que seu Silveira quase pegou co Nédanichera do puldrinho (.2,

Guida retruca dizendo que certamente o Néu teita &#gum desaforo e duvida do
escravo que serve a familia desde o seu pai Vence§iu ainda servi cum o pai de
Vossa Mercé. Gente de Antdnio Moreira da Silva auattou com respeito nem a nego

veio cativo®L,

Antdnio Moreira ou seu Antonio supostamente eraastravo mestico e seu pai ja
tinha servido para o avé de Guida. No dialogo acémavé como se produziam as
tensdes, quase sempre advindas de ciimes pelddateatrona demonstrar afeto ou
estima para com alguns dos seus servigais. Ouprects que se pode observar é 0
sentimento de respeito que o velho Anténio tem,nmeepor “nego veio cativo”. Por

isso ndo admite ser desrespeitado ainda que Sejasyee patroa. “- Vossa Mercé me
perdoe, mas eu sou mais veio que Vossa Mercé altreguiei nos bragos (...). O seu
Silveira € um mau achado que Vancé fez, licencalipthize. No dia in que ele

amanhece ca veia de nego d"Angola atravessadargant@m € capaz de precipitd um

cristdo... 212

Nesse trecho percebe-se ainda seu Antbnio chamaispama identidade angola; isso
precede qualquer outra auto-representacdo, egpeai@ na circunstancia de conflito
com sua patroa. Essa identificacdo tem preced@nui sobre sua suposta identidade
religiosa. Certamente ele era cristdo como o eamost0s escravos pela imposicao do

2091pid, p. 63.
210 pid, p. 83.
211 |bid, p. 84.
2120, Paivapp. cit.,p. 84.



sistema escravista. Ela desaparece completamesntgtnacées de conflitos e por essa

razao o personagem nao teria problema de atireoraerioléncia sobre outro cristao.

Por outro lado, esse dialogo traz a tona os desatetensdes surgidos no mundo do
trabalho escravo. Ainda revela a imagem que erataedda em torno do “nego da
Angola”. Encontrei uma Unica referéncia na obra Qle Paiva, mas ela é muito
significativa. Essa denominac&o aparece com cetgiéncia nos registros que passarei
a analisar adiante e era utilizada para difererieativo Africano nascido no Brasil,
para o qual se atribuia as denominagfes Crioul@loPa Mulato. O autor desenha a
paisagem de Quixeramobim, situando os personagsnspnflitos e as hierarquias.
Embora esteja escrevendo no final do século XIXismparece estar falando de um
século antes, pois é essa configuracdo que pr@sgstdocumentos, objeto de minha

analise sobre a escravidao.

6.4 A escravidao lida nos documentos

A escraviddo em Quixeramobim respondia as exigéragauma economia, assentada
no binbmio propriedade da terra/gado. Também est@gaciada a propriedade do
escravo como simbolo de status e riqueza dado alseualor. Com isso nao se quer
desconsiderar o emprego da méo-de-obra escravgrinalra. Pelo contrario verifica-
se que grande parte dos cativos servia nas fazeledgado, associando essa atividade
com a pequena lavoura, com a fabrica de farinha,qaeem alimentava e enriquecia os
proprietarios sendo o0 escravo nas mais diversapagfas? Ainda, ndo se pode
esquecer quao imprescindivel ele era nas lides starag, como se constatou na obra
de O. Paiva.

Antes de qualificar melhor as informacdes, é ingpu#d descrever a forma como foram

organizados os dados. Primeiro, levantei um coajdetregistros de batismo, dos quais
foram extraidas informacfes que me pareciam relesgrara a analise da escravidao
em Quixeramobim. Para esse procedimento, elaboraificha, contemplando os dados

do documento original manuscrito como o nome, ichio, o estatuto social, a

procedéncia, a classificagcdo étnica e o propreetdfinalmente processadas essas
informacfes em banco de dados, pude visualizasd@omodo de inser¢cédo do escravo
no mundo dos Brancos, mas o jogo de classificagficeale estava submetido. Nesse
sentido, para além das dificuldades de se trabalbar os assentos de batismo, &
reconhecida a sua importancia para se “perceba&pasicdo do escravo na sociedade



escravista?'® e acima de tudo para compreender os critérios ifdeedciacdo dos

escravos.

M. de C. Soares (2000) é pioneira na utilizacaosakedontes nos estudos sobre
escraviddao no Rio de Janeiro e é ela quem salgriaportancia dessas fontes ao
afirmar que

Os critérios para diferenciagdo das populagbes africanas escravizadas comegam a ser

gestados nos primeiros anos da chegada dos Portugueses a Guiné, sendo utilizados na

organizagéo do tréafico que, ja no século XVI, faz chegar aos portos do Brasil 0s primeiros

escravos Africanos. Mas é nas paroquias onde esses escravos sao batizados, aqui ou nos

portos de embarque, em cada livro paroquial, em cada assento, que esses critérios sdo mais

reqularmente atualizados. Por isso os assentos batismais sdo uma fonte preciosa. E no

momento de fazer o assento do batismo que Sse imprime nos escravos Africanos a marca de

sua procedéncia®,
Importa dizer que o procedimento utilizado nosds/rde assentos de batismo de
Quixeramobim, pelo paroco ou cura, seguia o0s m#érestabelecidos pelas
Constituicdes Primeiras do Arcebispado da Bahiano que toca a diferenciar o
escravo nascido no ambito local do que veio dacAfiDai advém a tentativa de definir
a sua procedéncia, utilizando para issogestiose asnacdes Obviamente que em
namero reduzido, os escravos em Quixeramobim fodassificados quanto a

procedéncia, quanto ao estatuto social e quanto. a c

213 M. de C. Soare€s devotos da cpRio de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 2000, p. 95
214 |bid.

215 O bispo Dom Sebastido da Vide convocou em 170ieseptantes das diversas ordens religiosas no
Brasil na tentativa de adequar o catolicismo beasilaos preceitos do Concilio de Trento. Dessedsin
saiuAs Constituicdes Primeiras do Arcebispado da Bahim,conjunto de leis de orientacdo para a vida
catdlica. Essas regras deveriam ser seguidas nas u@stancias eclesiasticas e se estendiam #esges
dogmaéticas da fé cristd a procedimentos praticosoca forma de se fazer os assentos e 0s critérios a
serem utilizados para diferenciar os fiéis ao recats sacramentos. A forma como deveria ser feita a
notagdo no assento de batismo ou casamento tansib@mrohtemplada nessas normas, instituindo que em
cada registro fossem indicados, além do nome debite e do lugar de realizacdo do sacramento, a
data, o nome, a filiagdo, o padrinho e a procedéteibatizando. E quando se tratasse de escrdgos, a
dessas informacdes, deveria ser indicada a suacéonde cativo e o nome do proprietario. Supont® qu

0 Ceara seguia as mesmas normas, uma vez qu@dataado bispado de Olinda, que era subordinado ao
arcebispado da Bahia. Diz L. F. de Alencastro (20@®mo é sabido, na sequéncia da retomada das
relagBes entre Roma e Lisboa (668) e do provimeosobispados portugueses deixados vacantes depois
de 1640, o papa Inocéncio Xl procedeu a reorgasizdas dioceses ultramarinas. Sediado em Sé&o Luis,
0 novo bispado do Maranhdol677 sera sufraganeaadbispado de Lisboa até a Independéncia em
razao das dificuldades de comunicacdo maritima@ansebispado da Bahia. Na mesma época é criado o
bispado de Olinda (1676) abrangendo a area dadd2ag Francisco até o Ceard, limite da navegacéo
maritima favoravel em direcdo ao Norte. A prelatimeRio de Janeiro € promovida a bispado enquanto a
diocese da Bahia passa a ser dotada de um arcegli§p6). O novo arcebispado baiano tera como
sufraganeos as dioceses de Olinda e Rio de Jangisotambém o bispado de Congo, Angola, e a diocese
de Sdo Tomé, englobando a Costa da Mina"Olf,rato dos Viventesormacdo do Brasil no Atlantico
Sul,S&o0 Paulo: Companhia das Letras, 2008, p. 341-342.



Todavia, os dados fornecidos sobre o batizandov&é@lém da indicacdo do nome, da
idade, da filiacdo e dos padrinhos. Em boa parte rdgistros € omitida a condi¢édo
social, dificultando assim o reconhecimento do dugae a pessoa ocupava nha
sociedade. Pelos dados das maes escravas podersejure os filhos eram escravos, e
se a procedéncia africana desta era indicada,varihaum indicio para supor que a
primeira geracdo desses filhos teve acesso a aultarmae, talvez tenha aprendido
alguns vocébulos africanos e tenha ouvido delarjar@ sua proveniénd¥. E por

essas razdes que a analise recaird mais sobre ems pméncipalmente no tocante a

procedéncia.

Antes de avancar nessa discussao convém dizeratiaeass olhos a arbitrariedade do
paroco ou coadjutor ao fazer a notacdo, pois coresteente mudam os padrdes de
classificagcdo, omitem ou suprimem informagOes. f@iadisso, faz sentido para
Quixeramobim a observacdo de M. de C. Soares (3i#@)o Rio de Janeiro.
Assim, através dos assentos, é possivel perceber como a Igreja distingue e combina, destaca e
encobre diferencgas e variagbes na composicao da escravaria da cidade. Tal ressalva é
imprescindivel porque o modo de efetuar o assento afeta o calculo e a distribuicdo de varias
procedéncias no conjunto da populagéo escrava?'’.
Entdo, na andlise a seguir, demonstro o numersaawws obtido com a consulta aos
assentos de batizados, pertencente a entdo fragudsi Santo Antdonio de
Quixeramobim, localizados atualmente na Curia de&a. Destaco além das criancas
gue figuram como escravas, os filhos de escravaantcompilados 469 registros de
batismo, entre os quais se encontram duzentas eridegas escravas qarvulo’®
oito adultos cativos e cento e sessenta e seasfille mées escravas, perfazendo um
total de trezentos e oitenta e quatro individuga condicdo social era escrava. O
restante esta distribuido entre treze forros, venio filhos de maes forras e quarenta e
quatro sem constar qualquer informacgéo quanto ggmwsocial da pessoa que recebeu
0 sacramento do batismo, mas que se trata de pedsgaificadas pela cor. Com isso
quero mostrar que no jogo de diferenciacédo, asridattes religiosas lidavam com

quatro niveis de distincbes, a saber: o do estatotwal (escravo, forro); o da

216 Qual nao foi minha surpresa ao entrevistar donaZBeAlves em 2007, constatar que sua avoé lhe
atribuia a designacdaca de AngolaSupostamente a avo tinha a procedéncia Angolassegestendia
para os netos.

217 M. de C. Soare€s devotos da cpRio de Janeiro: Civilizacéo Brasileira, 2000, p. 97

218 Mesmo constando a idade da crianca, a condicaatihéra confirmada pelo ternp@rvulo,do latim
parvulu que significa criancga, pequenino.



procedéncia (angola, mina); o do atributo de coet(? Pardo, Cabra, Mulato, Crioulo e
da pertenca a um grupo (Negro, indio), redimensidoaas possibilidades de

enquadramento dos sujeitos na sociedade colonial.

Esse quarto nivel foi pouco desenvolvido por M.GleSoares. A pertenca ao grupo
demarcada pelas categorias genériwagro e indio vai ser também um critério de
diferenciacdo no periodo colonial. Por exemplo, facdo ao indigena nunca se
considerou o grupo étnico a que pertencia. Osatifes grupos autéctones Brasileiros
foram classificados genericamente como indios. Salemprego de Negro da Guiné
para o Africano, houve um esforco de diferenciagémla que n&o necessariamente
étnica. Aos poucos observa-se na documentacao ladeswa indicacddNegro sem a
referéncia a Guiné ou qualquer outra procedénca.atlialidade esses critérios de
diferenciacdo sé@o redimensionados e € em tornos dgle muitas coletividades
constroem sua identidade e sua distingao.

Como mencionei alhures, em muitos registros, ancas batizadas aparecem sem o
estatuto social definido. Considerando que o damoomitido por negligéncia do
coadjutor ou do cura, encarregado da notacgéo, élqaale escrava, cativo éfd, uma
vez que a Lei do Ventre Livi® ocorrera cem anos apds o periodo analisado, ndo se
pode deixar de considerar os filhos de ventre esccamo escravé$. Conquanto
usando de liberdade na disposicdo das informac@ss assentos de batismo,
provavelmente os vigarios e coadjutores da fregudsiQuixeramobim respeitavam o0s
critérios estabelecidos n&onstituicdbes Primeiras do Arcebispado da Bah@ que
tratavam, em especial, da procedéncia e da classiio pela cor. Quanto a isso e ainda
conforme M. de C. Soares (2000)

Nos assentos batismais 0s escravos sdo enquadrados num sistema que 0s retine em dois

grandes grupos: 0s nascidos no ambito da sociedade colonial e 0s nascidos fora dele. O

primeiro grupo organiza-se com base no critério da cor (Pretos e Pardos) e o0 segundo com

218 Clovis Moura no verbete a Lei do Ventre Livre dizpmo se sabe, a regra que existia no Brasil @ara
legitimacao hereditaria do Negro como escravo emarma dopartus ventrem sequituou seja, o filho

do ventre escravo continuava escravo. Isso tirawdir@ito da mae ao filho, fosse ele gerado por
relacionamento com homem livre ou ndo. Para acabmareivindicacdes abolicionistas e o clamor
internacional que ecoava negativamente na Europs eetores progressistas do Brasil, além da jpressa
da Inglaterra que exigia medidas seguidas parangédi do regime escravo, foi elaborada, pelo
Parlamento, a Lei n° 2.040, de 28 de setembro d&,18 chamada Lei dos Nascituros, ou Lei Rio
Branco, mas popularmente conhecida com Lei do ¥enitrre”. Dicionario da Escraviddo Negra no
Brasil, Sdo Paulo: EDUSP, 2004, p. 238

2207 Lei n° 2.040, de 28 de setembro de 1871, determinseu Art. 1° - Os filhos de mulher escrava que
nascerem no Império desde a data dessa lei seméimerados de condigéo livre.

221 Quando havia alforria de filhos de escrava nabpizsmal, esse dado ¢é informado no registro. Dai se
concluir que a auséncia dessa informagéo é pomjtrata realmente de batismo de um escravo.



base no critério nagdo/procedéncia (Guiné, Angola, Mina etc). A distingéo entre escravos

nascidos no ambito da sociedade colonial e os nascidos fora dela mostra-se mais exata que a

divisdo da escravaria entre os nascidos na Africa e no Brasil??2.
Antes de ater-me a procedéncia e a cor, critélassificatorios, normalmente, referidos
as maes, apresento o quadro dos escravos (adult@neas) batizados no periodo de
1766 a 1799, em Quixeramobim.

Quadro 10: Escravos Batizados na Freguesia de Santo Antonio de

Quixeramobim

Periodo Batismo
Crianga Adulto Filho(a) de Total
mae escrava

1765-1770 16 1 17 34
1771-1780 139 3 13 155

1781-1790 35 1 12 48
1791-1799 20 3 124 147
Total 210 8 166 384

Fonte: Livro de Registro de Batizados, 1755-1799, Curia Diocesana

de Quixada.

Como se pode observar ainda no quadro acima, o roludee escravos adultos era
infimo se comparado ao numero de criancas. Traawide Africanos que receberam o
sacramento quando chegaram ao seu destino finkzesdas de Quixeramobim. Para
efeitos estatisticos esse dado pode parecer poigoificetivo, mas € bastante
interessante para 0s propdsitos aqui em questdo, és a discussdo das
nacdes/procedéncias atribuidas aos escravos. Roachiltos batizados, quatro séo de
nacdo mina e quatro dogentio de angola. Das trezentas e setenta e seis criancas
contempladas com o batismo, apenas uma teria \Wiadéfrica e € o caso da escrava
Francisca embarcada no Reino de Angola que padssceever.

222 M. de C. Soare€s devotos da cpRio de Janeiro: Civilizacéo Brasileira, 2000, p. 96



Aos oifo dias do més de Marco de sacenta, e offo andando em desobriga da licensa minha o

Reverendo Frei Antonio de Sam Boaveniura Franciscano, baptizou sem Santos dleos, a
pagam Francisca escrava de Floriano Correa Feyo, a qual ndo Foi baptizada no Reyno de
Angola por na ocazido em que se fizerdo vérios baptismos estar doente era de idade des ou
onze annos de idade fordo padrinhos Anniato Pereira solfeiro digocazado,e Leonor de Barros
vilva moradores desta Freguezia do que fiz este acenio que assigney. Pedro de Araujo

Rocha, Cura, e vigario da Vara de Quixeramobim.

Conquanto recebendo um nome portugués, a sua prutadao é esquecida, Beino

de Angola A pergunta €, porque Francisca ndo recebeu grigsgiogentiouma vez
gue esse era o0 atributo para aqueles ainda ndoetidbma fé cristd? Porventura,
tratava-se de um membro de alguma realeza? Sstala&loente, mais um motivo para
receber o sacramento. O batismo antes do embargyastamente o0 mecanismo que
justificava a escravidao dos Africanos em nomeallzagéo de suas almas caso viessem
a morrer na viagem. Como poderia e porque razaonci@ fora embarcada se se
encontrava doente? Esse registro da uma nocado ddaguao aviltante era o tréafico,
pois encontrar-se doente ndo impedia a travessiAtidntico. Mas, teria Francisca

algum motivo especial para ser privada do sacrameniifrica?

Retomando a procedéncia dos adultos, foram baszdds cativos provenientes da

Costa da Mina e dois de Nac&o Mi#faMesmo diante dessa aparente confusdo com a

223 O trafico de escravos de Portugal com a Costa iha Mmonta ao século XV conforme M. de C.
Soares (2000), sendo as principais areas de egportaCastelo de Sao Jorge e o Benin. Certamente, 0



procedéncia/nacéo, considero oportuno retomar rsderacoes de Robin Law sobre o
termo mina Primeiro, de que ele era usado como “designat@icacde africanos
escravizados nas Américas, entre os séculos XVIKDE”, por conseguinte é
“interpretado como relativo a pessoas trazidas ldanada Costa do Ouro (para os
Portugueses Costa da Min&f Portanto, argumenta ainda o autor “no seu sentido
original, ou seja, na Africa Ocidental, o noména estava efetivamente relacionado a
Costa do Ouro e as pessoas dela originarias, megreoassentadas em outras

localidades??®.

Na sequéncia da compreensédo do termo mina, no mestedtnias de Africanos na
diaspora Robin Law (2006) se debruca sobre os ardas satenn dos argumentos
apresentados pela historiadora americana Gwendibigio Hall, objeto de sua critica
no texto referido. Na verdade, para tratar dossar®a Law recupera as citacdo de
Alonso de Sandoval (1627), assinalando que

A passagem crucial do trabalho de Sandoval — na qual Hall baseia seu argumento — se refere

aos escravos trazidos da ilha de Sdo Tomé, ou através dela, para a América. Nela se 1€ “as

castas que eles ordinariamente trazem dessas partes s&o Minas, Popoos, Fulaos, Ardas or

Araraes, que é o mesmo [literalmente, que todo es uno], Offoons; também casta Arda {(...)?.
Para R. Law h& muitos equivocos em torno dessagass apresentada por Midlo
Hall, uma vez que ela ndo permite perceber sepeessdo “que € 0 mesmo” esta
referida aos ardas ou araraes ou ao conjunto npaeg®os, fulaos, ardas ou araraes,
como teria conjecturado Hall. Como se pode obseasreferéncias aos ardas recuam
ao século XVII e fica a davida se ndo seriam oasptovenientes do Reino de Ardra.
M. de C. Soares (2000) da importantes referén@amnahopdlio do reino de Ardra na
Costa dos Escravos quando o Brasil ai traficaveaesc

Quando cresce o trafico de escravos para o Brasil no século XVII, na Costa dos Escravos, é o

reino de Ardra, localizado no litoral, que domina grande parte do territério. Aliados ao reino de

Ardra, os Portugueses estabelecem-se em Ajuda, onde fazem comércio de escravos. Na

segunda metade do século XVII comega a crescer o reino de Daomeé, vizinho do reino de

minas que chegaram ao Ceara em quantidade minima ¢e um modo geral os escravos Africanos, no
século XVIII, teriam vindo também do Maranhdo, po# se desconsidera o comércio de escravo do
deste com a Costa da Mina.

224 R, Law, Etnias de Africanos na didaspora: novasicenacdes sobre os significados do temiag, in
Revista Temp (online) 2006, v. 10, n° 20, p. 99.

225 |bid, p. 100.
226 |bid, p. 114.



Ardra, que progressivamente, toma 0s portos e as rotas de comércio de escravos no interior,

até entdo sobre controle do reino de Ardra?.
Por certo, ndo se podem negar os argumentos dodicssis cearenses acerca da
auséncia de importacao direta de Africanos par@ard; mas é possivel questionar a
procedéncia do Africano que aqui chegou. Oswalaml@&i(1988) no livrd’erspectiva
Antropologia do Escravo no Ceagrdapoiando-se fortemente na documentagéo
disponivel, os anuncios de fuga, afirma que predomnas terras cearenses o Negro de
“origem etnocultural predominantemente baft®” Grande parte dos estudiosos
prendeu-se a essas fontes, do século XIX, voltauexipalmente para o cativo
residente na entdo capital da Provincia, FortalRedato, desconheco um estudo, salvo
as iniciativas mais recentes, que tenha ido alé&sadefontes, o que limitou em muito a
compreensao dos povos africanos que aqui viverarRié€dlel, na verdade, fez muito
pouco para superar aquilo que ele criticava, is@ &uséncia de estudos atentos “para
certas peculiaridades antropoldgicas, quer doseseAfricanos de nacagara aqui
trazidos, quer dos crioulos descendentes das ae#srimportagdes interprovinciais,
quer dos mesticos aqui geradd”Amitide ele reitera na obra ja referida a intréauc
do escravo embarcado em Angola em terras cearenses.

Parece fora de duvida ter sido predominante, no Ceara, o cativo embarcado em Angola. Nao

quer isto significar, no entanto, grupo étnico especifico ao qual aquele escravo devesse

pertencer. Angola seria, além de topénimo, designagéo coletiva englobando povos bantos ou

por estes aculturados, trazidos para Recife e Sdo Luis donde seriam distribuidos para o

Nordeste e Norte brasileiros. O Ceara, mais proximo de Pernambuco pela maior facilidade de

navegagao e acesso por via terrestre, preferentemente ai se abastecia do elemento servil. Nao

havia, a rigor, outra opgdo: eram semelhantes aos do Recife, quanto a origem etnolinguistica,

0s cativos a disposicdo do comprador cearense em Sao Luis?%,
Angola nado se tratava de fato, como o autor afiseaym grupo étnico especifico e se
dizia respeito a uma designacéo coletiva era poagerepressao estava relacionada ao
porto onde eram embarcados os Africanos. A pergénte os cearenses adquiriam
cativos nas pragas de Sdo Luis e Recife, predoteimamte bantos, de qual lugar do
Brasil foram importados os cativos minas e outrfricAnos batizados na freguesia de

Quixeramobim? O questionamento, cujo propdsito @dmuscar uma resposta, quer

227 M. de C. Soare€s devotos da cpRio de Janeiro: Civilizacéo Brasileira, 2000, p. 71
2280, Riedel A perspectiva Antropoldgica do Escravo Cearefrsgtaleza, EUFC, 1988, p. 37.
229|pjd, p. 11.

230 |pid, p. 34-35.



apenas chamar atencdo para esse pequeno numeativds éfricanos que aparecem
na documentacao (registro de batismo e casamenmta) os minas, guiné® e arda$*?,

a titulo de sugerir outras leituras sobre a est&vino Ceara e sobre as possibilidades
de insercbes do cativo com base nas designacoesogsem auto-atribuidas ou quer

fossem imputadas por uma autoridade religiosa.

Penso em especial na irmandade de Nossa Senhdétasdoio dos Homens Pretos de
Quixerambomim, supostamente fundada por escravogrdeedéncia angola. A

suposicdo de que era uma organizacao dos Angatesdus indicos do testamento de
Antdnio Dias Ferreira, pois a escravaria ai inveatia se constituia de angolas, que
possuiam uma imagem de Nossa Senhora do Rosaacapgual planejava construir

uma capel&3 Juntaram-se omiinasaosangolaspara fundar a irmandade de Nossa
Senhora do Rosério, esquecendo de suas parti@adasdétnico-culturais? Que efeito

para esses sujeitos tinham as varias designagimsdas (procedéncia e cor)?

Ainda a propdésito das procedéncias, ilustrar colas feguram nos registros de batismo
me parece importante. Como néo foi referida a gi@cela para as criancas batizadas,
com excecdo do batismo de Francisca reportadoeshuolto-me para andlise desse

dado a partir dos pais.

Quadro 11: Procedéncias dos Escravos

Escravos
Procedéncias Adulto | Crianga | Mae | Pai | Total | %

231 Guiné era uma categoria genérica para se refeqiadquer parte da Africa com a qual Portugal
mantinha nego6cio. Sem entrar no mérito da discused@opero as palavras de M. de C. Soares ao tentar
compreender o sentido atribuido ao termo gentiGudi@é ou a referéncia a Guiné tdo corrente no Brasi
colonial. Diz a autora “Com a chegada ao Congowverdicacdo de que a costa africana € bem mais
extensa do que poderiam supor os estudiosos e adweg da primeira metade do século XV, a Guiné
chega a abranger duas grandes unidades territ@iatsal costa ocidental, onde se desatacam a Gast
Mina e as ilhas do arquipélago de Cabo Verde, tual aosta-centro-ocidental, que inclui o Congo,
Angola e Benguela”. A autora prossegue no ententisngo termo Guiné salientando que “Ao longo do
século XVI a palavra Guiné adquire novo sentido.p@didos de escravos, por exemplo, ndo precisam
indicar as areas de resgate, fazendo uma menca@ige Guiné (...). Depois de varios pedidos de
colonos do Brasil por “escravos da Guinés” (ou,sgégaqualquer parte”, um alvard de 1559, dirigido a
capitdo da ilha de Sdo Tomé, autoriza-os a fornaged 20 “escravos do Congo”. M. de C. Sqa@ss
devotos da cqRio de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 2000, p-488 Quantos aos Africanos, diz Vainfas
(2001) “no século XVI, eram genericamente chamadimsNegros da Guiné”, fossem originarios do
golfo da Guiné ou de Angola ou do Congo. Com o tengassou-se a identificar um pouco melhor a
procedéncia e a chama-los de Negros ou Pretos de tpal lugar, identificando mais a regido outpor
de embarque na Africa do que etnia originaria”.Digionario do Brasil Colonial,1500-1808,Rio de
Janeiro: Objetiva, 2001, p. 413.

232 Sobre os Ardas, Robin Law recupera o estudo desadl@andoval de 1627 para situa-los. Ainda, sem
entrar no mérito do debate, tudo leva a crer quiaAra uma categoria genérica que abrangrainss
Para mais informag@es consultar R. Law, Etnias filiea®os na diaspora: novas consideragdes sobre os
significados do termmina, in Revista Tempm (online) 2006, v. 10, n° 20, p. 99.

233|. Pordeus, Documentério, Revista do Instituto do Ceara. Fortaled®62, p 255.



Gentio da Costa/ 4 2 1 7 10,77
Costa da Mina
Arda 1 1 1,54
Gentio de 1 1 1,54
Guiné
Nacgdo /Gentio de 4 1 43 8 56 86,15
Angola/Angola
Total 8 1 46 10 65 100

Fonte: Livro de Registro de Batizados, 1755-1799, Curia Diocesana

de Quixada.

Como se verifica 86,15% das pessoas envolvidasacoeiebracédo do batismo séo de
procedéncia Angola. Desses, 76,78% representandes, 1t¥4,28% representam os pais.
A procedéncia mina perfaz 10,77% dos envolvidoslaAt,54% assim como Guiné.

Para além do carater meramente ilustrativo queaem do documento manuscrito
possa ter, convém recuperar o registro de batisenGidaca, filha da preta Joaquina
Arda.

Ciriaca, parvola, escrava de idade de caforze dias fitha natural da preta Joaquina arda

escrava de Antonio Luis de Lima softeiro morador nesta Povoagam de Quixeramobim, foi
por mim hautizada nesta Mafris de Santo Anténio ao vinfe e um de Agosio no ano de mil
seie centos, e setenta e coatro, sendo madrinha a moga Quitéria filha da vidva Tereza Maria

de Jesuz; de que fiz este asento no mesmo dia, mes,  ano Supra.

Panorama similar no que respeita as procedéncimsestravos de Quixeramobim é
corroborado nos registros de casamento. Antes alssanessa configuracdo, apresento
0 numero de casamentos de escravos, atentandapaituacdes em que apenas 0



homem era escravo, em que apenas a mulher eraasces situacdes em que os dois

tinham o mesmo estatuto social.

Quadro 12: Casamentos de escravos

Periodo Nubentes
Homem Mulher Ambos Total
escravo escrava
1766-1768 4 2 1 7
1771-1780 1 8 21 30
1781-1790 7 4 12 23
1791-1800 8 1 32 41
1801-1810 11 6 17 34
Total 31 21 83 135

Fonte: Livro de Registro de Casamentos, 1766-1810, Curia Diocesana

de Quixada.

Foram realizados de 1766 a 1810, cento e trintac® casamentos em que figura pelo
menos um cOnjuge como escravo. Desse montanteteoietrés foram matrimonios
contraidos em que ambos eram escravos. Estimusamestos entre escravos foi
estratégia recorrente e barata encontrada pelpsigiarios para suprir a sempre faltosa
mao-de-obra. Como no Ceara era notoria a necessittadscravos e diante da situacao
dos minguados recursos para adquiri-los, ndo cassanheza pensar as relagbes
matrimoniais entre escravos como algo estimuladospseus senhores. Para Clovis
Moura (2004), a familia escrava era regida pelasnas impostas pelos senhores e
ainda exercia um duplo papel no atendimento dcs iséeresses, uma vez que,

Era o proprietario quem regulamentava o relacionamento entre 0s sexos, a vida familiar e a

moradia entre escravos. A vontade do dono sempre predominava. Para o senhor, o casamento

tanto podia ser um modo de reter o escravo na propriedade quanto um transtorno, visto que

dificultava a venda dos conjuges?*.
Indubitavelmente, o interesse do proprietario pngeidava, mas por outro lado ndo se
pode desprezar a participacdo ativa dos cativaonstituicdo da familia, pois esta foi
“uma das primeiras estratégias encontradas peltavesco seu universo social, para
amenizar as adversidadé¥’ Diante das possibilidades limitadas, com a famdli

escravo adquiria mais controle sobre sua vida gaieaaté sobre o espagco de moradia.

234 C. Moura, Familia Escrava, Dicionario da Escraviddo Negra no Bras#ao Paulo: Edusp, 2004, p.
157.

25 E. A. Funesopp.cit.,p. 118.



A familia ndo deixava de ser importante para osagss, a condicdo de ampliar-se o
seu sentido. Gilberto Freyre limita em muito o adimento das relagbes do periodo
colonial ao definir a familia como patriarcal, ctitosda a partir do casamento — pai,
mulher e filho, e se estendo aos agregados - filag&imos e escravos. A familia nessa
acepcao englobava o escravo, decerto os que semn@s diretamente ao senhor,
especialmente amas e mucamas. No tocante a esgaeemsdo R. Vainfas (2001)
enfatiza

Nas casas-grandes, os filhos a mulher e 0s agregados e 0s escravos estariam inteiramente

subordinados ao patriarca onipotente. A familia patriarcal era constituida a partir de

casamentos legitimos, mas o dominio patriarcal se ampliaria através da mesticagem e dos

filhos ilegitimos, resultado do poder sexual do senhor sobre suas escravas € mancebas?®,
Essa abordagem, legada a Gilberto Freyre e da RuaWVainfas se distancia,
desconsidera os arranjos familiais dos escravas,cqaxistiam com esse modelo e as
outras formas de solidariedade dos cativos pardemanida a familia. Nesse sentido,
para entender as varias possibilidades de cogétitula familia escrava a atencao deve
incidir, conforme A. E. Funes (2000), sobre

as uniées consensuais, que assim como o casamento resultam em familias do tipo nuclear, e,

sobretudo, naquelas familias do tipo parcial, encabegadas pela mulher, resultadas de uniées

esporadicas, de encontros fortuitos, em que 0s sentimentos, o prazer, e o direito a este,

falaram mais alto do que as restri¢ées do sistema escravista?’.
Embora fosse o casamento na igreja o critério @fi@id a legitimidade das relacdes
conjugais, no caso da familia escrava é provavel @utros modelos tenham sido
construidos. Por exemplo, ninguém pode desprezait@acdes de relacdes naturais
entre 0os escravos, resultando sempre na procridgdam ou mais filhos. Em
Quixeramobim, esses tipos de relacionamento eradoprinantes, € 0 que se pode
constatar a partir da analise dos registros dedmiis. Das trezentas e setenta e seis
criangas escravas que receberam o batismo, duzemasenta e uma nasceram de
relagbes naturais e cento e seis resultaram debesldegitimas. A naturalidade das
relacdes era caracterizada pela auséncia de mataje a forma de se perceber isso

nos registros € através da indicacdo de que apajmorado.

2% R, Vainfas, Familia, Ilicionario do Brasil Colonial, 1500-1808Rio de Janeiro: Objetiva, 2001, p.
216.

Z7E. A. Funespp. cit.,p. 118.



Havia, outrossim, a possibilidade de constituic@ofamilia através do matrimonio
como a analise dos registros de casamento deievantComo foi dito alhures,
malgrado o pequeno numero de escravo nas fazenwasQuxeramobim, era
predominante o casamento entre escravos, geralntentem mesmo proprietario.
Levantar esse dado € importante para dizer quepdnudade fisica era um fator
considerado na escolha do parceiro ou da parcematudo, o motivo principal talvez
recaisse em certo critério de preferéncia endogéaratentando principalmente para a
procedéncia do conjuge. Nesse sentido, partiihareama condi¢cdo social ndo era
suficiente, pois o importante era pertencer ao megmpo. Considerando esse aspecto
faco coro com a idéia segundo a qual

O casamento é um excelente campo de andlise para pensar as diferentes alternativas de

organizagdo dos grupos de procedéncia, mostrando como as opgdes podem alterar-se de

acordo com o lugar, a época e as condi¢bes a que 0s grupos estdo submetidos. Tal

flexibilidade, entretanto, ndo indica auséncia de regras, pelo contrario, mostra capacidade de

reorganizagdo do grupo em face de novas condigbes?®,
Esse argumento talvez melhor se aplique as sitaag@ajue os africanos Angolas eram
predominantes e em grande numero como nos casdalia e Rio de Janeiro.
Contudo, essa conformacéo é muito préxima da greelpeentre os escravos Africanos
de Quixeramobim nascolhado c6njuge. Entédo, o reduzido nimero que podéra a
possibilidade de relagcbes fora do grupo, parecevguservir justamente para reforgar

os lagos intra-grupo.

Quadro 13: Casamento por procedéncia dos nubentes

Mulheres
Homens Gentio da Benguela | Gentio Nacao Outras | S.1 | Total
Costa/ de /Gentio de
Costa da Guiné Angola
Mina
Gentio da Costa/ 1 1
Costa da Mina
Arda 1 1
Gentio de 2
Guiné
Nagdo /Gentio de 1 22 3 13 39
Angola/Angola
Congo 1 1

238 M. de C. Soare€)s devotos da corRio de Janeiro: Civilizagcdo Brasileira, 2000, p412



S.| 1

Outras 1 1

Total 1 1 3 26 3 15 49

Fonte: Livro de Registro de Casamentos, 1766-1810, Curia Diocesana

de Quixada

Das duzentas e vinte unides arroladas na Curiauidea@h referentes a Quixeramobim,
guarenta e nove delas dizem respeito a casamentogue 0s dois nubentes sao
escravos. Portanto, o objetivo do levantamento fajyierceber no conjunto de cativos
a proveniéncia africana. Os casamentos em que apanadnjuge era cativo nao foram
considerados. H4 uma preferéncia entre os parcesravos em casar N0 mesmo grupo
de procedéncia, embora venha a se considerar oralempressivo de angolas que
contrairam matriménio com parceiras cuja origemfoéimdicada. Se for possivel falar
de uma identidade cujo critério seja a procedémsise elemento deve ser considerado
para compreender os escravos de Quixeramobim. #oo tado, esse arrolamento,

revela os outros grupos de origem como Congo, BdagArda, Guiné e Mina.

As autoridades religiosas ampliavam o leque degdasbes, tornando mais complexa,
a identificacdo dos escravos. N&o bastava dizesuwda condicdo escrava que o
acompanhara mesmo depois de libéPt@ preciso diferencia-lo também pela cor.

Quadro 14: Atributos de cor dos nao-Africanos

Atributo Preto Crioulo Cabra Mulato Pardo S. 1 Total
Sexo M F M F M F |M |F M |F M F
Periodo

1766-1768 1 1 2
1771-1780 9 1 5 7 7 36
1781-1790 2 2 1 2 1 1 5 6 20
1791-1800 2 4 8 1 1 1 25 | 18 64
1801-1810 6 5 3 3 1 3 3 24

Total 19 | 16 | 8 18 1 3 2 1 2 1 |41 | 34| 146

Fonte: Livro de Registro de Casamentos, 1766-1810, Curia Diocesana

de Quixada.

Essas informacbOes referem-se tdo somente aos escrascidos ou ndo em

Quixeramobim que contrairam casamento no period/ 6@ a 1810. Optei por arrolar

239 £ comum nos registros quando se trata de forspeessio “Jodo Angola escravo que foi de Antonio
Dias”. Assim, a pessoa continua sendo identifigagla seu antigo estatuto social, isto é, escraesym
sendo ja livre.



os atributos referentes a cada um dos nubentesgue e estabeleceu como critério
comum, mais uma vez, foi a condicdo escrava de smBortanto, 0os numeros
levantados néo se referem ao niamero de registigig) @0os escravos que se casaram,
excetuando os de procedéncia. Os atributos de recorrentes erarpreto e
crioulo. Essas designacdes criam ligeira confusdo quarmtoparadas com as
atribuicbes dadas aos Africanos. Refiro-me em éslp&aocagreto, pois esse termo
sempre acompanhava a procedéncia africana do datge Angola, Mina, Guiné ou

outra.

Ja ocrioulo, para M. de C. Soares (2000), “é o escravo filhondie gentia que nasce no
ambito da sociedade coloni#l®. Nos documentos consultados, incluindo-se as<arta
de alforria, séo varios os arranjos para a expoessaulo - negro-crioulo, negro-preto-
crioulo -, referida tanto ao homem quanto a mulligsse jogo de classificagdo dos
Negros em Quixeramobim no século XVIII e XIX é cdexp e comporta entender
outras classificagdes comonwlatd*!. O mulatg nessa acepcao, designa “filho de pai
branco e mie preta, ou vice-versa; cabrocha, pdfrd@® termocabra, dentro dos

varios sentidos atribuidos, exprime o “mestico diaho e negro”.

Os documentos do século XIX, em especial nos regisie casamento, abundam com a
palavrapardc®®® e ndo € referida nem a escravo nem ex-escravesa iguagdes em
que o paroco classificava a pessoa que estava fesi@ como “pardo a branco”. E
factivel que a sociedade vai se tornando mais gaestd emprego dessa noc¢ao poderia
ai se justificar. Fica a davida, no entanto se @snds mulato e pardo eram
equivalentes. R. Vainfas (2001), ndo hesita emmafirque no periodo colonial os

vocabulos eram utilizados como sinbnimos.

A palavra foi herdada do castelhano e consagrada no portugués, ainda no século XVI, para
designar os filhos de Brancos e Negras, ou vice-versa. Dizia respeito, portanto, a ascendéncia
e ndo a cor, embora como o passar do tempo acabasse designando, vaga e imprecisamente, a
cor entre o branco e negro, dai o vocabulo pardo, por vezes usado como sinénimo de mulato

no periodo colonial. A nomenclatura usada para aludir & mesclas resultantes da uniéo de

240M. de C. Soare€)s devotos da cpRio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2000.

241 Estou utilizando o termo no masculino, mas eleeqeareferido a mulher negra = mulata, mulatinho
quando se trata de uma crianca do sexo masculimulatinha quando se trata de crianca do sexo
feminino.

242 Novo Dicionario Aurélio, século XXI. 32, Ed. EditoNova Fronteira.

243 Esses documentos ndo estdo sendo analisados tegsseporque a classificacdo de cor ndo se
reportava a escravos. Parece ter havido uma mudescpadrées de identificacéo, registrada nosdivro

de casamento. Assim, a alta freqiiéncia do termdopae deve provavelmente a intensificagdo da
mesticagem na sociedade local.



Brancos e Negros, e aos proprios negros, sempre foi, alias, repleta de sutilezas e variou muito

ao longo do tempo?#.

Considerando essa variedade de nomes, o fato ®@gNegros ndo deixaram de se
organizar com base na diferenciacdo de cor. Refepem especial, as irmandades de
Homens Pretos e de Homens Pardos, que a despeastexlistirem no mesmo espaco,
estabeleciam regras de muatua exclusdo, considerandoritério da cor. Em
Quixeramobim, a irmandade do Senhor do Bonfim edos homens Pardos e seu
compromisso foi reconhecido quatro anos depois rdeandade do Rosario dos
Preto$*. Onde se congregavam os Mulatos, na dos Pretos dos Pardos? Quanto a
essa estratificagcdo por grupos sociais E. Cam@@B0}1 fazendo aluséo a Fortaleza,
enfatiza que

Nelas [as irmandades] se percebem diferengas socais. A gente gratida forma na da Santa

Casa; a gente branca, nas do Santissimo e do Carmo; os Pardos, na das almas e de Nossa

Senhora das Dores; 0s Negros, na do Rosario. Nada impde essa sele¢do, nem reqularmente,

nem mesmo o0s habitos. Ela é que se imp0e por si propria, (...) respeitando religiosamente uma

demarcagéo simplesmente ideal. (...) Esse sentido de organizagéo das confrarias, ensejando

um comportamento social ao longo dos anos, iam vigir durante mais de século entre nos,

acentuando nos Pretos, nos Pardos — nos Brancos endinheirados e melhor acolhidos na

sociedade — a nogdo de que cada ocupava Seu espago, de menor ou maior importancia, ha

comunidade. Tudo feito ou aceito naturalmente sem imposi¢do mas (sic) decorrentes da

estratificagdo de preconceitos acolhidos e respeitados?6.
Essas classificacfes refletiam uma estratificagdstemte na sociedade de modo a
reunir os grupos em diferentes confrarias, cadacupando de forma diferenciada esse
espaco social. Esse aspecto € perceptivel nosisrifeativos organizados pelas
irmandades, contrariando o que Eduardo Camposafijoe “nada impde essa selecéo,
nem regularmente, nem mesmo os habitos”. Tudoetitgsva as irmandades desde sua
composicao até suas festas, sendo comum nas irdemnda pretos maior preocupacgao
com a festa da padroeira, momento no qual eranzadak as coroa¢cdes dos reis negros
e 0S cortejos. Tanto era assim que uma parte dassoes obtidos durante o ano

destinava-se a festa do Orago, ndo deixando detna@ginos livros de registro de

244 R, Vainfas, Mulato, IDicionario do Brasil Colonial,1500-1808 Rio de Janeiro: Objetiva, 2001, p.
413.

245 O reconhecimento do estatuto de uma irmandade s@deedido muito tempo depois de sua criacéo.
A irmandade do Rosério de Quixeramobim foi orgatézao século XVIII quando os Pretos comecaram
a constituir um patriménio para a erecdo da igilejaeu Orago.

246 E. Campos,As irmandades religiosas no Ceard Provinckgrtaleza: Secretaria de Cultura e
Desporto, 1980, p. 81



Receitas e Despesas da irmandade, gastos com dogusica para os dias festivos.
Essas informacdes, dentro da proposta de uma endlie coteja fontes, seréo
abordadas nos proximos capitulos.

6.4.1 As estratégias e experiéncias de liberdade

A alforria era praticamente o Unico meio legal psgaobter a liberdade. Consoante C.
Moura (2004) era “o ato pelo qual o escravo conisegua liberdade, passando a
condi¢do de libertd*’. Manumitir se constituia, portanto, em atitudeuntdria do
proprietario, podendo revogar sua vontade castoaiado viesse a cometer delitos que
envolvesse difamacdo ou violéncia contra seu eReserEm Ultima instancia, ela
parecia mais uma promessa, podendo ser concretizaddo, a depender da gratidao
do requerente a carta liberdade.

Como néo existia uma lei que obrigasse o propresaconceder a alforria, ela poderia
ser negada mesmo se 0 cativo dispusesse dos namsagquiri-la. Diz R. Vainfas
(2001) que “mesmo tendo o escravo a quantia e@uit@lao seu valor, o senhor nao
estava obrigado a concedé-la. Heranca do direitbamo presente no direito
consuetudinério portugués, o ato de alforriar emnsiderado uma concesséo
senhorial®*® Nesse sentido, ndo havia dispositivo juridico quagisse o senhor a
outorga-la, pois consoante M. Carneiro da Cunh&87)L% costume de se alforriarem
escravos que apresentassem seu valor era largametieado, mas a revelia do
Estado; ndo, porém, que o Estado se opusesse, anggepndo lhe era permitido
sanciona-la em lei, pela oposicdo daqueles mesnues pgaticavam essa regra
costumeira?*®, Ainda para M. Carneiro da Cunha (1987) a existédesse direito sO
comeca com a lei do Ventre Livre de 1871, “sigaificamente, essa Lei, (...) marcava o

desmantelamento oficial do escravisAia”

Como ja foi mencionado nenhum direito obrigava mhee a conceder a alforria e nem
mesmo a respeitar uma palavra empenhada. Nesseetoggerece destague o caso em
que a liberdade foi paga quando o escravo ainderrca, no ano de 1764, e somente

confirmada em cartério, vinte e um anos depois, Bf85, momento em que a

247 C. Moura, Alforria, inDicionario da Escraviddo Negra no Bras$&o Paulo: Edusp, 2004, p. 157.
248 R, Vainfasop. cit.,2001, p. 30.

249 M. Carnerio da Cunha, Sobre os siléncios dadécdstumeira e positiva nas alforrias de escragos
Brasil do século XIX, InAntropologia do BrasjlS&do Paulo: Brasiliense, 1987, p. 124.

250 |bid,, p. 125.



declarante reconhece sua negligéncia e faz justigaedido do requerente, passando o

cativo a goza-la definitivamente.

Entre os mais bens que pussuo de manssa, e pgoifsse sem contradissao de pessoa
alguma hé bem assim hum escravo por nome Luis onfilab de minha escrava
Antonia o qual logo de pequeno seo pai Antonio ilea Borges me deu a quantia gde
trinta mil reis seo presso justo, e licito para dierdade que eu sem constrangimento
de pessoa alguma mais sim de minha livre vontadebiepara o effeito da dita
Liberdade o coal dinheiro Recebi na villa digo para anno de secenta, e quatro, e
como por descuido e nigrigencia minha athé o prezennao avia feito agora para
disencargo de minha conciencia o forro, e libertohltbje para todo sempre como|se
forro nascece do ventre de sua Mai (...).

“Para desencargo de consciéncia” e somente porr@sga 0 senhor levou a efeito a
alforria. Se o cativo dispusesse de meios legaésteresse a quem recorrer, decerto nao
teria passado tanto tempo na condi¢cdo de escramdp ®le liberto. Provavelmente, o
beneficiario da alforria ndo permaneceu voluntaeiai® na condicdo de escravo. Este
fato parece ter sido omitido dele, cabendo quandsegse ao proprietario, efetivar o

requerimento pago.

A despeito da auséncia de direito que protegesssc@avo de situacbes como essa,
havia trés formas de um ex-escravo atestar setwstie forro: a carta de alforria ou de
liberdade, documento assinado pelo senhor, ouytoo @ seu pedido, e registrado em
cartério onde se lancava em livros de notas; dartesitos onde o proprietario lancava
seus ultimos desejos, inclusive o de manumitirridgile seus escravos e o registro de

batismo, atestando a alforria na pia batismal.

Sobre as quarenta e duas cartas de alforria, néésraos anos de 1783 a 1785, de 1787
a 1789, de 1801 a 1803 e de 1826 a 1827, recomdseerd Cartdrio de Quixeramobim,
quero me debrugar agora, ndo tanto para tratarategéncia dos cativos. Como néo
ocorrem designagcfes sendo aquelas até entdo dpdasenpenso ser desnecessario
analisar os 19% de casos indicando a procedéncipieGe pode juntar ao que foi ja
dito é que também se constatou uma fluidez deifd@gdes do alforriado, Angola e
Guiné, juntamente com o0 emprego das expresgéasio e nacdq antecedendo a
referéncia a um porto ou um lugar na Africa. Altitde ilustracdo apresento dois
trechos de cartas de alforria, a primeira outorgadana filha de Maria do gentio de

Angola em 1788 e a segunda a Domingos em 1803.



Carta de alforria da mulata Anna, requerendoseme qulansace em nottas, e Ite
tomasse a propria, e sendo por mim reconhecida, diggendo por mim ouvido o dito
requerimento aceitei a dita carta que ja se axagarmim reconhecida, e aqui a Lancei,
e 0 seo teor de verbo adverbum hé o seguinte & Bigabaixo asignado que entre |0s
mais bens que possuo de que estou de mansa, &gguisse hé bem assiniah

escrava xamada Anna mulata filha da minha escraaad{?] do Gentio de Angolla

=

qual mulata Anna forro e Liberto, por presso, e mjieade cento, e sinquenta mil reis
gue receby ao fazer desta em dinheiro de contadedancorrente do Nosso Reino [de

Portugal, (...).

No primeiro exemplo, a expressgentio deAngola é destinada a sua mée. No trecho
da carta a seguir é feita alusdo tanto a cor copro@déncia e nao se trata mais de um
gentioe sim um Angola daacéao.

Digo eu abaixo asinado que entre os mais bens qasyo de manssa e pacifica posse
€ bem asim hum Escravo de nome Domingasagéo Angolaque o0 ouve por compra
Pedro Esteves da Silva cujo escravo o forro comtad® forrado tenho de hoje para
sempre por presso e quantia de cento e vinte nsilqee recebi ao passar desta ditto
dinheiro de contado pella qual e com esta Ihe doel lgrao de paga e podera de hoje

em diante gozar de sua liberdade como ce nasdeeetdi do ventre de sua mai (...).

Conforme Soares (2000), o atribugentio era referido a povos que “sdo alvo da
catequese missionaria”. Essa categoria teria caitalesuso no século XVIII, sendo
logo substituida pela deacédo.Observo que ela ndo é abandonada, pois no perédo d
1783 a 1789, o vocabulgentio aparece em pelo menos em cinco cartas de liberdade
Em algumas situagfes figuram o ternagdq acompanhando a classificacdo fenotipica
cabra Contudo, em gerahacaoe gentio vém acompanhados de nomes de lugares,
indicando de onde o escravo supostamente prockskam, esse procedimento revela
“dois sistemas de classificacdo: aquele que nonosiapovos gentios a serem
catequizados e aquele que nomeia as diferentegagin as quais os Portugueses se
relacionam no processo de expansdo colofifal’Dando mais complexidade a
discussédo, a autora ainda acrescenta que essar@at&gdondo menos genérica do

guegentioatendia melhor ao trafico que entéo se diversifiGase expandia.

251 M. de C. Soare€)s devotos da corRio de Janeiro: Civilizagcdo Brasileira, 2000.



Ao lado das novas relagdes, construidas nos percursos das caravanas pela Africa, na travessia

do Atldntico, na chegada na América Portuguesa e na ocupagéo de um dado lugar no sistema

produtivo colonial, os colonizadores atribuiram aos Africanos, uma identidade definida pelo

porto de embarque e pelas regiées nas quais haviam sido adquiridos. Ao serem nomeados

pelo colonizador, as diferentes etnias foram identificadas por caracteres gerais e mais

evidentes, comuns a diversos grupos embarcados no mesmo porto?2, (Grifos meus).
A categoriagrupo de procedénciane parece adequada para o estudo em questédo
conquanto para isso tenha que reforcar o argunteiémdido por O. Riedel (1987) e P.
A Oliveira Silva (1979) de que o Ceara jamais inb@oiou comerciou diretamente com
portos africanos e ao mesmo tempo me distanciacadolario desse pressuposto,
também assumido por eles, de que “nessa terrdbodds dentre os escravos do Ceara,
rarissimos Africanos, em geral de terceira e infaoquarta década do século XIX,

raros crioulos, mas numerosissimos (sic) mestieds”

A idéia aqui ndo € desconsideramgensamesticagem de que falam os autores, pelo
contrario, é antes pod-la em evidéncia sem esqueserariegados arranjos que
possibilitaram a existéncia dos sujeitos. Com o flen escraviddo, a procedéncia,
certamente foi cedendo lugar para uma categoriargancomanegro,em referéncia a
pertenca a um coletivo. Dai se depreende que cemamcipacdo, a expressaegro

vai paulatinamente sendo introduzida em referéaoidendtipo, mas provavelmente
como categoria de diferenciacdo do Negro relagcdo aos demais componentes da

sociedade nacional, Brancos, indios, Pardos.

Quanto a cor o padréo se repete fpaedo,crioulo, cabrae mulata Contrariamente aos
registros de casamento, nas cartas de alforrianooteulato era mais incidente. A
explicacdo poderia ser a pouca familiaridade doqgmacom essa identificacdo embora
fosse de dominio das outras esferas instituciooaiso do Cartério. Também sem
voltar a problemética da cor, vale registrar que 42 manumissdes concedidas, 0s
Mulatos perfaziam 52,38%; os Pretos, incluindo egro-Pretos 19,05%; os Cabras
16,67% e os Preto-Crioulos 11,90%.

Em linhas gerais, o que se destaca das cartas memssao € a iniciativa dos cativos,
eles préprios, em registrar em cartorio sua cagthbérdade ora por iniciativa prépria,
ou a mando do proprietario. Ademais, salta aosspla@uséncia de informacao quanto

252 M. de M. e Souza, Histéria, mito e identidade festas de reis negros no Brasil — séculos XVII e
XIX, In Jancs6 & Kantorf-esta cultura e sociabilidade na América Portugyé&so Paulo: Hucitec, v. 1.

2530, Riedel, Oswalddscravo no Ceardn, Revista do Instituto do Cearkortaleza: 1987.



a idade em mais de 50% das manumissfes. Ainda geeravo de meia idade (25-35)
fosse o0 mais valorizado, verifica-se que foi negspo onde ocorreu maior namero de

requerimentos. As alforrias por género e fase de ficam assim distribuidas.

Quadro 15: Alforrias por género e fase de vida

Homem Mulher
Periodo 1783 | 1787 | 1802 | 1826 | Total | 1783 | 1787 | 1802 | 1826 | Total
1785 | 1789 | 1803 | 1827 1785 | 1789 | 1803 | 1827
Crianca 1 1 2 2 1 3
Adulto 1 1 3 5 1 1 2 4
Idoso 1 1 1 1 2 4
S. 4 3 3 2 12 3 3 2 3 11
Total 6 5 4 5 20 4 6 5 7 22

Fonte: Livros de Notas, compreendendo os anos 1783-1789, 1802-
1803, 1826-1827. Cartdrio de 29, Oficio Queiroz Rocha.

Quixeramobim, Ceara.

Como no jogo de classificacdo a pertenca a um gtapthém era contemplada,
considero relevante tratar desse aspecto, aprafdoda quarto nivel de diferenciacao.
A existéncia de relacdes exogenas, envolvendo dndiscravos ou forros permitem
perceber a vinculacdo ao grupo de pertenca, poimstisuicOes civis e religiosas
costumavam enquadra-los, respeitando essas difggées. Revelam, outrossim, a
possibilidade de parentesco entre Negros, indBsiecos, pois as unides matrimoniais
entre esses grupos (pelo menos dezvinculos foramantldos nos registros de
casamento entre indio e escravos) revelam a fleddbie do cativo para ampliar a rede
de parentesco.
Por outro lado, demonstra em que medida insistrzasaliferenciacdes pela pertenca ao
grupo (Negro e indio). Em alguns casos as al®reéeam justificadas pelo grau de
parentesco que envolvia proprietario e cafiyoe ainda situacdes em que uma preta
requeria liberdade para sua neta, filha de uma ftagiuia. Tanto no primeiro como no
segundo exemplos, consideram-se as possibilidadesvidculos parentais e a
solidariedade investida para se ter um membro ddligaalforriado. Recupero dois

trechos de cartas de liberdade de 1785 e 182 % ar@izar a primeira situacao.

Dizemos nos Roza Maria Barboza, e minha filha rbteaia Barboza, que entre as

234 Estou ciente de que ndo posso atribuir qualqueergéizacdo uma vez que o nimero de ocorréncia é
pouco expressivo.



mais bens que pussuimos de manssa, e pacifica pesbem assim huma escrd
mulatinha por nome Felizarda, filha de huma escragasa de nasséo cabra por no
Florencia, a qual houve por measséo de meu defmatido Joze Nunes de Abreu / i
he / hum tanto na dita cabra, e o mais de seo v@loou a minha filha dita asima pq
Ligitima de seu Pay do qual nascera a mulatinhazaetla asima expresada, a qu
mulatinha a forramos, como com, efeito forrado terde hoje para todo sempre pe
muito amor que lhe temos, e ser criada em nossassbs como tdo bem por se di
ser minha neta, e sobrinha da dita minha filha, i que s&o bastantes para

libertarmos (...).

Digo eu Francisco Ferreira Sandis abaixo asignade gntre os bens que possuo
gque estou de manca e pacifica posse, he bem assia molata de nhome Anna cq
idade de dizaceis annos mais ou menos a qual me eopblegitima de minha m
Jozefa Maria de Souza, cuja molata forro muito diehian vontade e gratuitamente p
ser minha filha e de hoje em diante podera gozarsu® liberdade como se for

nacesse, e contra esta liberdade jamais me opemienos os meus erdeiros (...).
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Ja a carta de alforria requerida pela avo prethelsao ano de 1787 para sua n
Angélica de apenas oito dias de nascida revel@&rasos dos cruzamentos raciais.

eta
A

neta para quem solicitava a liberdade era omkatinhafilha de uma escrava chamada

Merenciana Tapuia, parda. O trecho da carta dedhloe da Angélica, solicitada

aceita em 1787 pde em evidéncia os arranjos iatéais no século XVIII.

e

Carta de alforria da mulatinha Angelica Lanssada aptas a requerimento davo
preta Izabel
(...)

Digo eu Donna viuva Caetana Filicia da Paz abaibsinada que entre os mais be
qgue pusuo de que estou de mansa, e pacifica p@sberh asim huma mulatinha
idade de oito dias xamada Angeliitha de minha escrava Merenciana Tapuia[?
pardaa qual molatinha forro como de facto forrado ahierde hoje para todo o semp
por presso e quantia de vinte mil reis em moedatde do nosso Reino, e Senhorig
Portugal a qual Recebi da méo de Sua Main no quéagaisterio, a qual molatinh
podera gozar de sua liberdade e izencoens as quai&o os forros, e hirse para on

muito quizer como se do ventre forra nascesse (...)
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O parentesco nessas situacdes parecia ser o \getalfadria. No primeiro caso € a
consanguinidade que faz o proprietario/pai concadaforria a sua propria filha e no
segundo é a mée que compra a liberdade da fillita. fé@alizado com a intervencéo da
avd que apresenta 0 requerimento em cartorio. Assiteque de experiéncias dos
cativos para conquistar a liberdade vai se ampiianevelando as circunstancias do
reconhecimento em cartorio bem como as condigdpestas e negociadas para torna-
la realidade. No tocante ao registro em Cartonmn, @uixeramobim, era o escravo,
beneficiario da alforria, que muitas vezes se @mtesa perante as autoridades, ocasiao
na qual ele passava o requerimento manuscrito i@adss pelo proprietario. Se
ocorresse ainda de ser um forro a se apresergando beneficiar um parente escravo,
especialmente crianga, ele assumia, outrossimpel gpke agente pagador. Em outras
situacbes era O proprietario, ou outra pessoa Ge canfianca, que solicitava
pessoalmente o reconhecimento em cartorio. Enfimiras de todo pedido de registro
estava sempre a vontade do proprietario e 0s teemague essa deveria ser respeitada.
E importante dizer que nos requerimentos enviadedabelides, a época Simao Lopes
da Paz e Jose Joaquim da Silva Lobo, constavammaégleos motivos objetivos ou
subjetivos da liberdade, o seu valor ou a sua igiede. Além desses aspectos, outras
caracteristicas eram mencionadas como a procedénaiar e a idade. Quando se
tratava de criancas, as vezes a descricdo remoatéava geracdo da avo, como nos
exemplos ja analisados. Um trecho da carta derialfooncedida ao escravo Manoel em

1788 elucida melhor 0 que aqui estou apresentando.

Quixeramobim termo da villa de Aquiras Comarca torésgrande no meu escriptorio
appareseu prezente Joze Antdnio Mauricio como mestieiro da Tersa do defunto
Pedro da Cunha Lima morador nesta dita Povoas&ogegsie reconhesso pella propria
de que se trata de que dou fe, e maior de viniiece annos, e por elle me foi dito em
prezenca das testemunhas abaixo nomeadas e asignael@lle entre os mais bens que
esta de posse como Testamenteiro da Tersa doeafiinotd hera bem assinii lescravo
preto do gentio de GuinéchamadoManoel de idade de pouco mais ou menos de
setenta annoso qual, por haver dado o seu valor por que foedialo aquantia de

dezaceis mil reis em prassa publica (%35.

255 | jvro de Notas, 1802-1803, Cartorio de 2°. OfiQiaeiroz Rocha, Quixeramobim.



Muitas poderiam ser as condi¢cdes impostas e/oucretps para se conceder a
liberdade. De um lado estava o escravo que outejal®@ao teria sendo o de ser livre e
do outro, o proprietario com poder absoluto paraceder ou negar esse sonho ao
cativo. Dai que com base no direito consuetudinarialforria poderia ser absoluta ou
dependente de condi¢8&s esta Gltima acontecendo quase sempre quande@ reigsa
pagamento a concessdo. A promessa de liberdadeoswolicbes determinava que o
alforriado continuaria servindo ao seu senhor, amgarente proximo, até sua morte.
“Digo eu abaixo asinado Jodo Guerreiro de Brito guige os mais bens que possuo o
estaa de mansa e pacifica posse € asim huma esafarnzade nome Maria Jozé cuja
escrava me acompanhara enquanto eu vivo for e pdrammorte fica forra em sua

liberdade como se nascessé”

Quadro 16: Condicao das alforrias

Periodo Incondicionais Condicionais a Numero Valores médios

servigo de compras (Réis)
1783-1785 4 1 5 735000
1787-1789 2 9 775000
1802-1803 4 1 4 1065000
1826-1827 4 1 7 1345000
Total 14 3 25 -

Fonte: Livros de Notas, compreendendo os anos 1783-1789, 1802-
1803, 1826-1827. Cartdrio de 29, Oficio Queiroz Rocha.

Quixeramobim, Ceara.

A gratuidade sob condicdo “constituia-se muito neamsestratégia de controle do que
em demonstracdo de generosidade por parte dosresiPd generosidade que era
manifesta nas palavras de motivacdes que levargmoprietario a manumitir como

“por que dita mulata me foi sempre muito fiel e pegnme acompanhou fielmente” e
“pello muito amor que lhe tenho”. S. Challoub (1P80%nbra que “As restricbes dessas

cartas expdem as ambigilidades da alforria conditima sociedade escravista. Servem

256 A esse tipo chama-se de alforria condicionadaa R#dvis Moura “era uma das formas de alforria
gratuita, dada pelo senhor, mas sob a condicAaudeocescravo prestasse durante determinado prazo
servigos a serem cumpridos, ou servisse a detemipassoa que podia ser o proprio senhor, sua vilva
ou algum herdeiro, por vezes até a morte desteMd@lra, Alforria Condicionada, ilicionario da
Escraviddo Negra no BrasiS&o Paulo: Edusp, 2004, p. 24.

257 Concessao condicionada outorgada, em 1802, &vastahra Maria José. Livro de Notas, 1802-1803,
Cartorio de 2°. Oficio Queiroz Rocha, Quixeramobim.

258 M. de F. N. Pires, Cartas de Alforria: “para n&o ¢ desgosto de ficar em cativeiro” Revista
Brasileira de HistdriaSao Paulo, v. 26, n. 52, 2006, p. 146.



mais a dissimulacdo dos interesses senhoriais @atencao de suas prerrogativas de
mando e posse do que efetivamente a vontade déocdssliberdadé®®. Portanto,
continuar prestando servico e obedecer eram assig@i@s mais recorrentes quando se
concedia gratuitamente a alforria. Por outro ladm podendo argumentar em contrario
e vendo a possibilidade de poder viver livremeotalforriado “aceitava” toda sorte de
manipulagdo do senhor para manté-lo submisso. @mtoario acontecesse, isto €, se
lhe fosse negado o direito de alforria, ele se lagde fugindo.
Como o movel das alforrias gratuitas ndo era, abmwlente, a generosidade, €
importante revelar as razfes que levavam os senl@mmmanumitir. A decrepitude
marcada pela incapacidade do escravo continuaiapcsservigos era um dos motivos
mais alegados nas concessdes a pessoas senisrdadib outorgada a escravos velhos
era estimulada pela possibilidade que se abriagmgairir escravo jovem no vigor de
suas forcas. Eis ai a razdo porque muitos deles avaliados em alto valor. Embora
nao tenha sido verificada nenhuma situacdo dessagQeixeramobim, iSSO nao
significa  inexisténcia dessa  pratica no  Nordeste ao  Brasil.
A liberdade sofria restricOes se parte do pagam#mimncessao fosse tomada em terca
pelo senhor. Essa situacao foi verificada em Qamebim quando da faléncia do
proprietario, por viuvez, nao restando outra sa&t#io abdicar de seu patrimbnio para
sobreviver, incluindo ai a propriedade dos escravoso caso do requerimento de D.
Maria Fonseca que alforriou 0 mulato Jodo Pedro8®$000, tomando, “na minha
terca os trinta restantes e lhe perdeo com a af@igporem de me acompanhar, e servir
o dito escravo como me tem servido athé agoradighde hoje por deante podera gozar
da sua Liberdadé®. (Vale a pena conferir as cartas de alforria nexancinco).
Esse fendbmeno foi estudado por F. das C. da Sita 1998) em sua monografia de
graduacdo em Histéria -Escraviddo e Abolicio em Quixeramobim: liberdade
condicional e gradativa imposta pelos senhores petgrio (1850-1884) Sobre as
liberdades condicionadas ele enfatiza,

Né&o era interesse dos proprietarios passarem carta de alforria ao seu escravo em sua

totalidade. Mas Ihe dar apenas metade, estimulando para que pudessem num futuro préximo,

quem sabe, ser livre. Tal questao deixa transparecer que subordinar o escravo através da

259 3. Challoub (1990) apud M. de F. N. Pires, Cagmdlforria: “para ndo ter o desgosto de ficar em
cativeiro” in Revista Brasileira de Historiggao Paulo, v. 26, n. 52, 2006, p. 151.
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metade da liberdade que falta, aos seus proprietarios ou herdeiro, poderia naquele periodo

significar um bom investimento para 0s mesmos2’,
Parece que as liberdades condicionais foram pdascalurante todo o periodo de
vigéncia da escravidao. Isso se constituia em imp@oga sociedade escravista, sem
possibilidade de recurso contrario por parte dtepdente a liberdade. Ainda conforme
Silva Neto (1998) esse tipo de liberdade se coadunam a situacdo politica e sécio-
econdbmica de Quixeramobim. Para o caso da alfatoamulato Jodo Pedro, a
declarante descreve seu estado de penuria e pgbmezgustificar a manutencdo da
posse bem como o apreco que nutre pelo escrawtapsa dos bons servicos prestados,
razdo pela qual Ihe perdoava parte do pagamentalfdiaia, tomando-a em terca.
A incondicionalidade da liberdade poderia advitdaa compra como da gratuidade da
concessao. Para muitos cativos a liberdade tirdestido da plenitude, dai eles mesmos
juntaram um peculio, com horas extras de trabgaoa efetuar o pagamento. Esse
peculio poderia ser reunido ndo somente em moeadante, mas em bens como gado.
Embora ele tenha sido legalizado apenas com al&ietre Livre, é factivel que o
peculio era praticado em anos precedentes, segdoente a utilizacdo desses bens
para o pagamento das cartas de liberdade, poistéditas condicdes mais modestas dos
senhores do sertdo, as formas de pagamento das warelam que parte deles se valia
de pertences muitos simples de seus escréfoBbr exemplo, o mulato Jodo Pedro de
quem ja fiz referéncia, teve sua liberdade comppadia sua mée Maria do Rozario, ja
liberta por “oitenta mil reis em cujo valor o foyre como de facto forrado tenho...
recebendo ao fazer desta sinquenta mil reis, a salze mil reis em dinheiro e trinta e
nove em animais, 0s quais recebi (283
De certo modo, as cartas compradas revelam o engaja do escravo na economia
local, dinamizando-a, pois os cativos se dedicagavarios misteres, como COmercio
ambulante, artesanato, lavoura dentre outros, nearar o valor exigido para sua auto-
alforria ou manumissao de um parente. Por outro, laccarta de liberdade foi sempre
resultado de negociacdo, de acordos e de estatégiee proprietario e propriedade.
Por conseguinte, os mecanismos empregados para proulio respondiam “aos

arranjos cotidianos, constituidos nas redes daeharica e parentesco, que ampliaram as

26IF das C. Silva Netdtscraviddo e Abolicio em Quixeramobim: liberdadedicional e gradativa
imposta pelos senhores proprietario (1850-1884)ixada: Faculdade de Educacgéo, 1998. Inédito.

262 M. de F. N. Pires, Cartas de Alforria: “para n&o ¢ desgosto de ficar em cativeiro” Revista
Brasileira de HistdriaSao Paulo, v. 26, n. 52, 2006, p. 158.
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margens de negociactéy’

A guisa de Gltimas consideracées, retomo as deasgifes constantes nos documentos
analisados. A denominac@entiode Angola ndo representava um povo, ou uma etnia
como ja foi aludido. O termoacéoindicava um porto de embarque. No entanto, o
lugar de embarque acabou sendo adotado como uro geneferéncia identitaria para
aqueles que chegavam ao Novo Mundma&&opossui uma componente cultural, mas
€ um termo atribuido pelos agentes colonizadoresadd, comerciantes, Igreja) e
definido pelo império portugués, e, s6 em seguigdemiado pelos Negré®. O
guestionamento que faco é: essas atribuicdes atatadas pelos Negros irmanados na
confraria do Rosario dos Pretos de Quixeramobinjadzavam suas sociabilidades
utilizando essa denominagao? Elaboraram uma repegs® de si por meio dessa
classificacao?

O problema que vejo com a nocao gtepo de procedéncigroposto por M. de C.
Soares (2000) e retomada anteriormente, € queoklaessa no¢do ao “pressuposto de
que 0s grupos étnicos chegados as Américas emgdasdile cativeiro tém a sua frente
uma infinidade de possibilidades de reorganiza€&oPenso que os Negros em
condicOes de cativeiro tinham alternativas con@gjidiai ndo serem ilimitadas. As
irmandades sdo exemplos disso, pois eram atretedpsder da Igreja e muitas vezes
aos interesses de um proprietario de escravo. Npmonisso da Irmandade de Nossa
Senhora do Rosario de Quixeramobim o capifDéoPresidénciaprevia que “qualquer
reunido da irmandade sera presidida pelo Paroclem esua falta pelo thesoureiro,
excepto porem quando este prestar conta porqubstitsa um dos juizes por devogao
mais antigo?®’. Conforme se verifica no estatuto, o padre reptase poder da Igreja e

0 tesoureiro nao e um “Preto”.
Ademais, as alternativas criadas possuiam os Brdibeestoque cultural de cada grupo
étnico que no Novo Mundo sofreu dispersdo. Umaeeaidos através de organizacdes
sociais como as irmandades, os Negros procederdeyvados grupos étnicos,
partiihando uma experiéncia comum, diaspora e @sé@ vao traduzir, com base

nessas experiéncias suas varias tradicoes, damgiEmoa algo novo, ou seja, uma

264 M. de F. N. Pires, Cartas de Alforria: “para n&o ¢ desgosto de ficar em cativeiro” Revista
Brasileira de HistdriaSao Paulo, v. 26, n. 52, 2006, p. 156.

265 M. de C. Soare€)s devotos da corRio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2000, p611
266 M. de C. Soares, 2000p. cit,p. 116.

267 COMPROMISSO da Irmandade de Nossa Senhora do iBodas Homens Pretos da Villa de
Quixeramobim, In,Leis Provinciais do Ceara 1835-186Fortaleza: Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.



cultura hibrida. Entdo, a categoria grupo de préceid € uma categoria viavel para se
perceber o fendmeno mais pelo fato dos Negrosareoni a partir dessas classificacoes
um sentido de ser e existir no mundo ainda quesfdssforma regulada do que pelas
possibilidades inesgotaveis como requer SoareD)2@&3ses espacos conquistados, a
confraria € um desses exemplos, ndo sao irrestitel® contrario sdo poucos e
dispersos e como diz S. Hall (2003), policiadosgulado$®®. Ao afirmar isso, S. Hall
estd pensando nas identidades e culturas negrasomexto contemporaneo de
afirmacéao de diferencas. Por outro lado, se fosssipel fazer um deslocamento para o
entendimento de fendmenos pretéritos de afirmagadifdrenca, muito teria sentido o
seu reconhecimento de que

Os espagos ‘conquistados para a diferenga sdo poucos e dispersos, e cuidadosamente

policiados e regulados. Acredito que sejam limitados. Sei que eles sdo absurdamente sub-

financiados, que existe sempre um prego de cooptagéo a ser pago quando o lado cortante da

diferenga e da transgresséo perde o fio da espetacularizagdo. Eu sei que o que substitui a

invisibilidade & uma espécie de visibilidade cuidadosamente regulada.
Em relacéo as definigbes gentilicas e nacionawrmettes nos documentos analisados
se ndo me possibilitaram maiores pistas sobre annlade do Rosario dos Pretos, pelo
menos me indicaram como 0s Negros eram reconhecdirslo complexidade a
categoria grupo de procedéncia. Deram-me, outroagima compreensao do contexto
de insercao do Negro em Quixeramobim e o recontetonde alternativas e espagos

sociais criados em resposta as condigfes impostas.

268 5, Hall, Que “Negro” é esse na cultura negraim,Didspora, identidades e mediacdes culturais
Belo Horizonte: Humanitas, 2003, p. 339.

269 |pid, p 339.



Terceira Parte
As Irmandades: devocgao e

solidariedade






Capitulo 7
O surgimento e a finalidade das

Irmandades

As irmandades leigas ou confrafidsem Portugal tiveram suas primeiras apari¢cées no
século XIll, propagando-se para as longinquas deteaalém-mar, conquistadas pelo
império portugués, a partir do século X A finalidade primordial desse tipo de
associacao era dar assisténcia material e espaigeus membros bem como promover
0 culto ao santo de sua devocdo. Nesse sentid®,selaconstituiram no intuito de
atender as necessidades de seus associados, “efasaptravés de uma pratica
caritativa baseada no amor ao préximo com formassegurar a salvacao individual,
mas também através da orientacdo doutrinal dos, fi#® estimulo da procura dos
sacramentos, do culto dos mortos e do exerciciouias atividades devocionais e
piedosa¥’?.

As irmandades ainda que revelassem e legitimassdremrquias e diferencas sociais
nao deixaram de exercer papel relevante na coastrdg identidade dos grupos que
elas representavam, do mesmo modo que “reforcasampracessos de integracéo e

2% rmandade, confraria e ordem terceira eram asg@esaleigas com a finalidade de desenvolver o culto
a um santo e prestar servicos caritativos a seatones. Embora com objetivos comuns, na sua forma de
funcionamento e estruturagdo comportavam diferergssim, conforme Célia Maia Borges (2005) “as
pias unides eram associacdes de fieis eretas cobjetivo de exercer obras de piedade ou caridade.
Quando constituidas em organismos, reguladas poesiatuto, chamavam-se irmandades. As que se
erigiam para promover tdo somente o culto publipmdissdes, rezas e representacbes de varias
naturezas) denominavam-se confrarias” Hscravos e libertos nas irmandades do Rosahig de Fora,
Editora UFJF, 2005, p. 52. Para os envolvidos cenassociacdes leigas no Ceara ndo parecia haver
muita diferenca entre elas dado ser comum o empiegombos os termos para se referir ao fendmeno.
Em razéo disso, faco uso recorrente dessas duesssips como se fossem sinénimas.

271 Conforme A. J. R. Russell-Wood “A Peninsula lb&méo ficou imune a este sentimento corporativo
que varreu a Europa do Mediterraneo Balti€y. cit.,2005, p. 191. Diz ainda o autor que “As primeiras
irmandades de Portugal sobre as quais ha detaditea ©rdem Terceira de Sdo Francisco (1289), a
Confraria dos Homens-Bons (Beja, 1297) e a Irmaadid Imaculada Conceicédo (Sintra, 1346). Alem
disso, as sociedades de Espanha e Portugal incllitersas religides, racas e idiomas e propiciavam
oportunidades de contato intercultural freqlente.siculo XV, existiam nas cidades de Espanha e de
Portugal irmandades catdlicas que contavam, eatre miembros, com Negros trazidos da Africa como
escravos, além de Brancos de origem Ibéri€p” cit., 2005, p. 191. Contudo, para P. Penteado, “A
maioria das confrarias portuguesas medievais fam@adas a partir do século XIV e localizavam-se em
igrejas paroquiais e capelas proprid3p. cit.2000, p. 461. J& no Brasil somente no século X\KVéI
essas irmandades aparecem no cenario urbano depais freguesias. Portanto, “No século XVII, geri
verdadeiro dizer que para cada pessoa, negra aianbbmem ou mulher, escrava ou livre, e para cada
origem tribal e local de nascimento (Crioulo, ojaseascida no Brasil, ou vinda da Africa) existiaa
irmandade na qual poderia encontrar seus iguaisJ. R. Russell-Wood;scravos e Libertos no Brasil
Colonial, Rio de Janeiro, 2005, p. 199.

272 p, Penteado, Confrarias, icionario de Histdria Religiosa de PortugaCarlos Moreira Azevedo
(Dir). Lisboa, Circulo de Leitores, 2000, p. 460.



coesdo comunitaria e multiplicaram os tempos, espacformas de sociabilidad®
principalmente em torno das festas e celebracdigiosas’#. Paulo Penteado (2000)
destaca a dimensdo politica dessas agremiacdes spelacapacidade de criar
oportunidades de “exercicio do poder local, facqae muito contribuiu para seu
sucess®”. Por fim, junta a essa caracteristica, 0 seuteaféstivo uma vez que “a
maior parte das irmandades tinha responsabilidaderghnizacdo ou de participacao
em varias festividades, facto que garantia maimpertunidades de exibicdo e
reconhecimento social e de sociabilidade, partimgate entre seus membros, que
assim poderiam estabelecer lacos mais estreitos re entsf’®.

As irmandades em voga no Brasil colonial remontarncafrarias religiosas européias,
que por sua vez se distinguem das corporacfes ide@sobu das guildas bastante
populares no periodo medieval. O modelo para agportado em quase nada se
distinguia de suas congéneres portuguesas, paarasteristicas apresentadas aquelas
em Portugal sdo facilmente encontradas nas codravrasileiras, destacando-se,
sobretudo pelas suas qualidades festivas e dewsidim quase todas as freguesias
brasileiras encontravam-se as irmandades do SamtiSacramento, de Nossa Senhora
do Rosario e das Almas, tendo sido também as pasa& serem estimuladas na
metrépole. Os Negros normalmente se congregavartoema da virgem do Rosario,
seguindo também o padrdo portugués, mas existidmsosantos de sua predilecédo
como Séao Benedito, Santa Ifigénia.
A irmandade de Nossa Senhora do Rosario apareceuLigiboa, no mosteiro
dominicano, em 1460". Inicialmente parecia ser de devogédo tanto deoPre@mo de
Brancos, mas a identificacdo maior dos primeiras &@u culto foi gradativamente
afastando os outros, tornando-se o orago quasexjlesivamente das confrarias de
Pretos libertos ou escravos, Africanos ou CriouMs.século XVI, o culto criado por
Sdo Domingos de Gusmao, e ja quase esquecidoedt@Ebelecido com os primeiros
missionarios enviados para a Africa. De certo magkn justificou sua generalizagéo

273 A sociabilidade ndo parece se distinguir dos esgsale interacdo seja entre iguais ou diferentes pa
Georg Simmel (2006). Para além de um carater “figdt e de um mundo artificial que Ihe possa ser
conferido, para ele “toda sociabilidade é simboloda vida quando esta surge no fluxo de um jogo
prazeroso e facil. Porém, é justamente um simbeldda cuja imagem se modifica até o ponto em que a
distancia em relagdo a vida o exige” (Grifos dagutin: Questdes fundamentais da sociolodg¥o de
Janeiro: Zahar, 2006, p. 80.

274 p, Penteadap. cit.,2000, p. 460.
275 | bid.

276 p, Penteaddistéria Religiosa de PortugaGarlos Moreira Azevedo (Dir), Rio de Janeiro, Clioctde
Leitores, v. 2, 2000, p. 327-328.

217 A, J. R. Russell-Woodp. cit, 2005, p. 221.



entre 0s Negros escravizaéds

A metrépole foi a grande difusora do culto no ambias irmandades, mas foi também
por meio da Africa, como enfatizou Eduardo Hoorh&B991) “que o Rosério passou
para o Brasil, onde constituia o elo facil e muimpularizado de contato entre a
instituicdo oficial da igreja e o mundo dos escgaegros?’®. Entdo, ndo seriam as
irmandades e a devocdo a virgem do Rosario umatérpretacdo do catolicismo
africano” em terras brasileiras e ainda a posddmle de rememoracdo de praticas
culturais catolicas adquiridas pelo Africano antis sua subjugacdo na Africa?
Para Roger Bastide (1971), o culto aos santos semra virgem do Rosario foi uma
etapa da cristianizacdo, sendo utilizado pelosrigi@pios de escravos no Brasil como
um instrumento de controle e submissdo do escravparte essa visdo meramente
negativa relacionada as devocdes negras institypielas irmandades, porquanto nem
sempre elas foram bem aceitas, ndo se pode perdéastd que o culto a senhora do
Rosario e as festas correlatas, se constituiram @arMNegros em linhas de fuga ou
alternativas de poder em um contexto onde as pldades de inser¢cdo eram bastante
limitadas. As irmandades pretenderam construir aktegnativa politica e social a partir
de onde os Negros negociavam um lugar na sociexlatdgtas vezes até sua liberdade
sem se investir no confronto com os senhores e sr@nda com pretensao de destruir
0 sistema de escravidao.
E provavel que tenha sido a irmandade de Nossao8edb Roséario de Pernambuco a
primeira a ser instituida em terras brasileira:if@mne A. J. R. Russell-Wood (2005),
“em 1589, dois zelosos missionarios jesuitas faamarmandades de escravos Negros
que trabalhavam nas fazendas acgucareiras de Parcammbm o objetivo declarado de
melhorar a instrucdo espiritu#i®. Na Bahia, as confrarias negras com devoc¢io aaNoss
Senhora do Rosario foram inimeras e contavam ndcs&¥Il com pelo menos duas
de maior destaque em Salvador: a do Rosério dae@@dacda Praia, 1686 e a do
Rosério das Portas do Carmo, 1685. Certamente upaaessas duas o padre Antdnio
Vieira fez um sermao em 1688, antes mesmo de sieaagdo, exaltando a necessidade
dos Negros se manterem fi€is ao culto catdlicoteé®moi: vous parents, qui sont nés

dans les ténébres du paganisme, qui y vivent abigsént leurs jours, privés de la

28 R. BastideAs religides africanas no Brasibdo Paulo: Livraria Pioneira, 1971, 163.
278 E. HoornaertQ cristianismo moreno do BrasiPetropolis: Vozes, 1991.
280 A, J. R. Russell-Woodp. cit, 2005, p. 199.



lumiére de la foi e de la connaissance de Dieuyant-ils aprés leur mort?%,

Ao pregar para a confraria negra, o objetivo deir¥i®mdo era o de condenar a
escraviddo do Africano como fez em relacdo a emt&avindigena, mas antes
convencer os escravos dacurade sua condicdo “ll n'y a pas de travail ptugsréque
celui de voengenhosMais a qui va toute cette douceur? Vous étes aiemabeilles,
qui fabriquent le miel, mais pas pour elles mérffésRPara o pregador o sofrimento dos
engenhos seria suplantado pela alegria e pelaagftiivant 'orde du chapel&f®
Impossivel afirmar se as irmandades ao veneraressaNSenhora do Rosario faziam
essa associacdo, mas o fato é que foi através degsgdo que puderam alternar suas
desventuras quotidianas com momentos de festa e @®contro.
Assim, seguindo o exemplo das portuguesas, as dad@s do Brasil exerceram
importante papel na doutrinacdo da fé catolica alaulacdo que se conformava na
colénia com o Branco Portugués e o Negro Africasaravizado. Como o processo de
evangelizacdo do autdctone encaminhava-se no sed#ddconstituicdo das aldeias
jesuiticas, depois com o estabelecimento das pdatbalinas, esse tipo de organizacao
quase ndo prosperou no seu seio. O que nao fobbeaso dos colonos Portugueses e
dos Negros, pois ndo somente possuiam associa¢stedad como muitas vezes
estavam impedidos de freqlentarem umas as outtés mesmo de cultuar 0 mesmo
patrono. Também ndo muito diferente da realidad®igoesa, as irmandades no Brasil
representavam as hierarquias existentes na soeieadsua instalacdo se deveu em
grande parte pela possibilidade de dar assist&ocial e espiritual aos necessitados e
desvalidos, especialmente a populacdo africandoalar Nesse sentido, elas foram
relevantes no “processo de aculturagcdo da populafdcana, estimulando-a ao
exercicio dos ritos catdlicos e a participacdo namcramentos®4,

Se foram os dominicanos a propagarem o culto deaN8snhora do Rosario na Africa
e em Portugal, enterras brasilisvao ser jesuitas e franciscanos a incentivarem-no
através da criacdo das irmandades. Foi por mesadatuas ordens religiosas que 0s
Negros puderam apreendeethoscatélico e a manipula-lo a seu favor. As assocmcoe
religiosas leigas brasileiras, ndo muito diferertas do reino em relacdo ao fato de

integrar a populacao respeitando suas diferencgagder fossem étnicas, de raca ou de

21 A Vieira apud A. José-Saraiva, Le Pere Antonieitd S.J et la question de I'esclavage dés Noirs au
XVII ¢ siecle Annales 1967, n° 6, p. 1291.

282|bid, p. 1292.
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284 R. Vainfasop. cit.,2001, p. 317.



cor, “encontraram pleno florescimento no decorrer stculo XVIII. Partindo de
modelos portugueses, procuram adaptar-se as daogiess locais, sem perder,
entretanto, as caracteristicas de seus modelosiglamp que se encontram sobretudo
nas regras das Misericordias e em particular na  desboa®®®

As irmandades, espalhadas em todas as latitudesl@aia, foram organizadas e
administradas em conformidade a um conjunto deaseigtituladacompromissgsnao
sem antes estes serem submetidos a aprovacéd@reaém da Mesa de Consciéncia e
Ordens. Nessesompromissosleterminavam-se os critérios de elegibilidadesndaa
regente, os deveres e as obrigacdes dos que oocupasacargos administrativos.
Delimitavam ainda as obrigacdes e os privilégiog geriam os componentes da
agremiagao, ou irméaos, se respeitadas e cumprggseacricbes da agremiagcédo. A
administracdo da irmandade ficava entdo sob a inéoola de uma mesa, constituida
por um ou mais juizé¥, posto de maior importancia, procuradores, tesmse
escrivies e mesarfd& Além dos cargos efetivos, havia os cargos figuoas
simbdlicos, ou para usar uma expressao comum gatareentos, cargos por devogao,
que poderiam ter a mesma configuracéo de juiz,upadior, tesoureiro ou escrivao. As
irmandades negras atribuiam essa caracteristica pasgos de rei e rainha.
Em linhas gerais, 0s compromissos se estruturavarsapitulos, desdobrando-se em
artigos e paragrafos. Através deles se expressagaanseios da organizagdo, mais
especificamente 0 modo como deveria funcionar. Eenbimssem os critérios
econdmico/raciais que diferenciassem as irmandades, verdade o que lhe
caracterizava estava proposto logo no primeirotglpido compromisso com uma
descricéo de sua finalidade n&o necessariamergadazalusao a esses aspectos. Esses
critérios vinham a lume quando era definida a suraposicdo. A seguir, vinha uma
descricdo dos direitos e obrigagcbes dos membrogunal estatutos traziam uma
exposicdo pormenorizada das fungcbes de cada caugo eronograma, definindo os
momentos de encontro dos irméos para se proca@sosacdo da mesa regedora. No
tocante ainda a um calendario, estabeleciam-setead#acomemoracdo do orago e
outros momentos de festividades dos quais os aw¥radeveriam participar.
A cada ano deveria se proceder a eleicdo e possaams regedores. A escolha era

realizada por meio de eleicdo e em caso de hajEcde ao cargo, NnOVO Processo

285 ], Scarand)evocao e Escravidd&ao Paulo: Brasiliana, 1978, p. 27.
286 O juiz poderia ser chamado de presidente, admadist, prior ou provedor.
287 Normalmente eram doze, 0s mesarios.



eleitoral seria estabelecido. O irm&o que recusasgesto para o qual foi escolhido
deveria justificar, e ndo sendo convincentes osvostera-lhe cobrada uma multa. Os
compromissos previam critérios de admissdo dosiagkis. Nesse ponto se definiam
as condic¢des sociais ou raciais dos membros dandade. Em resumo, essas normas
além de regular a administracéo,

estabeleciam a condigéo social ou racial exigida dos socios, seus deveres, e direitos. Entre os

deveres estavam o bom comportamento e a devogéo catélica, 0 pagamento das anuidades, a

participagdo em cerimdnias civis e religiosas da irmandade. Em troca, 0s irméos tinham o

direito a assisténcia médica e juridica, ao socorro em momento de crise financeira, em alguns

casos ajuda para a compra de alforria, e muito especialmente, direito a enterro decente para si

e membros da familia, com acompanhamento de irméos e irmas de confraria, e sepultura na

capela da irmandade?s,
Para o santo de sua veneracdo deviam os irmaospsnkar para construir uma capela
ou uma igreja. Mesmo havendo explicitas diferemgdse as confrarias de Brancos e
Pretos, estas poderiam se albergar no mesmo espgcado, por certo periodo de
tempo, mas a obrigacdo que incidia sobre cada etaa dra a construgdo de um templo
proprio para o culto do orago de sua devocado. Rata, essas associacdes deveriam
conformar um patriménio em bens de raiz e moveaés de doacdes fossem de seus
préprios componentes ou de outros fiéis. Elas pasam por todos 0s meios o0 auto-
gerenciamento e a auto-sustentagdo, ndo recusantiedo o dom de quem quer que
fosse. Embora néo fosse a realidade de todas asdades negras, o fato € que muitas
delas possuiam bens em propriedade de terra, casiasais e outros. Diante de
semelhante situacdo, isto é, em que fossem mudosecursos a gerir, maiores
responsabilidades pesavam sobre os administradaregspecial sobre o tesoureiro,
que tao logo finalizasse seu mandato deveria prestdas das rendas a nova diretoria.
Em caso de discrepancias entre as receitas e despegesoureiro tinha obrigacdo de
fazer as cobrancas necessérias ao devedor “parpague o principal, e as custas, 0
que fara dentro de um més, e ndo cumprindo asskscovéao lhe carregara a divida
como se ja estivesse recebidd’Dai se verifica a importancia que tinham os kvde
receitas e despesas.

No sistema de padroado as irmandades secularegramdviam obediéncia a Igreja

288 7. J. ReisA morte é uma fest&ao Paulo: Companhia da Letras, 2009, p. 50.

289 3, M. da Vide, Das Confrarias, Capellas, e Hospitada forma, que devem ter os compromissos das
confrarias sugeitas a nossa Jurisdicdo Eclessiastic Constituicbes primeiras do Arcebispado da
Bahia/feitas, e ordenadas pelo ilustrissimo D. S@ha Monteiro da Vide, 17Q07Brasilia: Senado
Federal, 2007, p. 306.



Catolica. Para manter a vigilancia sobre elas, Constituicbes primeiras do
Arcebispado da Bahigl707) dedicaram algumas instrucdes para a suarowagao e
administragdo, ndo necessariamente para as casfraegras, incidindo sobretudo na
forma como deveriam proceder com seus estatut@®mpromissosporque tendo na
sobredita forma alguns abusos ou obrigacbes mesusntes, e pouco convenientes ao
servico de Deos, e dos Santos, as facdo eméMtiaCoibir os abusos “que os
Confrades, ou irmé&o p6em em seus Estatutos ou @omgs0s, obrigando com elles a
pensdes onerosas, e talvez indecentes, de quenbses Senhor, e 0s Santos ndo sao
servidog®?.

As festas em homenagem ao patrono eram estimuéadasompromissosiedicavam
especial atencdo a elas. A acdo da confraria muéass se voltava a obtencdo de
receitas que seriam empregadas nos momentos festh® festas favoreciam a
visibilidade da associacéo e por isso elas eratizadas com esmero e pompa. Eram
também os gastos exorbitantes ai empregados odataronflitos entre confrades e os
vigarios. Dai se justificar que a®stituicbes primeiragersassem sobre as despesas a
serem consideradas pelos visitadores. “E encomerxlans ditos Visitadores, néo
levem em conta gastos demasiados, e excessivtss fan comer, e beber, dancas,
comedias, e cousas semelhantes, mas antes do epeercdos gastos ordinarios, e
licitos, ordenardo que se comprem ornamentos, @aspeara as Confrarigs?
Embora os estatutos ndo fossem de encontro ao efgenihavam agonstituicbes
primeiras é fato que elas procuram construir uma autonemiaelacdo ao que deveria
ser despendido com as folias em homenagem ao sengrado, porquanto esses
momentos eram de demonstracdo da grande devocdi@éidos pompa, as dancas e as
comédias, tolhidas pelas autoridades eclesias@cassistentemente engajadas pelas
confrarias, poderiam revelar ainda o desejo de anacom jubilo o encontro da
comunidade negra. Encontro no qual as aliancadidgasedades eram reafirmadas e
redefinidas e, como em todo jogo de interacao,ooflitos também eram reacendidos.
A acdo das confrarias, de certo modo, era reguteti religido catdlica, como se
destacou ha pouco, contudo ndo se pode atriblaisaaaséncia de negociacédo. Mais do

que um “simulacro de liberdade politiéd, pretendido por Nina Rodrigues (1945), elas
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poderiam ser percebidas “como meios de integragadNegros na sociedade local e de
humanizacdo dos escravos que ali podiam se reusg divertir, sem, entretanto,
contestar 0 sistema escravista, como espaco fspmlitico que dava a seus membros
um sentimento de identidade e orgufft”

E pouco provavel que as irmandades, em espeaiaidisrias negras no Ceara, tenham
se distinguido das demais do Brasil porque ai teda inexpressiva a escraviddo. Sem
pretender um retorno a esse debate, importa dimengo foram as particularidades da
escravidao cearense que condicionaram o florestinuEssas agremiagcdes no seu seio,
pois onde quer que existisse uma freguesia instatedleigos ai se arregimentavam em
confrarias. Por outro lado, a escraviddo tampowterchinou caracteristicas peculiares
que porventura Ihes diferenciassem das outrasiagées leigas espalhas pelo territério
brasileiro. Pelo contrario, as associacdes leigasenses se organizavam conforme os
canones do catolicismo tridentino, baseado no @i® santos e na participacdo dos
sacramentds®.

Outrossim, foi por meio delas que na Capitaniamoidena Provincia a fé catolica se
propagou e adquiriu hegemonia. A existéncia de ndade no século XVII foi
registrada pelo bispo de Pernambuco ao relatagid. Pedro Il, as solu¢cdes tomadas
para resolver o desamparo espiritual que encomiquela capitania do Siara em 1698.
“Logo que tive noticia do desamparo, em que estaeascerdo 0s moradores, e
aumentou se a povoacao de sorte que se institanarita dando se lhe por Matriz a
mesma capella de fortaleZ®, Assim, ao se instituir uma paroquia em Fortaléram
fundadas também “entre os moradores e soldadosirirémdades: a da S. como
padroeira, e de S. Antbnio, e a das Almas”. Eignaforte indicio de sua existéncia nos
primordios da ocupacdo do Ceara, mas pouco sesgsabls prosperaram e se as que
registraram seus estatutos no século XIX remontamtd longinquo tempo seu
aparecimento. Das associacbes leigas de Fortaleda mposso afirmar, ja de
Quixeramobim, seguramente posso supor que a irrdanda Nossa Senhora do
Rosario dos Homens Pretos data do século XVIII, snyaecisamente de 1755,

conforme pude atestar através de indicacdes de ampromisso de 1899 e a do

294 M. de M e SouzaReis negros no Brasil escravista. Histéria da fedtacoroacéo de Rei de Congo.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2002, p. 205. Cit. 189.
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digitalizado.



Santissimo Sacramento foi fundada em 1813.
As noticias sobre as confrarias leigas nos séagl@s precedem 0s oitocentos sdo
imprecisas. Essa realidade se modificara no sé&mgdainte conforme o levantamento
feito por Eduardo Campos em 1980, tomando comaémfea 0s compromissos das
agremiacdes que pretenderam um reconhecimentacotm 9&X. Conforme atesta esse
arrolamento, pelo menos oitenta e seis dessaguig8gs, espalhadas nas mais de
quarenta freguesias, aprovaram seus estatutososnamreos 1850 e 1877. E reconhecida
a importancia desse trabalho no estudo das caadraearenses, porém atraves dele
pouco se apreende do processo de constituicdordasdades que lhe era imanente e
do momento em que essas de fato surgiram. A cdtica ndo é tanto a pesquisa de
Eduardo Campos, e sim a uniformizacdo que estesiiradq, impedindo o
conhecimento dos meandros das instituicdes. Steaxisa critica ao autor € mais pelo
fato dele ter se restringido a essas fontes, isBO® compromissos ja impressos. Os
estatutos manuscritos com suas emendas e correedelam de algum modo o
processo e 0s agentes envolvidos na sua elaborpgdendo até indicar datas de
surgimento da associacdo. Mesmo assim permanecdontearestrita a descricdo das
normas de funcionamento.
Através da analise dos documentos referentes adawie de Nossa Senhora do Rosario
dos Homens Pretos de Quixeramobim, pude perceleea dpistoria da constituicdo das
confrarias negras no Ceara ndo comecava com oheciomento civil dos estatutos, ela
€ bem anterior a esse evento uma vez que muitaBadas funcionaram em
determinado tempo sem a anuéncia régia ou eclesiddde fato, foram outros
documentos que me permitiram recuar nos primordéssa instituicdo, atestando que
sua fundacdo remonta ao periodo setecentista,taspae serd mais bem descrito
adiante. Quica o mesmo tenha ocorrido com outnaallesdas pelos sertbes cearenses
gque s6 se tomou conhecimento de sua existénciavéatrados compromissos
reconhecidos no século XIX.
De qualquer modo essas irmandades nao passaramerasgas na cidade de
Quixeramobim, encontrando-se ai pessoas que aat@a fdo empenho de alguns de
seus membros em realizar, em tempos mais recemttesta de Nossa Senhora do
Rosario. Tampouco estava longe do olhar severoadace, influenciado pelas idéias
liberais, surgidas da Europa, que foram grandemesjgonsaveis pela superacdo do
regime de padroado. Conquanto no Brasil a separdgédgreja do Estado s6 tenha

ocorrido no final do século XIX, “pois o padroadw fnantido até a proclamacéo da



Republica, em 188%8%, ela ndo tardou em produzir seus efeitos antesad#ata nas
mais recOnditas pardquias, influenciando as atitudeas praticas dos vigarios,
mormente em relacéo as organizacoes leigas.
llustra essa influéncia um texto manuscrito, deorautesconhecido, intituladés
irmandades. Esse documento, datado de 1878, faz parte de ununtonde
apontamentos ou miscelaneas religiosas, organizzadosm livro que se encontra na
paréquia de Quixeramobim. Além de uma critica dadesem que se encontravam as
irmandades, o manuscrito destaca a necessidade r@stabelecer essa instituicdo em
funcdo do momento histérico de reestruturacdo ogagom a romanizacao. O texto
apresenta em linhas gerais o novo papel das irrdasdeente a superagédo do padroado.
E com essa constatacdo que o autor abre a disasshzer que

Com o decreto da separagéo da Igreja do Estado é obvio que todos os negdcios referentes ao

culto, maxime o0s assuntos espirituais, ficardo subordinados immediatamente a administragéo

exclusiva dos Senres Bispos. Dizemos immediatamente porque ndo tem mais razéo de ser a

interferéncia do poder civil, & titulo de padroado e seos consectarios, abolidos pelo citado

decreto. As irmandades que fordo erectas como corporagbes mixtas e estavao sujeitas a dupla

inspecgdo do poder civil e da autoridade eclesiastica ficardo em virtude da separagéo Unica e

exclusivamente dependentes dos bispos, a quem d’ora em diante prestéo obediéncia, como

institutos eclesiasticos. 2,
Sob essa nova orientagao, as irmandades perdeaatoraomia que as caracterizavam,
ficando doravante subordinada quase exclusivamaotgoder do Bispo. Como o
carater festivo era 0 que mais caracterizava a @ggaonfrarias leigas, sobressaindo-se
ai as irmandades negras, com a eleicdo de reienegs cortejos por ocasido da festa
do orago, esse passou a ser minimizado nos conmgwosnie até combatido pelas
autoridades religiosas. Em nome do zelo da fé,pecs dos templos e as apari¢bes
publicas das irmandades passaram a ser censuraossso que 0 autor andénimo €&

mais enfatico

Profuzas luzes inunddo o santuério; custosos ornamentos ostentdo a opuléncia das confrarias,
que entéo exibem suas alfaias de prego, seos lustres galvanizados, suas opas de cores
rutilantes, seos habitos e balandraios variegados. (...). Tudo se limita ao exterior. Os irm&os se
agarram a epiderme do culto e desprezdo o dmago da crenga. Com suas opas e tochas, seo

papoca cenciado e ritmado, com seo garbo estufado e orgulhoso ouvem os sermées e

27 R. Vainfasop. cit.,2001, p. 467.
2% As irmandades, iApontamentosl878, p. 99-100, manuscrito.



esquecem a pratica da doutrina. Assemelhdo-se aos crentes, de que falava nosso Santo

Antdnio Vieira: “s&o catholicos do credo e hereges dos mandamentos”. Néo basta esse exterior

do theatro, ceremonial de scenario, em que desempenhéo papéis como comparsas de

ocassiao®®
Conforme o autor dadMiscelaneas Religiosasps irméos deveriam deixar de se
preocupar com a exterioridade da fé e mostrar-9e fmalosos no cumprimento dos
deveres da religido”, especialmente na participai@ sacramentos. “A confissdo, a
comunhdo, a abstinéncia, 0 jejum de quarenta diastacdo a ementa da vida, a
restituicdo, a contricao; eis o que pelos estatmosompromissos das irmandades, cada
um dos seus membros deve fazer empreendendo conthéodismo a obra da propria
regeneracao espirituaf°®.
O controle pesaria igualmente sobre os “negociogpdeais” das irmandades, isto €,
sobre o patrim6nio, constituido pelos bens moévéiséeeis e outras rendas, e “pagaréo
por forca do decreto para a inspecc¢ado e fiscalzalgh Bispos, por Si ou por seo
vigario geral, ou por outro qualquer delegado depBi Voltardo, portanto as
irmandades ao primitivo regimento do direito can6ti®®. Diante dessa nova realidade,
0 que se observa que é a irmandade de Nossa SemindRasario, embora tenha
passado a sofrer interven¢des na maneira de gestrimménio da virgem do Rosério,
continuava a ter, no principio do século XX, o colet dos bens, em especial das
propriedades de terra, conseguidas ao longo dosoterraves de doacbes. E o que
talvez surpreenda mais é saber que eram as famiigas Barrozo e Matias que
mantinham a irmandade em funcionamento, por comsieggendo as responsaveis
pelos seus bens. Assim, a confraria de Nossa SedbdRosario ndo perdeu mesmo no
limiar dos novecentos a caracteristica de ser wsvac@acao onde 0os Negros exerciam
um papel de poder importante em Quixeramobim.
Além das festas da padroeira, organizadas e angmpdis Barrozo, fato que é
lembrado e narrado hodiernamente por alguns memhlessas familias, a
administracdo do patrimbnio esteve também por memapo sob a responsabilidade
dos Negros, mesmo tendo a irmandade se enfragueoikideravelmente com as
mudancas de que falei ha pouco. Conquanto ndodem@o falar em continuidade, pois

a irmandade nasceu, transformou-se e deixou dérgsisverdade € que, insisto, ela

29%As irmandades, iApontamentosl 878, p. 99-100, manuscrito.
300 | pbid.
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permaneceu com o sentido de ser um lugar onde g®&leram protagonistas e de um
espaco de sociabilidade onde esses sujeitos ciamstiuna identidade. Esse ponto seré

retomado adiante.

Capitulo 8
A vida associativa e os enjeux das

normas

Eduardo Campos (1980) arrolou oitenta e seis caafrao Ceara, com COmpromissos
reconhecidos pelo poder civil, distribuidas nasrepta freguesias da Provincia, no
século XIX. Neste montante, encontravam-se vingete irmandades do Santissimo
Sacramento; dez de Nossa Senhora do Rosério; aetélmas, apenas para citar as de
namero mais expressivo. Apenas doze freguesiaslijpnsdrés ou mais confrarias. A
capital Fortaleza liderava com doze agremiacoedyimdo-se ai uma Santa Casa de
Misericordia; seguida por Sobral com seis; Arad@tijxeramobim e Vigcosa possuiam
quatro irmandadé%. A rigor os Negros se reuniam em torno da devatgidNossa
Senhora do Rosério, ora privando ora aceitandatecipacdo de Brancos e de Pardos.
O exclusivismo da veneracdo desses sujeitos agemasm orago nao € perceptivel
entre os Pardos visto que cultuavam tanto Nossho&elos Prazeres e do Livramento
como Nosso Senhor Bom Jesus do BofffinFalo de exclusivismo devocional porque
nao se verificou se os Negros organizaram culta patro santo, no Ceara. Existia uma
Gnica irmandade de S&o Benedito na Provincia, epguésia de Vicosa, santo
habitualmente venerado por esse grupo. Como né® Ipadlizar o compromisso dessa
irmandade, nada posso afirmar a seu respeito,xeon@o, se era uma confraria negra.
Em razéo das restricbes a participacdo de detedimsnaomponentes da sociedade,
essas agremiacOes passaram a se constituir, eseiwid diferencas sociais e raciais,
nesse tocante seguindo o padrdo importado de Rortdda impossibilidade de
apresentar um quadro geral desse aspecto devidacw@ddde de acesso a todos o0s

estatutos, considero oportuno destacar aqui alguimaandades que ndo eram

302 E, CamposAs irmandades Religiosas do Ceara Provinciadrtaleza: Secretaria dos de Cultura e Desportos,
1980. p. 114-1109.

303 Nos estatutos e referéncias consultadas, a patavraalmente vem grafada Bom Fim. Como se trata
de um nome proprio, preferi atualizar para a graéafim.



condescendentes a participacédo de escravos e dmbala cor no seu seio. No Ceara,
as restricdes das irmandades de Brancos em retag@eitacdo de pessoas de outro
grupo sécio-racial eram de trés tipos: as que émescravos, por conseguinte, as que
s6 aceitavam homens livres; as que s6 admitiam HesrBeancos e as que privavam a
entrada de Homens Pretos. No primeiro tipo a ciwadjvre/escravo definia o estatuto
social do participante. J& no segundo e tercegtadamente ampliando suas restri¢des,
definia 0s membros pela cor branco/preto.
Considerando esses aspectos, enquadram-se norprognagpo as confrarias de Nossa
Senhora da Piedade de Varzea-Grande, em GYargamposta de “illimitado nimero
(...) exceptuando-se: § 6°. Os Escrav®sde Nossa Senhora das Dores da Matriz de
Canindé®, que admitia “pessoas de ambos os sexos, ndossd cemo de qualquer
outra freguesia, com tanto que possam pagar aslnogbes que Ihes sdo impostas.
Excetuam-se porém: 1°. os escrav¥/s’a irmandade do Glorioso Santo Antonio da
matriz de Boa Vista, composta de illimitado num@egpessoas de ambos 0s sexos. Art.
2°. Exceptuam-se: § 3°. Os escrav$s’A irmandade de Nossa Senhora das Mercés, da
Villa de Imperatriz, formada de “illimitado nimene pessoas, de ambos 0s sexos,
exceptuando-se: § 5°. Os escrav¥se por fim a irmandade de S&o Francisco das
Chagas, padroeiro da matriz de Canindé, compostgpeksoas livres de ambos 0s
Sexos, que tiveram a plena administracdo dos  seusns®V.

As instituicdes que reduziam as possibilidadesdieissdo ao grupo branco ampliavam
as restricbes a todos os demais grupos sociosaclagando a ser mais excludente do
que as associacdes restritas aos homens livrésde gue as que proibiam a entrada de
‘homens da classe dos Pretos”. Nesse exemplo, gacarse a irmandade do
Santissimo Sacramento de Cachoeira, “compostdicétablo nimero de pessoas de
um e outro sexo, que sejam brancas, e que tenhamdostumes, meios de decente

subsisténcia, e que além de professar a religidiaad contém mais de quatorze anos

304 Esta localizada a Oeste do Ceara.

305 Resolucdo 1388 de 27 de dezembro de 118518, Provinciais do Ceara 1835-61; 1862; Frtaleza:
Biblioteca Publica Menezes Pimentel, Microfilme.

306 Canindé localiza-se ao norte do Ceara. A povodedGanindé fazia parte do termo de Fortaleza em
1817 e é provavel que quando do reconhecimentaesiasutos em 1862 ja fosse termo ou municipio
autébnomo.

307 Resolugdo 1048 de 21 de dezembro de 1862.
308 Resolugdo 1370 de 26 de novembro de 1871.
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310 Resolucdo 1379 de 28 de novembro de 1870.



de idadé'. Finalmente no terceiro tipo encontravam-se a ridade do Santissimo
Sacramento, instituida na Matriz de Nossa Senh@i@emha da cidade de CRite a
confraria de Nossa Senhora da Conceicéo da Cajzefavoacio de Messejadhaque
nao aceitavam nos seus quadros pessoas que pariefi@i classe dos Homens
Pretos®% Embora com restricbes aos “Pretos”, ndo ha neahimglicacdo de que
houvesse impedimento aos Mulatos e Pardos de aeemde agremiagdo. O critério
mais comum a todas elas, talvez o mais restrigva, 0 de professarem a Religido
Catolica Apostdlica Romana e que fossem pessoasadbe de bons costurfiés
Exigéncias econbmicas também eram manifestadasamygromissos, pois sé podiam
ter ingresso nas irmandades pessoas que tivessamaiministracdo dos seus bens, ou
meios decentes de subsisténcia e ainda que pudesgmmas contribuicbes impostas.
Os compromissos estipulavam os valores das coitibksl que os irmaos deveriam
ceder no ato de sua entrada na agremiacao. Esstibuigbes, designadas (l@as,
eram pagas pelos que assumiam cargos adminisga¢ivoargos por devogao e o
confrade que ndo cumprisse com suas obriga¢cOes toessite sofria severas restricoes,
dentre estas, até a de expuls@lém dessa contribuicdo, todos eram obrigados arpag
anuidades, sendo com elas que a instituicdo atesdi@cessidades dos filiados, zelava
a capela, pagava seus funcionarios (zelador ei@)gdamantinha suas despesas em dia.
O critério econémico tinha um peso ndo somentewsaio das anuidades e do capital
que muitas acumulavam, mas porque se organizandaoerfinarias mais ricas, 0S
irmaos tinham ai a sua situacdo socioecondomicaticdl Levando a efeito esse
entendimento e resguardando as particularidadesitiesis e conjunturais dos
contextos nos quais as irmandades se inscreviangopgque faz sentido para as
confrarias do Ceara, o que J. J. Reis (2009) amgtouepara as baianas, no seu dizer
que

Na auséncia de associagbes propriamente de classe, elas ajudavam a tecer solidariedades

fundamentadas na estrutura econémica, e algumas néo faziam segredo disso em seus

compromissos quando exigiam, por exemplo, que seus membros possuissem, além da

adequada devogdo religiosa, bastantes bens materiais. Mas o critério que mais freqlientemente

311 Resolugdo 1377 de 26 de novembro de 1870.
312 Crato esta localizado a sul do Ceara.
313 A povoagdo ou vila de Messejana fazia parte dodete Fortaleza. Situa-se a norte do Ceara.

314 Resolugcdo n°. 1050 de 24 de dezembro de 1862 enleil406 de 9 de agosto de 1871,
respectivamenteleis Provinciais do Ceara 1835-61; 1862;7ortaleza: Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.
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regulava a entrada de membros nas confrarias ndo era ocupacional ou econémico, mas étnico-

racial’s,
De certo modo, a capacidade econdbmica das cordramia revelada através da
indumentéaria e dos simbolos que portavam. Nesst gjambém os estatutos traziam
recomendacOes dos adornos e cores obrigatorio®@gmntes da mesa regedora e
demais irmdos quando em manifestacdes publicas t@soatos solenes como
enterramento, acompanhamento de uma procisséo aalelaracdo de uma missa e,
sobretudo durante a festa da padroeira. Nessadoca&0 apenas portavam suas opas,
fossem brancas, vermelhas, roxas ou azuis, mags s e insignias que poderia ser
um crucifixo, uma vara de prata ou uma medalha dss&l Senhora do Rosério. As
insignias serviam para indicar o cargo ocupado peléo bem como para diferencia-
los internamente.

Sé&o obrigados todos os irmédos, que se acharem no lugar, a assistir de opa a todos os actos de

religido e piedade em que funcionar a irmandade em sua capella, e bem assim a festa de

Santo Antbnio, Padroeiro desta frequesia e a da Semana Santa, as procissées mais actos em

que for preciso sua assisténcia para cujo fim sera convocado pelo thesoureiro3'”.
A irmandade de Nossa Senhora do Roséario de Crajos compromissos foram
reconhecidos em 1870, era composta de dois nuclensformado de “homens e
mulheres livres de todas as cores” e 0 outro doidi por todos os “Pretos escravos”,
guando ndo houvesse impedimento dos seus senAomssa regedora seria escolhida
no primeiro grupo e do segundo grupo sairia 0 $éqénic'®. Essa configuragdo nio
impedia a nomeacéo de juizes e juizas no segungo gque além de tarja, ou banda
nacional, usardo de pequenos cajados enfeitadmde pendentes ao collo a imagem
de Nossa Senhora do Rosario, segura a uma fita tergeda branc®. J4 a insignia
do juiz da irmandade do Santissimo Sacramento deefamobim era uma vara de
prata, devendo ser por ele conduzida tanto endamipternas, como nas assembléias-
gerais, e em funcbes externas como acompanhamemto uch funeral.
O aspecto econdmico é um ponto interessante de atag§p para entender as

particularidades das agremiacfes. Por exemplarasflas supostamente por Brancos

816 3. J. Reispp. cit.2009, p. 53.

317 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®akaiQuixeramobim. Lei n° 678 de 16 de
outubro de 1854, In: Leis Provinciais do Ceara 18861, Fortaleza, Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.
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s6 aceitavam pessoas que tivessem plena admiaistae seus bens ou possuissem
meios decentes de sobrevivéitiaja as confrarias negras permitiam o acesso dos
pobres, o que deveria ser a condicdo econOmica rdadg maioria de seus
componentes. Tampouco impedia que os ricos engsEsaas fileiras da agremiacéo,
mesmo sendo uma participacao reduzida a algunssa@yanto aos direitos (missas,
sufragios, enterramento acompanhado da irmandadaife e outros), disso ndo seria
privado por causa da cor, posto que eram as aresdpdgas, a garantia para
recebimento da assisténcia na hora necessitada.
Ademais, os irméos ndo poderiam ser adeptos da tutsendo a catdlica apostolica
romana e deveriam ser pessoas idoneas ou de ksinmes aos olhos da sociedade. Se
fossem condenados pela justica, sé poderiam aéeoigranizacdo depois de passada a
sentenca. Os loucos ou “desassisados” jamais poddgr assento em qualquer que
fosse a agremiacéo leiga. Ainda que tivessem algymeguenas variacdes, algumas
limitavam a idade de ingresso em dezoito anos pardomens e catorze para as
mulheres. Restricdo a participagdo de mulheresfoidobservada e em alguns casos
elas assumiram cargos na mesa regedora e compungarpo dos irmaos honorarios.
Por exemplo, a irmandade do Santissimo Sacramenfeeduesia de Quixeramobim,
elegia duas mesas, a regedora e a honoraria. Asrealeram votadas para assumir
cargos de juiza, escriva e de mordoma na segumido@e os estatutos aprovados em
1885, os ocupantes dos cargos da mesa honorameedzdos depois da mesa regedora
e “se distinguirdo pela expressdo qualitativa — palevocad’?.

As irmandades de Nossa Senhora do Rosério eramnigasuque permitiam a
participacdo de escravos, de forros e de homer®ideNa verdade, outra finalidade
essas instituicbes ndo teriam sendo a de congesgas sujeitos, procurando assistir-
Ihes na suas necessidades espirituais e matémabsando os compromissos de quatro
irmandades (Crato, Icd, Sobral e Quixeramobim),eolzssse que nos critérios de
composicdo em muito elas se diferenciavam das denwintudo guardavam
semelhancas, a comecar pela fé catdlica profesadgremiacéo de Ico aceitava nos
seus quadros “pessoas de ambos 0s sexos, Pratos, édoescravos e nao instituia

restricdo a participacao “de pessoas de outras,cooen tanto que professem a religido

820 A jrmandade de S&o Francisco de Canindé e a imaEndo Santissimo Sacramento de Cachoeira,
respectivamente.

321 Compromisso de Confraria do Santissimo Sacrameatfredjuesia de Quixeramobir@omissdo de
Negocios Eclesiasticos, Provisao de 31 de outubrt8d5, Fortaleza.



catholica apostdlica romatfa A confraria do Roséario de Crato menciona essé¢opon
nos termos seguintes: “A irmandade de Nossa SeidooRosario nesta cidade (...) tem
por fim principalmente,quando lhe for possivel, o culto catéliceob a mesma
invocacao, e erigir nesta cidade, em lugar conwésjea capella da mesma Senhéi&”
(Grifos meus).

A associacdo de Nossa Senhora do Roséario da pavdacBapa também permitia o
acesso de escravos, forros, Homens Pretos e de #mlalemais cores que nela
desejassem ter ingresso e até de todas as condiifida aceitava como “irmaad
honoremas mulheres escravas e livres de todas as é8té8bmo nas outras, a escolha
da mesa regedora era realizada por escrutinioggiroento igualmente adotado para
eleger seus reis e rainhas. O numero de irmaosnmdade de Nossa Senhora do
Rosario era ilimitado, ndo havendo restricdo quatosexo. Conquanto admitindo
todas as cores e condi¢cdes sociais, a associagaoedalusividade aos Negros nos
cargos administrativos, porém isso se modificard dexorrer do século XIX
Diante da descricdo da composi¢do das irmandadéosiea Senhora do Rosario dos
Homens Pretos, ainda pode-se depreender que edagigm estrutura administrativa
similar as outras irmandades fossem de Pardos ancB8s, constituida por uma mesa
diretora, composta de juiz, escrivdo, tesoureirmcyrador, secretario e outros
membros. Para compor a mesa, geralmente fazieg@@la cada ano no dia da festa
do orago ou em outra data indicada também nosuastatAs obrigaces estatuidas
abrangiam assisténcia espiritual e material acs senfrades bem como auxilio social
aos mais pobres. A morte, igualmente, era preoé@agpagnstante dos membros da
comunidade negra, por isso, a irmandade procurssiatia a seus semelhantes, dando-
lhes um lugar para o sepultamento com esquife edamaio-lhes rezar missas.
Era comum a coroacédo de rei e rainha por ocasidestka da padroeira, mas “podendo
desfilar e comemorar, em ocasido de atos mais emle@om indumentos, flagrante
imitacdo as vestes do poder rédfd” A festa do orago era o momento alto das
festividades das irmandades do Rosario no Cear@m Adesta, organizavam seu

calendario liturgico conforme as festividades de#dl, participando de celebracbes do
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padroeiro da freguesia, Semana Santa e Natal. @tcevaomemorativo do santo
envolvia missa, coroacdo dos reis negros e coct@jo dramatizacdo. Esse ponto sera
mais bem descrito adiante.
Igualmente, da analise dos compromissos das irndasdaegras depreende-se que,
quanto aos cargos administrativos (tesoureiro, ysemlor, juizes) parecia ndo haver
muitas diferencas entre elas e as demais, salvguadadiz respeito a eleicdo de reis,
rainhas e corte. Restricdo ao sexo ndo havia eotzropse fechava completamente a
participacdo de “pessoas de outras cores”. Ainda apolhessem pessoas dos mais
variados segmentos sociais, ndo deixavam de denmaespaco que ocupava com base
na restricdo da presenca de Brancos. A clausulaodmpromisso da irmandade do
Rosério de Quixeramobim que versa sobre a commdgd@nesma, dava exclusividade
aos Pretos na administracdo, embora abrisse expagaa tesoureiro. Isso ndo deixa
de ser um elemento importante para se pensar paeseatacoes elaboradas por essas
instituicbes negras com a finalidade de construiramar sua diferenca.
O primeiro compromisso da irmandade de Nossa SantlorRosario dos Homens
Pretos de Quixeramobim, que teve sua aprovacdo @rdeloutubro de 1854, se
estrutura em nove capitulos: composicao da irmanddal eleicdo, da presidéncia, das
obrigacdes do tesoureiro e procurador, das obrggagias festividades, dos sufragios,
das alfaias e disposi¢cdes gerais. Esses nove logp#a desdobram em vinte e trés
artigos. O capitulo sobre a composicao da irmandatieava critérios de raca, sexo e
posicdo econdmica, atribuindo exclusividade aodoBr@ara a administracdo com
excecdo do cargo de tesoureiro que poderia semaksupor um Branco cuja
responsabilidade se estendia pela prestacao de @dorgatrimonio da irmandade e pela
administracdo da capela. Previa-se entdo que nemc®re nem Pardo assumiriam
cargos administrativos na mesa regetféra
O cargo de tesoureiro, facultado aos Brancos, &xt#im da responsabilidade com a
capela, provendo-a de tudo que fosse necessadmpaito divino, guardar as alfaias e
ornamentos pertencentes a irmandade, acdo qua astiderdinada a anuéncia da mesa
regedora ou do presidente, pois o tesoureiro nd@miispor dos bens ao sabor dos seus
desejos. Ja o procurador tinha por obrigacdo ataecas dinheiros pertencentes a
irmandade, receber anuidades, esmolas e, além ds, mpassar tudo para a

responsabilidade do tesoureiro. Os outros irmaocsodéaria teriam que fazer cumprir
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a norma de prover a irmandade de suas anuidadasrdndo em expulsdo caso
deixassem de cumprir essa obrigacao por trés anos.
Muitas vezes os estatutos discriminavam o montdatenultas que os participantes
deveriam pagar caso ndo cumprissem sSeus compr@missm a irmandade,
principalmente no que se refere a contribuicadadta de assiduidade nas reunides. Em
algumas irmandades como a do Roséario dos Pret@ale, o estatuto aprovado em
1870 indicava a quantia com que cada membro da dexsaia entrar, podendo haver
variacdo quando houvesse festa do orago. O menieréogse eleito rei ou rainha, em
alguns casos, pagava quantia superior aos integrdat mesa, ainda que assumisse 0
cargo por devocgéo.

O estatuto da irmandade reservava capitulo aviftsdies religiosas. No compromisso
da irmandade de Quixeramobim estava estipuladoagigsta da padroeira devia ser
realizada todo ano durante o més de dezembro caenaccomecando no dia 18 e
terminando no dia 2&". Ficava obrigada a celebracdo da missa no diac?7 c
exposicdo do Santissimo Sacramé&it@obre esse ponto o livro de registro de receitas
e despesas da uma idéia dos tipos de gastos quefaitas nessa ocasido. Além dos
ornamentos ou alfaias aparecem gastos com polsopastamente para confeccédo de
fogos, muasica e com o Vvigario pela assisténcia dstaf e procissao.
No que respeita a escolha do séquito e a realizégdesta, instituiam-se desde a data
da festa ao tipo de indumentaria que deveria sadaupelo irmado em ocasides de
solenidade publica. Para tal evento se despendesiadinheiros precisos” como
determinava a irmandade de Quixeramobim. A soleleidanda poderia ser feita em
conformidade com as forgas da irmandade, autorezaada utilizagdo “do produto das
duas eleic¢des, e do leildo feito para o auxiliedta, e se isto nao for suficiente, a mesa
dard suas ordens para se tirar do cofre o quer*fdltacomo previa o estatuto da
irmandade de Ico.
Para a eleicdo do rei e da rainha, como por exenapio Crato, estabelecia-se uma
separacao entre Negros escravos e livres. Os escréo participavam da mesa
diretora, sendo seu engajamento restrito ao séqégm e ainda condicionado a
permissado de seus senhores. O rei deveria usatasnsa@enes a coroa, 0 cetro, e 0

manto além de cingir a espada. O rei e rainharnindiada que usar a tira-colo “bandas
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328 Resolucdo 1369 de 26 de agosto de 18@@ Provinciais do Ceara 1835-61; 1862;%ortaleza,
Biblioteca Publica Menezes Pimentel, Microfilme.

329 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®dsdco, in, E. Camposp. cit.,1980, p. 59.



de cores nacionais”. Em Ic0, ainda que houvessedelale rei e rainha, os estatutos
aprovados em 1870 ndo versam sobre como seriacegsm Sobre a festa diz apenas
gue ela aconteceria “todos os anos no dia 27 dend@p ou em outro qualquer dia,
quando por alguma circunstancia ndo se possa faremqueled®

As normas e regulamentos que regiam as irmandadem® praticas poderiam ser
entendidos como estruturas sociais. Tais estrutlefisiam o papel e a posicao de cada
sujeito no espaco social. Possivelmente tais pesigiam negociadas com base em
uma economia de bens simbdlicos, mas nao era tebeajue bens materiais fossem
critérios considerados para definir tais posicais. me reportei as clausulas dos
estatutos que determinavam o montante que cadagpegs®e desejava participar da
irmandade, e dos cargos que pleiteavam, deverpordissso me leva a recuperar o
conceito dehabitusque é “a0 mesmo tempo um sistema de esquemas digcfcode
praticas e um sistema de esquemas de percepcdectagfo de praticas. E, nos dois
casos, suas operagBes exprimem a posicdo socialquem foi construido®®L
Tais normas pareciam expressar o desejo de orientacdo dos seus membros.
Conforme Mariza de Carvalho Soares (2000), “asnidades eram uma das poucas vias
sociais de acesso a experiéncia da liberdade caolrecimento social e a possibilidade
de formas de autogestdo, dentro do universo esta®f. O gerenciamento das
irmandades era controlado por mesas diretorastadas por normas. Os devotos que
quisessem ter entrada na agremiacao deveriam ageapar a mesa, momento no qual
ele ficava conhecendo suas obrigaé®eslo caso da Irmandade de Nossa Senhora do
Rosario dos Homens Pretos de Icé era previstaimaaas de um termo onde o devoto
obrigava-se a pagamento de contribuicdes. Se fass@scravo aquele que tivesse
interesse em participar da irmandade, deveria rirppe escrito, do seu senhor, a

garantia de pagar as contribuicdes previstas.
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Capitulo 9

As irmandades de Quixeramobim

Em Quixeramobim existiam quatro irmandades: das a&lma do Santissimo
Sacramento do Senhor Bom Jesus do Bonfim dos HoRerdes, e a de Nossa Senhora
do Roséario dos Homens Pretos. Todas tiveram sempromissos reconhecidos no
século XIX. Como assinalei linhas atrds, a dataetmnhecimento em cart6rio nao
significava mais do que uma existéncia legal abesoto poder temporal e eclesiastico.
Ainda que fosse algo normatizado e que houvesseot®mas autoridades religiosas
nesse ponto, € provavel que muitas irmandadesrterkistido e até desaparecido sem
terem se submetido a uma certificacéo.
Os estatutos da irmandade das Almas de Quixeramdbtiam examinados pela
Comisséo de Negocios Eclesiasticos sob a promaloradre Manoel Carlos da Silva
Peixoto em outubro de 1870. Estando em conformidade os preceitos religiosos e
nao havendo modificacbes a fazer, foram encaminkamobispo diocesano, que 0s
aprovou “afim de que se execute e pratique pubkcde) na capela em que esta erecto
a confraria para honra e gloria de Deos, os quddidavelmente se propdem e se
devam propor com todo o zelo os irm&os da mesmdr&@i*>* Como a instancia
religiosa ndo era suficiente para fazer valer amas da instituicdo, 0S compromissos
foram no mesmo més e ano submetidos ao poder sdstdae, a assembléia legislativa
da provincia cearense, para fins de ratificacddaMNscontrando para se alterar entre os
oito capitulos e trinta e nove artigos, foram rdémmidos e publicados, em novembro de
1870, 0s regulamentos das Almas.
A associacdo composta de fieis de todos os semba por finalidade “suffragar as
benditas almas do purgat6rié® e para tanto deveriam ser seus componentes peisoas
bons costumes. Portanto, que ndo fossem escanslabmsno 0s que viviam em
concubinagem e meretricio. Além do mais que possmis‘meios para decente
subsisténcia” e que pudessem arcar com os cusigisaxpela irmandade. Como ter

boa condi¢cdo econdémica era um critério para a@atag provavel que aqui estivessem
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excluidos os escravos e Pretos libertos. Somentesengajados os maiores de doze
anos, e 0s maiores de setenta anos que quisessiipaaseriam aceitos a condicao
de pagarem de entrada dez mil réis.
Por votacao secreta se decidia a entrada de qualgs®oa e se elegia a mesa regedora.
Também se usava artificio do escrutinio para ggosdigurativos ou por devocao “pois
haverdo mais tantos juizes, escrivaes e irmaosieda, quantos o quiserem ser, assim
homens, como mulhere$®. Nenhum empregado da irmandade receberia por suas
funcdes, salvo o zelador “que percebera os emoliowea ficara despensado de
pagamento se for confrade”. As contribuicbegaias e as anuidades caberiam a todos
os confrades, dispensando-se, contudo do procyrddasecretario e dos zeladores a
cota de entrada. As penalidades ndo seriam im@agabenas aos que recusassem
assumir cargos na administracdo, mas a todos @@#gue deixassem de participar das
manifestacdes religiosas da confraria. Mesmo odasmesmoleres seriam punidos com
multas caso se negassem a tirar as esmolas.
A cor distintiva da irmandade das Almas era o vegde deveria ser trazida nas opas e
na cruz de madeira. Além da opa verde, o juiz de\agarecer em atos publicos com
um cajado também oleado de verde; o tesoureiria tp@ndente no pesco¢o uma cruz
de prata; o escrivdo portaria como simbolo distintuma medalha. Os mesarios
usariam como insignia uma pequena cruz sobre o lddeito da opa.

A confraria do Santissimo Sacramento “instituidasefienta e dous annos, na igreja
matriz da freguesia de Quixeramobim, continua atiexia mesma matriz com todas as
prerrogativas outorgadas pelo facto de sua coiggtiicandnict’. E isso que versa no
artigo 2° dos compromissos, enviados a comissawedécios eclesiasticos em 1885,
atestando, portanto, que a irmandade fora fundad484 3. Outro indicio de que a
fundacao desta instituicdo remontaria ao prinafigigéculo XIX é o despacho da Mesa
de Consciéncia e Ordens, datado de 1814, confironsgéwls estatutos. A sua finalidade
precipua era levar os adeptos, de niumero ilimitadgplena observancia dos deveres
cristdos, particularmente o culto da sagrada est@?t®. Impunha restricdo a entrada

de pessoas que nao possuissem qualidades civisrasn® que pertencessem a
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sociedades secretas proibidas pela igreja comocanada. Acima de tudo eram bem
vindos a confraria os fiéis que pudessem sustestancargos firmados nos estatutos.
Os encargos, ou seja, as contribuicdes de entrasdaamuidades, ndo eram as unicas
obrigacbes dos irmaos, pois elas se estendiam agarecimento de todas as
manifestacbes publicas ou privadas organizadas qatdraria e a aceitacdo dos
servicos, caso fossem eleitos, concernentes abaseauuncionamento. Além de terem
assegurados alguns direitos politicos como o dareser votado para cargos da mesa
regedora, grande parte dos direitos dos confraglegesivava depois da morte. Alias,
muitas instituicoes leigas apoiavam a sua existénaipossibilidade de garantir a seus
participantes uma assisténcgost-mortem Assim, a associagdo do Santissimo
Sacramento de Quixeramobim em nada inovou nes®&etasp sim ratificou apenas
esses direitos nos termos seguintes:

Séo direitos de todos os Irm&os: Por sua morte serem acompanhados no enterro pela

Irmandade e sepultados nas Catacumbas da Confraria; bem como os seus filhos até a idade

de 12 annos. Terem os seus esposos e filhos legitimos, ainda os maiores com tanto que

estejam sob o patrio poder, acompanhamento no enterro pela Irmandade, sendo os seus

cadaveres levados no caixdo da Confraria. Gosarem dos suffragios e mais beneficios

determinados por este compromisso e ndo contidos no presente Capitulo34.
No tocante a sua estruturacdo, a confraria era ast@pde trés mesas: regedora,
honoréria e geral. A mesa regedora tinha funcOisedativas e executivas, sofrendo o
controle apenas da mesa geral, que se constitufawdoridade suprema da Confraria,
composta pelos irmaos que estivessem no gozo dedsmitos politicos, em ndamero
nunca inferior a 85 sob a presidéncia do juiz dairdade”. Ja a mesa honoraria, com
funcdes mais simbolicas, era composta por um jEa juiza, um escrivao, uma
escrivd, doze mordomos e doze mordomas, distingtseddos oficios da mesa
regedora pela expressao “cargo por devocao”.
Os sinais que distinguiam a confraria do Santissfacramento das demais seriam a
opa de casimira encarnada e a cruz de prata. Pehosrcinqienta opas deveria a
organizacao conservar, dizem os estatutos, masnd@am as ocasioes e quem teria
obrigacdo de usa-las, salvo em procissdo de acdrapemto do Santissimo
Sacramento, em que a irmandade toda deveria estidormizada. Tampouco

determinou quem conduziria a cruz de prata nasicéiear publicas como o fez a
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irmandade das Almas cujo emblema era a cruz de iraadm verde, devendo ser

conduzida pelo juiz.

Figura 04: Matriz de Santo Antonio de Quixeramobim

Foto Tomaz Pompeu Gomes Brasil, Arquivo Pessoal.

As contribuicbes de entrada de certo modo revelamoradicdo econdmica dos

componentes da agremiagdo bem como a importanei@sga dimenséo tinha para os
gue ocupavam 0s cargos de juiz, tesoureiro e pareanesmo para os demais irmaos.
Por exemplo, a irmandade das Almas, visivelmentes meodesta economicamente,
exigia dos confrades uma contribuicdo de entraddoie mil réis e de anuidade mil

réis. Enquanto que a do Santissimo Sacramentondetera nos regulamentos que
“toda pessoa que for admitida como irmédo pagars hdi réis de joia de entrada até
quarenta anos, e vinte mil réis se for maior d’ésgale®*’. Do juiz, cargo de maior

responsabilidade, exigia vinte e cinco mil réis,edarivdo quinze mil réis e de cada
irmdo de mesa dez mil réis. Indubitavelmente, essagribuicbes se constituiam em

impedimento natural ao ingresso dos menos abastie®ciedade, dentre estes, 0s
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Negros. Por esse motivo, talvez, ndo tenha sidaléix nos estatutos, a sua exclusao.
Resta dizer que os recursos provenientes dessas emm destinados a cobrir as
despesas com festas, missas, sufragios pelos mpatasnentos e outras. Se as receitas
fossem insuficientes, seria retirado o restantgaloiménio, mas nunca ao ponto de
reduzi-lo a quantia inferior a um conto de réis.p&triménio, cujos rendimentos
deveriam ser apresentados anualmente a mesa rageelortesoureiro, consistia em
bens de raiz e no capital constituido pelos fodoscdes e esmofdd A julgar pelo
requinte das festas, “em que hdo de cantarem tsstexos bradados, e ajustarem a
musica, que ha de cantar, e juntamente mandarera gire for necessario (...) para a
festa’®*3, é possivel que essa irmandade fosse propriet@rigande cabedal e com ele
obtivesse muitos lucros.
Como disse alhures essas duas agremiacfes naaviamticnenhuma restricdo a
participacdo quer fosse de homens livres quer fdesgomens da “classe dos Pretos”,
como outras irmandades do Ceara, o que nao s@guifier que os aceitassem. No meu
entender, a simples existéncia de agremiacdeseguéam Homens Pretos e Pardos ja
era indicio de separacdo e desigualdade, até peeugio pela cor, estes estavam
impedidos de acederem aquelas por ndo disporemedasos financeiros necessarios e
suficientes para cobrir as entradas e anuidadesndicdo que impde a irmandade do
Bom Jesus do Bonfim de Quixeramobim para se teessg, qual seja, a de "satisfazer
as obrigacgdes relativas a mesma irmandédigfouco traduz uma exigéncia econdmica.
O mesmo se observa da agremiacdo de Nossa SemhBwa@sdrio dos Homens Pretos
gue aceitava pessoas de “ambos os sexos, corasdig@®s, que por devocao nella
quizerem ter ingress#®. Com isso, poder-se-ia afirmar que essas duasnag@es
oneravam seus membros em propor¢cdes menores sareaap com a do Santissimo
Sacramento.

A irmandade do Senhor Bom Jesus do Bonfim foi tinista na sua prépria capela em
agosto de 1860. Tratava-se inicialmente de umaasigi que reunia os Homens Pardos

de Quixeramobim, condicdo que se modificou em 1898ndo os estatutos foram
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reformulados. A agremiacédo ja nao figurava comalgados Pardos, pois desde 1896
reuniam-se com os Pretos na confraria de Nossao&edb Roséario, como se observa
no préprio estatuto desta ultima. Entdo, o compsemique passo a analisar ndo traz
nenhuma mencao a participacdo ou exclusao degse gas suas fileiras.

Figura 05: Capela de Nosso Senhor do Bonfim onde foi instituida a

irmandade dos Pardos.

Foto : Analucia S. Bezerra

Como ja enfatizado, o que parecia ser mais impi@aara se ter ingresso na instituicao
ndo era tanto o fator econémico e sim a capacidadmtisfazer as obrigacdes inscritas
nos compromissos. Poderia participar qualquer pessmntando que fosse um bom
catélico e fosse adepto dos bons costumes. De migdon poderiam ser os membros
da irmandade integrantes de sociedades secratagjdn da igreja, como a magonaria.
Exigia-se, portanto, que o0s irmaos frequentasses Sacramentos na festa da

irmandade, além das principais do anno e que ndenga a qualquer sociedade secreta



ou prohibida pela Igreja Catholica Romatt&”
No que dizia respeito a administracdo, como ac@tamm as outras, seria eleita uma
mesa regedora, composta de juiz, tesoureiro, prdour escrivdo e secretario. Ao juiz
caberia a responsabilidade de presidir reunidocat@® contas ao tesoureiro e deliberar
em favor da irmandade sempre que necessario. Ndeasoa eleicdo ocuparia o cargo,
oferecendo de joia ou de contribuicdo de entradancié réis. A correspondéncia, a
abertura e o fechamento dos livros da agremiac@anfaparte dos seus encargos. O
tesoureiro, na falta do juiz poderia presidir réonie ainda tinha a incumbéncia de
receber e cuidar dos pertences da irmandade. Qurpdmr tinha por funcéo cobrar e
adquirir os bens para a constituicdo do patrim@ipara a realizagdo das festas. O
escrivao e o secretéario dividiam a responsabilidade a “escripturacdo da irmandade”,
servico para o qual se dispensava a contribuicdenti@da nos anos em que fosse
assumido por um ou por outro.
A opa de tafetd vermelho e a murca ou estola raginguiam os irmaos e se
constituiam em indumentaria obrigatéria nos “atesaligido e piedade praticados pela
irmandade” e outras manifestacoes religiosas carfestia de Santo Anténio, padroeiro
de Quixeramobim, na Semana Santa e nas procisséiétam 0S compromissos.
Incorreria em falta grave e se exporia a multasnéo que nao considerasse essa regra.
O juiz portaria como traje e sinais distintivos uoapa de seda roxa e uma vara de
metal branco, que seria substituida tdo logo andade adquirisse fundos por um
cajado de prata, emblemas que de algum modo asfletis poderes a ele atribuidos
como o de voto qualitativo e de voto de desempatareocupacdo com as alfaias era
tamanha que 0os compromissos previram mudancasajes ¢ nos simbolos distintivos
da agremiacao, definindo que o tesoureiro,

mediante autorisagdo da meza e quando o estado da receita o habilitar; mandara fazer um

cajado de prata com seis palmos de comprimento, para servir de insignia ao juiz; uma cruz

também de prata para o thezoureiro conduzir, quando tiver de assistir a festa e sahir

acompanhando a procissao e aos actos ha que é obrigado; 12 cruzes pequenas, também de

prata, para o0s irm&os de meza trazerem ao lado esquerdo da opa e cinco medalhas com a
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effigie do Senhor do Bonfim, para o thezoureiro, juiz, secretario, escrivao e procurador

traserem pendentes ao pescogo por uma larga fita de seda encarnada®#.
As trés irmandades aqui analisadas se diferenceagomposicéo e na finalidade para
as quais foram criadas, mas em Uultima instancia elpressam a forma como o
catolicismo em Quixeramobim era vivenciado, ou melltomo elas respondiam as
mudancas em curso no século XIX no seio da igrafélica brasileira, inspiradas na
romanizaca#®. Todas as trés estavam renovando os seus estatubedes ficava
patente a presenca da autoridade diocesana, qouisdjspo, bem como a recorréncia a
figura do paroco na conducdo das praticas cotidiatea irmandade e nas funcdes
outrora dos membros da mesa regedora. Na verdadeompromissos uma vez
submetidos as Comissdes de Negocios Eclesiastjopase sempre sofriam alteragdes.
As correcdes sugeridas visavam, as vezes, a igifiodile uma atribuicdo para o paroco
que antes era de um membro da mesa. Por exempitmaadade do Santissimo
Sacramento atribuia ao tesoureiro a guarda dosnemtas da capela, ficando claro que
sem sua autorizacdo nada poderia ser emprestagdozagio que passaria logo a ser
prerrogativa do paroco. Como o catolicismo, ent@&ntado para Roma, conferia ampla
autoridade aos parocos, as sugestdes das comigsEEssempre vinham no sentido de

propor o controle por parte daqueles nos negocioa @mandade.

Outro exemplo que pode ser recuperado é o da imd@ndo Bonfim. A avaliacdo da
Camara Eclesiastica foi favoravel ao reconhecimdaosoestatutos nos seus cinqienta e
um artigos quando ela os renovava em 1899, masesogacréscimo de quatro outros
que traduzem de fato a atmosfera ultramoritdmae inspirava o catolicismo brasileiro
no final dos novecentos, mais especificamente eixe@amobim.

347 Compromisso da Irmandade do Senhor do Bonfim,uftsig de Quixeramobim, Comissdo de
Negocios Eclesiasticos, Fortaleza, Junho/1885. idaglo na sala de Historia Eclesiastica do Ceara,
Semindrio da Prainha, Fortaleza, 2008.

348 Conforme Maristela Oliveira de Andrade (2002) “@qesso de romanizagéo vivido pela Igreja desde
entdo, resultara no desenvolvimento de uma autzda Igreja e seu afastamento do povo, ao dzoini

a execucdo de projetos de reforma, que visavamaad@udo obter autonomia frente ao Estado”. 10: 50
anos de catolicismo e sincretismo religioso no iBradsdo Pessoa, Editora Universitaria, 2002, @. J2

para Marta Abreu (1999) a romanizacdo “pode sezngiida, em termos gerais, como um movimento
reformador da pratica catélica no século XIX, ppatmente na segunda metade, que buscava retomar as
determinacdes do Concilio de Trento, sacralizdocais de culto, moralizar o clero, reforcar a@sia
hierarquica da Igreja e diminuir o poder dos leigmgmnizados nas irmandades”. In: O império dondivi
festas religiosas e cultura popular no Rio de Jangi830-1900), S&o Paulo, FAPESP, 1999, p. 312.

349 O ultramontanismo, para Antonia Aparecida Quin{@a02), “foi um movimento cultural surgido na
Europa, principalmente na Franca, dentro do cooteld Restauracdo, opondo-se radicalmente ao
racionalismo iluminista. Defendia o ponto de vstgundo o qual, ao invés de se tentar colocargéee!

a servico do Estado, o Estado é que deveria esemvigo da Igreja. (...)". Ifymandades Negras: outro
espaco de luta e resisténcia (Sdo Paulo 1870-1838) Paulo, Fapesp, 2002, p. 57. Seguindo esse
mesmo raciocinio Marta Abreu (1999) enquadra omdt#anismo como uma corrente de pensamento



Arte 52 - Devem os irméos desta Confraria cumprir os preceitos de Deus e da Egreja;

freqlientar os Sacramentos nas festas da Irmandade alem das principaes do anno. Art® 53 -

Reconhecer-se na parte religioza exclusivamente Auctoridade Diocesana e s6 com direito de

recorrer dos actos da mesma Auctoridade para a Relagdo Metropolitana ou para & Santa Sé.

Art. 54. Se esta Irmandade for dissolvida por qualquer motivo, os seus bens que entéo

existirem, ficardo pertencendo & esta Diocese sob a administragéo do respectivo Ordinario.
Observam-se ainda como caracteristica das refgpelas quais passava o catolicismo
brasileiro, e que se refletia nos estatutos, paseguinte nas proprias irmandades, os
conflitos da Igreja com a Maconaria. A Macgonar@no catalisadora dos ideais liberais
europeus, foi o principal alvo do catolicismo romaantdo hegemdnico no Brasil do
final do XIX, cuja postura era visivelmente antdibl e anti-moderna. Dai porque se
deveria travar combate contra as sociedades sgcnetmeadamente as lojas magonicas
através da expulsdo e do impedimento de ingressoagens nas confrarias. Em razéo
dessa posicao, os estatutos reconhecidos nessd@péssarao a aludir que somente se
engajardo nas associacoes leigas de Quixeramolmarse na irmandade de Nossa
Senhora do Rosario, do Santissimo Sacramento e aidinB aqueles que néao
pertencerem a maconaria ou a outra qualquer salgesiacreta proibida pela Igreja

Catolica Romana.

9.1 A irmandade de Nossa Senhora do Rosario

A irmandade de Nossa Senhora do Roséario foi fundama 1755 conforme o
compromisso de 1899, o qual atesta que “Esta iradmdhstituida na capella de Nossa
Senhora do Rosario, desta freguesia, ha cento rerqaae quatro annos, continua a
existir na mesma capelfd’. Dificil € afirmar se no século XVIIl a associacéecebeu
benepléacito do Rei através da Mesa de Conscién@adens para funcionar. Assim
mesmo, sua existéncia nado era desconhecida dasdades religiosas, pois recebeu
provisdo do visitador Verissimo Rodrigues Rangeim anuéncia de Dom Francisco

Xavier Aranha, bispo de Pernambuco, para erigircsipela, em 1772, dando também a

gue manteve estreita relagdo com os principiosodamizacdo, defendendo os preceitos da Igreja e
condenando o pensamento liberal em todas as scetadaln,O império do divino, festas religiosas e
cultura popular no Rio de Janeiro, (1830-1908§0 Paulo, FAPESP, 1999, p. 312.

350 Novo compromisso da Irmandade de Nossa SenhorRodario, da cidade de Quixeramobim,
Fortaleza, Outubro/1899. Arquivado na sala de iHest&clesidstica do Ceara, Seminario da Prainha,
Fortaleza, 2008.



autorizagcdo aos confrades para conformarem o patiim da mesmAL
Ora, se somente naquele ano os “irmaos pretostgmdautorizacado para construir a
capela de Nossa Senhora do Rosério, ndo é verdaddafoi instituida inicialmente ai
como afirma o compromisso referido. A irmandade jgimestava constituida e era como
instituicdo dos “irmaos pretos” que solicitavampiaho favoravel para levar adiante o
projeto de ter um lugar préprio onde pudessemaaati culto a sua protetora. Portanto,
€ provavel que a irmandade de Nossa Senhora dai®Raes Homens Pretos tenha
funcionado inicialmente na igreja de Santo Antémo meados do século XVIII, entdo
matriz de Quixeramobim, passando depois para spalacajuando a construiram
definitivamente em 1783.
Os acontecimentos primevos relacionados a irmantial¢iveram como palco a capela
de Nossa Senhora do Rosario, mas todos os movimestavam direcionados para o
projeto de sua construcdo. Decerto, foi isso queimipulso a propria constituicdo da
irmandade que remonta a tempos tao distantesgjstms anos de 1755. Nenhuma
irmandade no Ceara foi tdo antiga, salvo aqueldsodaleza de que falava o bispo de
Pernambuco a D. Pedro I, entéo rei de Portugal@8. Ademais, nenhuma teve vida
tdo duradoura, chegando ao limiar dos anos de a%ficitar ao bispo metropolitano
de Fortaleza, a confirmacéo de seus estatutos.
A despeito de todas as transformacdes exigidas gpeocar dos séculos, como a
presenca mais constante dos parocos, as intengemigde bispos e a aceitacdo dos
Pardos nos cargos da mesa regedora, ndo deixoardens associacdo em que 0S
Negros eram protagonistas. Chegou ao século XXaaeddo conduzida por familias
negras (os Barrozos e os Matias) e teria continsmdgeu carater de solidariedade
tivesse sido cultivado pelas geracfes seguintes assinvestidas das autoridades
religiosas contra suas festas nao tivessem tidogfds estatutos a medida que eram
renovados, fixavam essas transformacoes, e graglas pode-se compreender como a
irmandade se organizava e 0s possiveis sentiddsuidtys por aqueles que dela
participavam.

O procedimento a ser utilizado nesse momento seng&smo adotado para as outras

irmandades, isto é, analisar os compromissos, rneoataxtrair deles elementos que

351 Provisdo do visitador Verissimo Rodrigues RangelGomarca de Aquiraz, Capitania do Ceara,

referente a construgdo da Capela de Nossa Sentidraghrio de 1772. Localizei uma copia manuscrita
cuja autoria é desconhecida dessa provisdo em aneidros documentos da Igreja de Quixeramobim.

Como se trata de um documento cartorial (escrilerdoacdo), fiz uma busca dos originais em vao nos
Livros de Notas do periodo no Cartério de 2° OftleaQuixeramobim.



permitam entender o jogo de interacdo entre os muwETW ndo-membros. Ademais,
pontos que possibilitem compreender as relacoeedier implicadas no funcionamento
da associacao e nas ac¢Oes engajadas pelos confeatsdizacéo das festas bem como
em outras manifestacdes religioso-culturais dasisq@a irmandade era agente.
Dos quatro compromissos que passarei a analigarfdram reconhecidos no século
XIX e um nos anos vinte do século seguinte. O grondata de 1854 e dista quase um
século do momento em que foi criada a irmandadegando refere-se ao ano de 1896;
o terceiro, aprovado trés anos apos este, oua®rjd,899, aparece intitulado de Novo
Compromisso e finalmente o quarto de 1923. Conw atiteriormente, € provavel que
a irmandade do Rosario tenha atravessado pelo nuema@gculo de sua existéncia sem
0S compromissos, pois 0os documentos que levantenemhum momento aludem
movimento nesse sentido e tampouco mencionam alfommelizacdo quer civil quer
religiosa de suas acdes. Por outro lado, havigéagias expressas n@snstituicdes
Primeiras do Arcebispado da Balfigue das Confrarias deste nosso Arcebispado, que
em sua creagdao fordo erigidas por autoridade rmssqui em diante quizerem erigir
com a mesma autoridade, que as faz EclesiastRase femettdo a NOs os estatutos, e
compromissos, que quizerem de novo fazer, ou j@eesin feitos, para se emendarem
alguns abusos, (3) se nelles os houver, e se dassaya (4)in scriptis para poderem
usar delles®2 Diante dessa exigéncia, ha de considerar-se taratiépotese de que os
primeiros compromissos da irmandade de Nossa SenthwrRosario tenham sido
perdidos, pois prova de que a irmandade ja estevti@ida bem antes de 1854 ¢é o livro
de Receita e Despesa, iniciado em 1833.
Em linhas gerais, os documentos ou 0os compromiagos referidos tratam de pelo
menos sessenta anos de historia da irmandade eeslesnioi possivel observar néo
somente a acdo da irmandade, mas como ela se aaaan@sl circunstancias historicas
globais em que se operavam mudancgas tanto no ottt como na sociedade
brasileira. Nesse sentido, ela ndo estava isoladgendida nos rincées do sertdo
cearense, mas integrada a um contexto de amplasfanmacdes no ambito da fé
catolica.

O compromisso da irmandade de Nossa Senhora dai®kass Homens Pretos de

Quixeramobim foi sancionado pelo presidente daipoia Vicente Pires da Motta, em

3523, M. da Vide, Das Confrarias, Capellas, e Hospitada forma, que devem ter os compromissos das
confrarias sugeitas a nossa Jurisdicdo Eclessiastic Constituicbes primeiras do Arcebispado da
Bahia/feitas, e ordenadas pelo ilustrissimo D. S@ha Monteiro da Vide, 17Q07Brasilia: Senado
Federal, 2007, p. 304.



1854, compondo-se de vinte e trés artigos. Nesgdamento ela se afirma como uma
associagdo congregadora de indefinido nUmero d®agsde ambos 0s sexos, cores e
condigdes que por devogdo quiserem nela ter ingi@ésNada impedia que Brancos,
Pardos, ricos ou pobres ingressassem na irmandadestricdes recaiam em assumir
funcdes administrativas, salvo o cargo de tesaurditalgrado essas restricbes, as
reunibes da irmandade deveriam ser presididas pealoco, e quando na sua
impossibilidade, pelo tesoureiro. Entdo, pelo medois cargos eram facultados aos
Brancos, o de juiz e 0 de tesoureiro. O cargo tepgarecia estar subordinado ao de
presidente, o que significa dizer que era o padie agsumia essa condicdo. Juizes
aparecem apenas como cargo figurativo em numerqudé&o (dois juizes e duas
juizas), assim como o0s escrivaes (dois escriv@lea® escrivas). Os postos de mesarios,
também dobrados, davam oportunidade igual a homemslheres, vinte e quatro para
cada sexo.
Diferentemente dos outros trés estatutos, ndo haé descricdo pormenorizada dos
cargos administrativos, “privativos dos Pretos” enos ainda ha no compromisso de
1854 um detalhamento das funcbes que |hes eranemwmmtes. A funcdo de rei ou
rainha, inscrita na rubrica por devocéao, para a sgi@ampunha eleicdo anual e j6ia de
entrada de cinco mil réis, parecia ter muita imjowia e talvez ela se devesse ao fato
de ser a posi¢cdo mais visivel na irmandade pel@agi@s que assumia na vila durante a
festa do orago.
Ainda sobre a composicdo da irmandade e sobre stittigo da mesa regedora,
tomando para isso o compromisso aprovado em 1896orta esclarecer que nesse
estatuto desaparecem as fungdes de rei e rainhateilsui exclusividade aos Pretos e
Pardos nos cargos administrativos. Quanto a indlaccae um Branco para o cargo de
tesoureiro, o critério racial perdeu importanciaapa carater, pois deveria assumi-lo o
irmado que inspirasse confiaféd Ja a presidéncia das reunibes, era atribuicimdae

no compromisso de 1854, passou para O primeirq gu® na sua auséncia seria
substituido “pelo segundo, e faltando este, pe&sdtreiro, podendo o presidente,
comparecendo o0 Vigario da Freguesia, se fazer geptar estd®

A medida que os Pardos foram sendo aceitos na @g&@on a instituicio antes

353 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®akaiQuixeramobim. Lei n° 678 de 16 de
outubro de 1854, In: Leis Provinciais do Ceara 18861, Fortaleza, Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.

354 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doiRdséfreguesia de Quixeramobim, Fortaleza,
Margo/1896. Arquivado na sala de Histdria Eclegidsio Ceard, Seminério da Prainha, Fortaleza,.2008
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reservada a eles, passou a ser composta de quakgoéco, independentemente de
referéncia a cor. Poder-se-ia conjecturar que aairélegros e Pardos em uma mesma
associagcdo promoveu-se seu afastamento do censairbanizado, considerando que
a capela de Nossa Senhora do Rosario talvez astidasse localizada na periferia de
Quixeramobim, como entdo no momento de sua crig€aquanto que a de NoOsso
Senhor do Bonfim estava situado nas proximidadegyga matriz (vide mapa 2).
Resta perguntar, o que significava a integracadP@mdos? Por que e como eles foram
afastados de sua agremiacédo? A integracao foi miciativa dos Pardos e Pretos ou foi
uma imposicao das autoridades eclesiasticas? Oemries ndo me permitem avancar
na resolucdo dessas questdes, mas posso afirmassqBardos de algum modo ja
tinham estabelecido vinculos com a associagdo Rietds”, vinculos que remontam as
primeiras tentativas de constituicdo do patrim@@aapela do Rosario. Novamente é a
provisao de 1772 que oferece as pistas:

Manoel Gomes de Freitas, homem Pardo, solteiro morador nessa povoagao de S. Antonio,

pessoa que reconhego (...) possuidor de meia légua de terras, no riacho da Cruz no Muxinato

no lugar onde tem uns currrais (...) € as esta possuindo em mansa e pacifica posse sem

contradi¢do alguma, cuja meia légua de terra com as trezentas e cincoenta bragas que no

cercado tem, o que dava como com effeito da, e dou dita meia légua de terras, com as

tresentas e cincoenta bragas para o patriménio de uma capella, que se ha de fazer de Nossa

Senhora do Rosério dos Pretos da povoagéo de Santo Anténio de Quixeramobim?33,
Ao recuperar o estrato dessa provisdo quero aglemagnstrar que os Pardos estiveram
presentes na conformacéo do patriménio da capdNpdsa Senhora do Rosario, assim
como muitos Brancos. Ademais, assegurar que memmdo sido operacionalizada uma
separacao entre eles através das confrarias, Railascos ndo deixaram de colaborar
com a irmandade dos “Pretos” em muitas situacOes. Uiima instancia, foi a
colaboracdo desses ultimos que permitiu aos “irrpée®s” a formar um patrimonio e
a construir sua capela, a despeito de qualquelitcogfie porventura se queira atribuir
a esses diferentes grupos, a época.
De fato, a irmandade conheceria mudancas signifesaho final do século XIX com o
engajamento dos Pardos, mudancas que eram umoreftex novos tempos e que
ganhavam expressao no compromisso de 1896. Essmeoito ainda permite avancar

no conhecimento da instituicio em tempos mais tesemom o auxilio dos

356 Provisdo do visitador Verissimo Rodrigues RangelGomarca de Aquiraz, Capitania do Ceara,
referente a construgdo da Capela de Nossa Senh&asério de 1772.



descendentes das familias negras que estiveramladgios a ela e assumindo os cargos
mais importantes na mesa regedora. Por exemplap B&rrozo, de quem muitos ainda
falam em Quixeramobim, ficou na irmandade durardesme vinte anos e assumiu pelo
menos quatro vezes o cargo de juiz em 1896, 188 e 1922 e foi nesse tempo
que a irmandade adquiriu muita visibilidade porstia das festas de Nossa Senhora do
Rosério. A insercdo das familias negras na fesgadeoeira da confraria sera retomada
adiante.

O que interessa destacar aqui € o envolvimentoetielmos dessas familias negras com
a confraria a partir dos compromissos uma vez @sseanperiodo ainda funcionava
como uma agremiacao orientada pelo critério daainda que ndo exclusivamente. Por
gue destacéa-los e ndo outros? Simplesmente ponoeengria recupera o seu empenho
em realizar as festas de Nossa Senhora e porgge que tem significado para aqueles
gue rememoram, isto €, narrar 0 acontecimento sta # os protagonistas. Por outro
lado, percebe-se através da lista dos irmaos fosana organiza¢cdo nos principios do
século XX que muitos outros Negros se engajarars,maahum foi de maior destaque
do que dois de seus componentes Julido Barrozo ténibn Matias, este ultimo

ingressou na irmandade em 1918 e assumiu o pogimdarador em 1922.

Figura 06 : Termos de abertura do livro de matricula da confraria de

Nossa Senhora do Rosario de Quixeramobim

357 Se ndo era juiz pelo menos respondia pela irmanflado as autoridades municipais como se pode
verificar no oficio enderegado ao oficial de Registeral, pedindo esclarecimento quanto a cergéioa
dos compromissos da irmandade (vide oficio no adeXp
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Tem de servir este livro para langamento des matriculas da irmandade
de Mossa Senhora do Rosdrio desta cidade de Quixeramobim, a qual vai

por mim numerado e rubricado com a rubrica — 1.B. Oliveira—de que
{.Juso.

Foto : Analucia.S. Bezerra

Julido Barrozo respondia pelo posto de juiz de€86 E a ele incumbia a presidéncia
das assembléias. Nessas, ele podia ser substteidsegundo juiz, pelo tesoureiro e
até pelo padre quando ndo pudesse estar presergea Auncdo era trabalhar pelo
esplendor da irmandade e assistir a todas as fegpasticipar das procissdes com o
cajado dourado, simbolo distintivo da irmandadecalgela Ihe era reservado um lugar
ao lado do evangelf®. Naquele ano a familia Matias estava represemtadaosto de
mesario por Matias Elias do Carmo, funcdo que tambéa assumida por Conrado
Barrozo de Oliveira.

Figura 07 : Pagina do livro de matricula dos irmdos onde aparece o

nome de membros das familias Barrozo e Matias

358 Assim se reportam os compromissos sobre esse :ptDo Juises teem a seo cargo, além da
presidencia das mésas, trabalhar pelo esplendinm@adade, assistir a todas as festas na Capella e
condusir a vara nas festas e procissfes, colloesdm Capella do lado direito do Evangelho”. In:
Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora do BRadarfreguesia de Quixeramobim, Fortaleza,
Margo/1896. Arquivado na sala de Histdria Eclegidsio Ceard, Seminério da Prainha, Fortaleza,.2008



Foto: Analucia. S. Bezerra

A irmandade sob a presidéncia de Julido Barrozavastompletamente imersa nos
principios da romanizag&o ao determinar que tadéarera obrigado a “a cumprir com
os preceitos de Deus e da Santa Igreja, frequieataacramentos nas festid”Mais
dois pontos nos compromissos confirmam essa fdiagasubordinacdo a autoridade
diocesana e a proibicdo de macons terem assentoganizacdo. Nao obstante essa

359 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doiRdsafreguesia de Quixeramobim, Fortaleza,
Margo/1896. Arquivado na sala de Histdria Eclegidsio Ceard, Seminério da Prainha, Fortaleza,.2008



inspiracdo € nesse compromisso que se pode obssamarampliacdo dos direitos
politicos uma vez que os irméos “maiores de 21 @ direito: 8§ 1°. De votar e ser
votado, para os cargos da mesa regedora; 8 2%dperpa entrada de pessoas idoneas
para a irmandade; 8§ 3°. De requerer a mesa regedlagae lhe parecer a bem da
confraria’®e°,

Continuando com a andlise das normas no que raspeimposicao, o regulamento de
1899, intitulado de Novo Compromisso da IrmandadeNdssa Senhora do Rosario,
ratifica os principios do antecedente, definindegeo uma instituicdo que congrega
pessoas de todos os sexos e condi¢cdes, reservaritlardas e Pretos, o seu
gerenciamento. SO teria entrada na irmandade aege professasse a fé catdlica,
com disposi¢do para cumprir e respeitar os precelitolgreja Catolica e frequentar as
festas da irmandade. Também que ndo fossem menhsEciedades secretas como a
maconaria. O compromisso classificava o0s irmaos cgratro categorias: ativos,
remidos, empregados e ndo-empregados. A difereni@a@s ativos e remidos é que 0s
altimos, embora tendo todos os direitos dos priogeiestavam desincumbidos de
assumir cargos administrativos na irmandade. Jangegados ou ndo-empregados
“séao oS que occupao ou nao algum catjo”
Ha neste estatuto uma ampliacdo das obrigacdes dimitos dos irméos. Os deveres
contemplavam trés aspectos: a) ter assiduidadeewestos internos e externos da
irmandade. Todos estavam condicionados a compagexgptar nas assembléias gerais
e a participar das manifestacdes religiosas owapasf protagonizadas pela agremiacao;
b) conhecer as regras de funcionamento e obsetgatamente os artigos que |hes
dissessem respeito, e c) portar trajes adequadoapaaicoes publicas. A opa era traje
obrigatorio para “assistir em comunidade aos ambigiosos” e aqueles que fossem
usa-las deveriam se apresentar “decentemente a€stilinda no rol de obrigacdes,
encontrava-se aquela de “aceitar o cargo para ¢ fguaeleito e substituir os
empregados ausentes, quando a isso for convidaddo pjeiiz’%2

Se no tocante aos deveres, alargava-se a posmiglidie participacdo politica,

condicionada pela imposicédo de funcbes na mesaaoemeuando para essa finalidade

360 |bid.

3¢1bid. A remuneracao e o estatuto de confrade talver fosgie diferenciava um empregado de um nao-
empregado. Exemplo de empregado seria o zelaglresponsabilidade era cuidar e guardar os objetos
da capela Por essa responsabilidade percebia @mosalndo era membro da irmandade. J& o ndo-
empregado seria um irmao com direitos e obrigagdesspeitar e com uma funcéo, por exemplo, de
esmoler. N&o era funcéo de mesa e menos aindaecaua.

362 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doiRoséafreguesia de Quixeramobim, Fortaleza,
Margo/1896. Arquivado na sala de Histdria Eclegidsio Ceard, Seminério da Prainha, Fortaleza,.2008



fosse eleito um membro da confraria, na lista deitds esse ponto sera retomado no
sentido de definir medidas punitivas para os quausa@&ssem assumi-las. Todos
poderiam votar e serem votados, obviamente respeita critério da exclusividade dos
Pretos e Pardos para os cargos administrativos,qsacargos eletivos e até recusa-los
mediante pagamento de multa. Assim, o compromigskB889 previa que

No caso extraordinario de que todos 0s irméos recusarem suas eleigbes, o Juiz convocara uma

sesséo extraordinaria para nella se elegerem os novos empregados, ficando os novatos que

recusarem sujeitos a pagarem as sequintes multas: o Juiz 5 mil reis, o Escrivéo, Thesoureiro e

Procurador trés mil reis e 0os mesarios dous mil reis; e 0s empregados por devogdo pagaréo

metade dessas multas; néo tendo direito de serem votados pela segunda vez, os que tiverem

recusado n'aquella occasido®®,
Os direitos ndo estavam restritos a dimensao galithas se caracterizavam, sobretudo
pelos beneficios depois da morte. Por essa razéompromisso assegurava que todo
irma&o teria apds o seu falecimento quatro missasiaantencao, que seriam celebradas
de preferéncia na paroquia. Se houvesse algo quessibilitasse ai a celebracao, ela
poderia ser realizada em qualquer lugar do estadGahra. Os irméos que tivessem
assumido cargos na mesa regedora, além dos ritsségurados, seriam contemplados
com mais missas por ocasido de sua morte. Por éxemuiz ou juiza teria direito a
seis missas, 0O escrivdo o0Ou escrivd, cinco e 0S rimesa cinco.
Essas missas seriam celebradas na capela da ui@&tnsario em ocasides especiais
como no dia da purificagdo de Nossa Senhora, ndadanunciagéo, no dia da assunc¢ao
e no primeiro domingo do més de outubro. A irmaeddidporia de um féretro para
conduzir o morto a sepultura que também seria fstasuas expensas. Além desse
auxilio, o irméo falecido teria direito a cinco deb de sino logo apés o falecimento e
no momento do enterro, ocasido em que se exigiaesemca da confraria. O
acompanhamento ao cemitério pela irmandade erasixbea mulher e aos filhos.
Com as transformacgfes que se processaram no adabiatolicismo, as irmandades,
no final do século XIX e principio do XX, perderdorca, cedendo lugar para outras
formas de organizacado leigas mais voltadas partipacdo nos sacramentos como
0s apostolados da oracdo e os circulos marian@®ciava-se a isso, uma intervencao
mais direta das autoridades eclesiasticas, limitaerd muito a acdo dos confrades,

tanto na administracdo do patriménio, acumuladdéoago de sua constituicdo, como
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em relacdo as festas comemorativas do orago. @ot®pbr parte dos bispos e do clero
incidiu sobremaneira nas normas de funcionamemte era sentido através mesmo da
referéncia constante a essas autoridades, em &spegadres, que passaram a assumir
cargos administrativos das irmandades. Tanto issdade que nos compromissos de
1896 e 1899 na irmandade de Nossa Senhora do &asiQuixeramobim, o padre
poderia assumir o papel de presidente na faltaidpgargo preferencialmente atribuido
a um Preto ou a um Pardo.
O oficio de Julido Barrozo enderecado ao arcehisgwopolitano D. Manoel da Silva
Gomes, em 1919, da testemunho de quéao sintonizsiagam os membros da mesa
regedora da irmandade de Nossa Senhora do Rosaéni@ @edido de renovagédo dos
estatutos, exigéncias que ja tinham sido anunciadaslovo Compromisso de 1899
como atesta o oficio, ao fazer referéncia ao aigo

Diz Julido Barrozo de Oliveira, juiz e os demais membros da mésa geral da irmandade de

Nossa Senhora do Rosario, em numero de 25, que, de acordo com o art. 77 § 4° de seus

estatutos approvados pelo Exmo. Revmo. Snr Dom Joaquim José Vieira de Castro e por mercé

da Santa Sé, vém mui humilde e reverentemente offerecer a V. Ex. Revma. um exemplar dos

referidos estatutos e a certidao de seus registros em cartorio, para o fim de V. Ex. Revma.

promover a sua reforma, que ora solicitam de acordo com o pensamento V. Ex Revma.

manifestado em despacho a peti¢do desta Irmandade, de 21 de julho de 191934,
O artigo refere-se ao poder da mesa regedora olena@f o compromisso quando assim
Ihe fosse necessario. Como essa atribuicdo detesria anuéncia do bispo, Julido
Barrozo o encaminhou e o fez com a assinaturaidts & cinco membros naquele ano.
Antes de assim proceder, o0 juiz encaminhou um ped@ certificacdo ao cartorio de
que os estatutos estavam reconhecidos na jurisdiglicEmbora as irmandades ja nao
tivessem a obrigacdo de submeter suas normas ao teodporal, parece-me, com base
nesse outro oficio, que a confraria de Nossa SantlorRoséario de Quixeramobim,
continuou a fazé-lo.

Miguel Fenelon, tabelido publico de notas (...) do termo de Quixeramobim, comarco do mesmo

nome do estado do Ceara, por nomeagao legal etc certifico que se acham inscriptos no registro

364 Oficio encaminhado pela irmandade de Nossa Serdwi@osario de Quixeramobim ao arcebispo
metropolitano D. Manoel da Silva Gomes, Quixerammii919. Documento encontrado na pardquia de
Quixeramobim em 2008.



desta comarca os estatutos da irmandade de Nossa Senhora do Rosario desta cidade desde o

dia 2 de abril do ano de mil e novecentos3®,
Certamente, os estatutos referidos no oficio testagse do Novo Compromisso de
1899. Ai o padre assumia algumas funcbes como apeoeontratacdo do zelador da
capela e a nomeacdo de uma comissdo para os assianfesta, além daquela de
presidir as assembléias da irmandade na faltaidoggssa presenca passou a ser mais
marcante no compromisso submetido a autoridade idimgasana, tendo sido
sancionado definitivamente em 1923. Os cargos ideejule mesarios permaneceram
como cargos eletivos, privativos de Pretos e Paedgsianto as funcdes de procurador
e de escrivdo passaram a ser postos de nomeagssidtente eclesiastico, diga-se 0
padre. Certificam 0s compromissos nos seus artigpssseis e dezoito que 0s

Art°. 16 - Cargos de juiz e mesarios, que serdo privativos dos irméos Pretos ou Pardos, serdo

preenchidos por eleigédo, enquanto o de procurador e escrivdo de nomeagéo do assistente

ecclesiastico dentre os irmdos de sua imediata confianga. Art°. 18 — os cargos de nomeagéo do

assistente serdo occupados pelos nomeados enquanto convier ao assistente, néo tendo

portanto, taes cargos tempo determinado para o seu exercicio.
Entdo, diante dessa reestruturacdo, ela se pr@vanaomo uma entidade cuja
finalidade era promover “a santificacdo dos irmé@asaperfeicoamento de sua vida de
cristdo, por meio do exercicio da piedade e depgEmedos sacramentos” e 0 “culto a
Nossa Senhora do Rosario, com o fim de honrar N8ssior Jesus Cristo de quem
Ella € maé®®. A obediéncia a Igreja Catolica, ao bispo e ayaxip da freguesia seria o
melhor meio para se conseguir tal finalidade. Aaimalade passou a ser constituida de
trés oOrgaos: a autoridade diocesana, 0 assistelgsiastico e a mesa regedora. Os
iIrmaos categorizados como ativos e remidos contamaa gozar de todos os direitos
sociais. Quanto a nao-obrigatoriedade de assumgjoga caracteristica dos irmaos
remidos, estes poderiam ser nomeados para as fudedprocurador e escrivdo caso
assim se pronunciassem 0 bispo e o assistente iastiles®’.
A autoridade diocesana e o assistente eclesiéatigoiriram, com o compromisso de
1923, precedéncia sobre a mesa regedora e sobegsaageral. Na verdade, a partir dai

aqueles dois oOrgaos granjearam grande poder. Oeipoimpor exemplo, passou a

365 Resposta ao oficio encaminhado pela irmandadecdsaNSenhora do Rosario, na pessoa de Julido
Barrozo, pedindo certificacdo de que os estatuosiesma estavam registrados em cartério. Documento
arquivado na pardquia de Quixeramobim, consultal@@08.

366 Compromisso da irmandade de Nossa Senhora doiRoS&tembro/1923. Arquivado na sala de
Histéria Eclesiastica do Ceara, Seminario da PeaiRbrtaleza, 2008.
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acumular as atribuicdes de dissolver a mesa regedarpropria associacdo; de nhomear
comissOes de sindicancia para apurar irregularglaglede nomear o assistente
eclesiastico, dentre outras. Ao assistente ectesiasalém de poder nomear o
procurador e o escrivao, caberia o privilégio deiadstrar os bens patrimoniais da
confraria de Nossa Senhora do Rosario; suspendelugdes da mesa; impugnar a
eleicdo para qualquer mandato na mesa regedorsarcgiseitos dos irmaos, apenas
para citar algumas prerrogativés Ademais, a eleicdo para cargos da mesa ou outro
qualquer so teria validade se o assistente ediesi@&stivesse presente para respalda-la.
Poucas alteracdes foram observadas nos compronaiesi99 e 1923 no que respeita
a garantia dos direitos sociais dos irmaos. Bemnmas®mo as festas da padroeira, que
nao deixaram de se realizar no més de outubro somcorsos da irmandade ainda que
para angariar donativos e esmolas para sua efétivacautorizacdo do assistente
eclesiastico se fizesse necessaria. Os deveras fo@ntidos, acrescentando-se dois
artigos em que os irmaos ficavam obrigados a “curoprpreceitos gerais da igreja”’ e a
“pagar as multas pela recusa de cargos eletivosasms em que nido couber reéta

O procurador, cargo de nomeacdo do assistenteasties e que Ihe era totalmente
subordinado, estava sob a direcdo de Antonio Mat@msCarmo, conforme oficio
encaminhado ao bispo D. Manuel da Silva Gomes ef.18lote-se que nesse
momento Julido Barrozo também se mantinha no cdegmiz. A irmandade contava
nessa ocasido com cento e vinte e cinco membrds (wiro de matricula dos irméaos
matriculados no anexo impresso), destacando-samiids negras das quais faziam
parte o procurador e o juiz. Mesmo tendo sido aquoderes da mesa transferidos para
0 assistente, como o de dispor do patrimonio deandade e do orago, O juiz
permaneceu com as responsabilidades de presideuages ordinarias, mantendo a
ordem e regulando os trabalhos nas reunifes. Stasfeeligiosas e em outra qualquer
manifestacdo profana da comunidade tinha que pari@pa e a vara da irmandade.
Entdo, malgrado o controle e intervencao das al#des religiosas, de alguma forma os
Negros foram redefinindo suas insercfes e acOasseyuindo na conducdo da
agremiacao e de sua atividade talvez a mais impgerta festa de Nossa Senhora do
Rosario, a respeito da qual a memdria oral aindgatalguns contornos, dos quais

tratarei mais adiante.

368 para um conhecimento completo das atribuicdesddsgdos no compromisso de 1923, vide anexo
1.2.

369 Compromisso da irmandade de Nossa Senhora doiRoS&tembro/1923. Arquivado na sala de
Historia Eclesiastica do Ceara, Seminario da PagiRbrtaleza, 2008.



9.2 A irmandade dos Pretos: um “laboratoério”

de sociabilidades?

Dois documentos de meados do século XVIII atestam @g Negros ja ensaiavam
algumas sociabilidades em torno da devocdo de N@&eshora do Rosario,
notadamente o testamento de Antdnio Dias Ferrdgal 753, e o registro de doacao
feita pelo pardo Manoel Gomes de Freitas, de 1dé@Que faz mencdo a Provisao do
visitador Verissimo Rodrigues Rangel de 1772. Qmeiio documento trata da
iniciativa dos “Pretos” em juntar dinheiro para soir a capela para a santa. A
pergunta que se coloca para este registro é: Rooquoprietario utiliza a expressao
“0os Pretos” para seus escravos ao invés de simpfgenmdicar o seu estatuto? Esse
termo € recorrente em toda documentacdo quandsfese & organizacdo confrarial. A
partir dessa constatacdo, convém supor que algo ddementar de culto a Nossa
Senhora do Rosario ja existia e que os escravagagstem vias de formar a irmandade
em torno dessa devogdo. Dai porque Antdnio Diaifarao se referir a esse fato, ndo
atribui aqueles a condicdo de escravo, ainda quessem, e sim de “Pretos”.
A expressao “preto” vai ser recorrentemente atiidai pessoas escravas ou libertas que
pertenciam a irmandade de Nossa Senhora do Rogési@riormente acompanhada do
termo “homens”. Assim, sem aventar qualquer coidade historica, suponho que a
identificagdo “Homens Pretos” esteve presente ernps/dnomentos da historia da
irmandade e ela foi sendo apropriada pouco a ppelas seus membros de modo que
em 1772, e aqui recupero o segundo documento,ganstituia como uma coletividade
entdo reconhecida como “irm&os Pretos de NossaoBerdo Rosario”. Ha nessa
identificacdo certo dinamismo, pois inicialmenteescravo ou o liberto adquiriu o
estatuto de irméo e depois o de horffénsem necessariamente o primeiro ter perdido
sua forca de nomeacao.

Se a escravidao impos ao Africano e a seus desuesde estatuto de escravo, com ele

S0P, Levi (1958) ao narrar os fatos vividos no camipaoncentracéo abre o live® isto € um homem,
levantando uma inquietacdo existencial e moral izerd“Considerai se isso € um homem. Quem
trabalha na lama. Quem nao conhece paz. Quemdutm@o pdo. Quem morre por um sim ou por um
ndo”. Sobre a escraviddo poder-se-ia fazer a mesmsderacdo uma vez que as condicdes impostas ao
Africano e seus descendentes foram igualmente desmamtes ao ponto de ser transformado na
propriedade de outrem. O fato é que diferentemdatescravidao, a Unica possibilidade de escape do
campo, como diz Levi, era a chaminé. No campo deamracdo ndo havia a possibilidade de se
reinventar como ser humano, ndo havia a possiti#idie reconquistar a liberdade perdida e nem mesmo
a possibilidade de aprender a construi-la. Tamp@ssmestava garantido com a escravidao negra, mas
com as organizacGes permitidas (até mesmo as gagrcomo os quilombos) o Negro pode ensaiar
novos sentidos de liberdade e de se reinventar semoumano.



Ihe roubando sua condicdo de pessoa, sera jusamed irmandades com a
identificacdo “Irm&aos Pretos” ou “Homens Pretoslieensaiardo a possibilidade de
construcdo de uma humanidade para si, por mas&i@eal que fosse a expressao
“pretos”. A irmandade lhe conferia um estatuto degpa, de homem até no momento
em que se deixava de sé-lo com a morte, pois esaspa enterrado como homens que
0os confrades queriam morrer e para isso construfiaas capelas com sepulturas,
compraram seus esquifes, mandaram celebrar sudrdgica os mortos. Foi como
homens que eles pretenderam viver por isso orgamizauas festas, impuseram regras
de convivéncia na irmandade, investiram-se naiéeligatolica e reinventaram parentes
e deuses.

A proposito do parentesco simbolico recriado conmraandades, Jodo José Reis (2009)
o considera similar a experiéncia da “familia-detsados candomblés, pois este veio a
substituir “importantes funcdes e significacOesfamilia consangiinea desbaratada
pela escravidao e dificilmente reconstituida naptéi’?". Para Roger Bastide (1971),
a confraria ndo foi de forma alguma um candombl@s rse constituia em um
importante espaco de “solidariedade racial quegtud servir de nucleo e continuar
em candomblé com o cair da noft& Ainda conforme Reis foi nessa mesma
perspectiva institucional que as irmandades tivgpanetracao e que produziram outra
forma de parentesco ritual com as irmandades. &afamilia de irméos oferecer aos
seus membros, além de um espaco de comunhdo eatkntsocorro nas horas de
necessidade, apoio para conquista da alforria, Snde protesto contra os abusos
senhoriais e, sobretudo rituais fanebres dififosAinda para Bastide, era nas
irmandades em torno de um santo de cor que serdafire o sentimento de uma
afinidade étnica. Nesse sentido, “o parentesco famdéagem sobre o carater religioso,
despiritualizandoo santo, humanizando-o, tornando-o parecido sdbstams pontos
com seus irmaos da tetfé.

O trabalho compulsério despersonalizava o Africeneeus descendentes e foi nas
confrarias através do trabalho solidario e cavitatios irméos que puderam reconstruir
sua condicdo humana e construir outra imagem parBngio, seguindo 0 mesmo

raciocinio de Jodo José Reis, outra aproximac&e astirmandades e as manifestacdes

871]. J. Reispp. cit.,2009, p. 55.

872 R. BastideAs religides africanas no Brasibdo Paulo: Pioneira, 1971, p. 79.
873]. J. Reispp. cit.,2009, p. 55.

874 R. Bastidepp. cit.,1971, p. 167.



religiosas afro-brasileiras contemporaneas talvedaaseja possivel, desta vez com a
umbanda. Ismael Pordeus Jr. (2000), no seu estlme a umbanda cearense, trouxe a
tona a categoria trabalho, “historicamente conamieiuma atividade ndo-dignificadora,
associada na memoria coletiva a escraviitiralemonstrando como ela passou a ser
positivada pelos umbandistas no exercicio de stngaes religiosas. Para resumir
COMOo esse processo aconteceu nada mais esclarabedgue as palavras do seu
principal interlocutor o pai-de-santo Baba Didi, Terreiro Pai Tobias.

Trabalho é tudo aquilo que se executa, se faz. Entdo na Umbanda néo foge o termo e se vocé

abre um ritual, é um trabalho,; se é um desenvolvimento, é trabalho; se vocé faz uma caridade,

é trabalho. O outro termo que é muito utilizado é magia. O que é magia? Magia é trabalho’’.
Ainda na mesma obra, |. Pordeus Jr. salienta que des principais atribuicbes da
umbanda é a de integracdo por meio da festa nwm tdat sagrado. Integracdo que
adquiria plenitude no trabalho de possesséo, pgistémente ai que a umbanda “se
constitui uma reagdo ao trabalho, que passa a wepraado a partir de outros
referenciais com a recuperacdo da magia como smplemento?’’. Possess&o
entendida ela propria como contestacdo simbdlipaa“ utilizacdo de mascatds
reconhecidas pela coletividade” e como uma formaafitenacdo identitarid®. No
processo de construgdo dessa identidade, interagsamais diferentes referenciais
culturais como a simbdlica do culto catélico, mmdifla pelas continuas apropriacdes e
reapropriacdes, o Espiritismo e as entidades ngicdS africanas. Eis o carater
sincrético da umbanda, que visivelmente estavaeptesnas irmandades negras.
Se o0 sincretismo é algo que aproxima as irmandathes praticas religiosas
umbandistas, seria 0 caso de pensar em que ordematetismo as associacdes leigas
catdlicas e a umbanda se inscreviam. Para Badi@¥d ) o sincretismo das confrarias €
do tipo planejado, pois ele consistiu em uma palitla Igreja Catdlica em “reunir no
seu seio e a sombra da Cruz, os Africanos ou s descendentes que ela procurava

incorporar®®, Contestando um pouco a suposta passividade dosadds e seus

8751, Pordeus JunioiMagia e Trabalho: a representacédo do trabalho nacomaba,S&o Paulo: USP,
2000, p. 62.

376 |, Pordeus Juniogp. cit.,p. 62.
377 |bid, p. 139.

878 Enfatiza |. Pordeus Jmp. cit, 2000, “Quando o individuo assume uma “personagamia
“mascara”’, ele se identifica, no quadro dos ritesigecificos, com essa personagem, com essa mascara
por sua vez, legitimada pelo grupo. Ele ndo é gdesuor qualquer espirito, mas pelos reconheciéts p
grupo praticante da religiao”.

379 bid, p.140.

380 R. BastideAs religiGes africanas no Brasibdo Paulo: Pioneira, 1971, p. 78.



descendentes no processo de sincretizacdo, corerébrdr aquilo que |. Pordeus Jr
atribuiu a possesséao, ainda que esse evento né® Joenciado nas irmandades, um
ritual de contestacdo simbolica. Essa contestagi@vya presente nos Negros e mulatos
reunidos na irmandade ao introduzir praticas caiburujos referentes estavam inscritos
em tradicdo outra que a ocidental, ainda que neifis@ndo-as. Nesse sentido, eles
foram também agentes desse sincretismo. Sobreagigseto ainda é o proprio Bastide
(1971) que fornece as pistas, ao dizer que nas rac@¥ toleravam-se
0s costumes africanos que podem adaptar-se aacisza, bem entendido os que séo
reinterpretados e recebem novo significado. E @,casr exemplo, das realezas
nacionais ou das chefias tribais. A tradicdo afidcda sucessdo hereditaria dos reis é
substituida nas confrarias pelo sistema eletivo.réds das confrarias passam a ser
eleitos pelos seus membros; isso possibilita nabediéncia de seus suditos e permite-
Ihes servir como intermediarios entre os senhar@scbs e seus escravos, constituindo
desse modo canais de controle do Branco sobre sande pessoas de ¥dr
Prefiro pensar as irmandades mais como meio destagéio simbdlica e menos como
canal de controle dos senhores sobre os Negrogs 8mandades foram instrumentos
de manipulacdo do Africano e seus descendentesenpode esquecer que foi o Negro
gue manipulou todo um sistema religioso em seurfasanstruindo as bases do que
veio a ser observado mais tarde em outras sociallds negras. As irmandades negras
foram uma primeira experiéncia ou “laboratério” abtestacado no plano simbalico de
toda uma tradicdo ocidental. Poder-se ia suporetpgereinventaram o catolicismo ao
atribuir-lhe um sentido de um saber-fazer economiditica e acima de tudo recriar
uma vida coletiva, (des)essencialiando-o assimediocarater meramente religioso ou
divino. Dito em outros termos, as confrarias negtassacralizaram o catolicismo,
chamando para ele uma dimensdo politica, econdnsoaial e cultural. Essa
interpretacdo esta muito proxima da compreensa&oder Bastide (1971) para quem

O catolicismo, ligando-se a religido africana, desnaturou-a, é preciso dizer que, pelo menos no

inicio, foi a religido africana que desvirtuou o catolicismo. Aceitando o culto dos santos, mas

tirando-lhes parte de seu significado, para dele ndo considerar sendo o que poderia interessar

a uma economia de troca, de dotes e contradotes, de trocas sem investimentos celestessé?,

381 R. Bastidepp. cit.,p. 78.
382 |pid, p. 202.



9.3 A construcao da capela

O culto de Nossa Senhora do Roséario em Quixeramadifa se iniciado com o0s
escravos angolanos de Antonio Dias Ferreira, pm$ocme o0 seu testamento, deixado
em cartério em 1753 “0s Pretos tém sua imaje danSsshora do Rozario com seu
hornamento dedamasco branco ehu Callis compatendher de prata, g he ha que
comprei a Anténio Francisc#® Quanto a irmandade, Marum Sim&o (1996), baseando-
se nesse mesmo documento, informa que “O embriggade..) encontra-se no inicio
da instalagcéo da fazenda de Santo Antbnio do Baapgbois tanto esse embrido como
a irmandade que dai adveio pertenceram aos Negto® < e posteriormente aos
libertos que conseguiram alforria e aos que seatam livres por forca da Lei
Aurea’®®,

Muitos indicios apontam que a confraria ja estagmmizada antes da construcdo da
capela que, conforme indicagdo da data ainda Visiweseu frontispicio teria sido
concluida em 1783. Por outro lado, foi como asg@calos “irmaos Pretos” de Nossa
Senhora do Rosario que alguns comecaram a se mueinme® sentido de angariar 0s
recursos necessarios para a construcdo da capela & formacdo do patrimonio da
mesma como esta registrado na provisdo do visitdddssimo Rodrigues Rangel de
1772.

Nesse sentido, o desejo de construir a capela dsaN8enhora do Rosério teria
ganhado impulso com os escravos da fazenda de Bamndoio do Boqueirdo, pois
foram eles que comecgaram a reunir 0s primeirosrsesucomo deixou declarado
Antonio Dias Ferreir&° que “ tudo o que tenho comprado, com o diro desoBresta
asentado em hu livro que para isso fis enelle s&, weque resto, que ficara para se
pagar aobra da Igreja adonde se ha delevantarta phra asenhora do Rozario
eselhecomsigardo, vinte ecoatro sepulturas, que pagdjardo (.2%. Todos esses
indicios permitem entender que foram 0s escravgslamos a principiarem o culto a

Nossa Senhora do Rosario em Quixeramobim, desemudalena constituicdo da

383 Este testamento foi transcrito do original, queiseontra no cartério de 2° oficio de Quixeramobim,
pelo historiador Ismael Pordeus e publicado comeaubentario, In:Revista do Instituto do Ceara.
Fortaleza,1962, 253-258.

384 M. Simao,Quixeramobim - recompondo a histérkgrtaleza, 1996.

385 Referéncia importante sobre Antonio Dias Ferrérgue teria sido ele grande impulsionador da
religido catélica em Quixeramobim, dedicando-sespaisnente e investindo seus préprios recursos na
construcdo da igreja matriz de Santo Antonio eageela do Rosario.

386 | Pordeus, “Documentario”, ifRevista do Instituto do CearBortaleza, 1962, 253-258.



irmandade e na posterior construcao de capela.
Outros indicios me levam ainda a supor que a iradedle Nossa Senhora do Rosario
teria sido instalada, inicialmente, na igreja nzatte Santo Antbnio onde funcionou a
irmandade do Santissimo Sacramento cujos comprosiisam reconhecidos em
1813. A doacao de terras feita pelo responsavelatiimoénio de Santo Antonio, terras
entdo doadas por Antbnio Dias Ferreira e repassaossirmaos Pretos” de Nossa
Senhora do Rosario, revela a relacdo da irmandaate ac matriz e ademais que 0s
Negros continuaram organizando recursos para aragéie de uma propria capela. E o

que revela o estrato da provisao a seguir:

Digo eu Jodo Francisco Vieira, com administrador dos bens patrimoniais do glorioso S. Ant6nio

(...) que entre os mais bens que administro do dito santo, de que estou de mansa e pacifica

posse, é uma légua de terras do patriménio do dito santo, sita nesta mesma povoagéo, que

houve por doagéo, que Ihe fez ao dito glorioso santo, o capitdo Antbnio Dias Ferreira, (...) de

cuja meia legoa de terras, dou como administrador do dito santo, duzentas bragas em quadro,

no alto defronte da Matriz, da parte nascente, aos irmaos Pretos de Nossa Senhora do Rosario

para effeito de nas ditas bragas, poderem erigir a capella que pretendem, da mée de Deus do

Rosério, afim de ser louvada e engradecida em sua igreja’.
Para Ismael Pordeus (1955, 1956), o testamento rdéni Dias Ferreira, - pelo
historiador transcrito em 1962 na Revista do lagiido Ceara - da testemunho de que
os Pretos tinham imagem de Nossa Senhora do Rad@sid’retos, alfaias e outros
objetos de cultos na primitiva capela de Santo #int6“Se tal ocorria no primitivo
templo, é de admitir-se aquela imagem na novel i¥athandada construir pelo
Portugués Ferreira e cujos trabalhos principaigatan ao seu término em 1770, treze

anos antes de iniciar-fgra da povoacaoa igreja do Rosario”.

Figura 08 : Capela de Nossa Senhora do Rosario

387 Provisdo do visitador Verissimo Rodrigues RangelGomarca de Aquiraz, Capitania do Ceara,
referente a construgdo da Capela de Nossa Senh&asério de 1772.



Foto : Analucia S. Bezerra, 2005

Malgrado as diferencas hierarquicas entre elas,uem mesma igreja poderiam
funcionar varias irmandades, “que veneravam seudosapatronos em altares
laterais®®® Como uma das finalidades dessas instituicbesl@reonstruir capela em
homenagem ao santo de sua devogéo, onde pudesdiar rgeus oficios de devocéo e
reunides, “os irmaos Pretos” ndo mediram esfordosaeam por mais de trinta anos, a
se contar a partir de 1753 quando Antonio Diasdh@rifez o seu testamento, dando
noticia do que seus escravos ja tinham acumulado qunstruir a capela de Nossa
Senhora do Rosério em Quixeramobim, com vinte quatsepulturas.
Certamente, foi como confraria que puderam terrgafpara concretizar esse projeto,
que teve grande impulso em 1772 quando adquirirrgar para implantar os alicerces
da capela, que conforme a permisséao do visitadarideser “de pedra e cal, na forma
gue determina nossa constituicdo, com a certida@wkrendo paracho, jurado, de que
esta capaz de nela se fazerem os officios diviftb€omo bem indicou Ismael Pordeus
(1956) sua construcdo se deu fora da povoacdo deer@mobim, ndo chegando
urbanizacdo nas suas imediacdes sen&o nos finaiécdm XIX. E ainda Pordeus quem
da subsisidio para este raciocionio ao recuperarpmscricao legislativa da camara de

Campo Maior, a qual deteminava “que de hora emgliaito Fiscal devéra unicamente

388 7. J. ReisA morte é uma fest&ao Paulo: Companhia da Letras, 2009, p. 49.

389 Provisdo do visitador Verissimo Rodrigues RangelGomarca de Aquiraz, Capitania do Ceara,
referente a construgcdo da Capela de Nossa Senhi@&asdrio de 1772.



tratar da limpeza dentro das ruas desta Villa,cedtéPatio da Igreja de Nossa Senhora
do Rozario”.
Para o autor, essa prescricdo indicaria que a aapel Rosério até 1849 ainda
continuava fora das ruas da vila. Concordo com afisaacdo (vide mapa 1), mas no
meu entender caberia perguntar por que o patio aksdaNSenhora do Rosario néo
poderia ser zelado pelos poderes politicos loc@is® se o fiscal, responsavel pela
limpeza das ruas da vila se estendia até o lomalapelmente era porque a irmandade
nao estava em condi¢cdes de remunerar alguém psgases/ico. Conforme se pode
verificar no seu livro de despesas e receitas,elaq@no as receitas foram inferiores as
despesas em cerca de 40%, defasagem que ja pergamamais de cinco anos. Essa
situacao vai se modificar sensivelmente a partirl861 com os “rendimentos da

irmandade?®°

e a venda de alguns animais. Atravessada a oraeckira, ndo somente
a limpeza do patio veio a figurar nas despesas autros dispéndios, “por feitio e por
dourar a cruz da irmandad®®, insignia caracteristica da associagdo, firmada no
compromisso de 1854.
Os compromissos analisados dédo testemunho de queaadade esteve atuante e
fazendo suas reunifes no consistério da capel&adosXIX, tempo em que ganhou
alguns corredores e estava equipada com uma gmaradem de Nossa Senhora do
Rosério. Ainda possuia ricas alfaias como calixptlo e coroas em prata, missais,
toalhas de altar, rosarios em ouro, cortinas deadam encarnado, tapete e outros
ornamentos. Além da grande imagem do orago, nalecapeda se encontrava uma
outra pequena, provavelmente a que pertencereeswavos da fazenda de Santo
Antonio do Boqueirdo, para os quais o0 culto e gebwode construgcdo da capela
ganharam sentido. Outras imagens compunham o pateRosario como a de Cristo
crucificado e do Menino Deus. Além do mais possuaconfessionario, um esquife

proprio e mais de quarenta casticais.

Mapa 04 : Topografia do Religioso

390 Tratava-se das contribui¢des de entrada e asatesdios irméos.

%91 Livro para receita e despesa do thesoureiro dfrasende Nossa Senhora do Rosario dos Homens
Pretos, freguesia de Quixeramobim, 1833-1887. Amglo na pardquia de Quixeramobim.
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Fonte: Elaborado pelo Consorcio Fausto Nilo, Espaco Plano, com bane

no Plano Diretor de Desenvolvimento Urbano de Quixeramobim.

Ainda que de forma difusa os narradores de Quixabam trazem traz uma
interpretacdo do evento de fundacao da capela,ntamio-o ao tempo da escravidao.

Para Dora Monteiro, 99 anos, ndo ha qualquer digidgaforam os “Pretos” que a



construiram. A sua narrativa confirma e sintetiqaila que os documentos registraram

e 0 que alguns historiadores locais afirmaram.

Tudo que eu sei da Igreja de Rosario é que ela e todas as igrejas de rosario, do Ico, toda

cidade tem, porque em todo o Nordeste tinha escravo, né? Os escravos eram 0s construtores

das igrejas, a devogao deles era com Nossa Senhora do Rosario, faziam igrejas, fizeram a

daqui. Mas é apenas isso, eu sei que eles fizeram, depois, quando foi em [18]84%2, acabaram

com os escravos, né? Eles se tornaram livre, e a igreja continuou, e depois eu ndo sei da

construgéo dela, ela tem, eu ndo tenho gravado, mas se a gente passar la na, la em frente da

igreja ai vé uma data, né, 4 encima a data que ela foi construida®.
Os escravos, construtores das igrejas, se tornkwess, mas a igreja continuou, diz
Dora Monteiro. Nos fios mais recentes dessa traimaéculo XX, atuaram as familias
negras Barrozo, Matias, Teles, e tantas outrasaguemoria de Julido Barrozo Filho,
82 anos, selecionou, pois para ele

A Igreja do Rosario entrou pelos meus pais. Era Julido Barrozo, apesar que eu hdo conheci

meus pais, mas sobre a histéria que a minha mée sempre dizia, e era muito festejado, e ele é

um dos cabega. Tinha ele, tinha o Conrado, esse Conrado é irméo dele. E esse ai ja morreu.

Agora essa, eu conhego também, a familia do Joéo Teles, e tinha a familia que também fazia

parte da Igreja do Rosario, Antdnio Magalhaes, dona Carminha Alexandre, tinha a familia do

Lamério®+,
Julido Barrozo Filho néo recupera o tempo em qugitso embrido e sim o0 tempo em
que seu pai esteve a frente conduzindo a devogadestejos. Traz também a memaria
o0 nome de Conrado Barrozo, Jodo Teles, nomes @uecam na lista dos irméos entre
0s anos de 1918 a 1923. Complementa Dora Mont&irani os Pretos que tomavam
conta. Eram eles mais que zelavam e o povo dasidanmé? Nesse tempo os homens
daqui era muito pouco, homem de importancia, tomaganta. Era muito bonita a

Igreja do Rosario, a Festa do Ros&ro

392 Dora Monteiro recupera o ano em que foi extirts@aviddo no Ceara.

393 A interlocutora Dora Monteiro, 99 anos, deu-meua sersdo em 2007 na sua residéncia, em
Quixeramobim.

394 A narrativa de Julido Barrozo (o filho) foi grawaem 2007, na sua residéncia em Quixeramobim.
395 Trecho da narrativa de Julido Barrozo (o filho).



9.4 A estrutura financeira: a formacao do

patrimonio

A irmandade recebeu a partir de 1760 importantag@s para conformar o patriménio
da capela de Nossa Senhora do Rosario, condicdasgml ndo poderia realizar a
construcdo. A primeira doacdo em vista dessa fiadé foi feita pelo pardo Manoel
Gomes de Freitas, como ja me referi. “Meia légugedas, no riacho da cruz e meia de
largura para cada banda, e mais trezentas e citagbimtas no riacho do Muxinato no
lugar onde tém uns currais, chamado sdo Mat&usfinda em 1760, a irmandade
recebeu de moradores de Quixeramobim, mais preergande um grupo de quinze
pessoas, que se declaravam analfabetas, parargratr da capela, “dez poltros e um
cavalo, cinglienta vaca, seis touros e uma moradeasi@ dentro da povoacad’
Depois de tomada a posse de todos esses bens, #n d7ntdo tesoureiro da
associacdo, Manoel Alvares Ferreira pediu permissdovisitador para iniciar a
construcdo, no que este respondeu favoravelmestenos seguintes:
Vistos estes autos de patrimbnio, que os Homens Pretos da irmandade de Nossa Senhora do
Rosério desta frequesia de S. Anténio de Quixeramobim, constituem para dote da capela, que
pretendem erigir nesta dita frequesia, como pelos depoimentos avaliadores e mais
testemunhas constéo ter as propriedade doadas, sufficiente valor e rendimento para congrua,
sustentagéo da dita Capella e também de manifestar dos mesmos autos, interviremas mais
circunstancias precisas e necessarias para validade do dito patriménio (...) portanto o julgo por
valido, firme e candnico, e por tal o aprovo interpondo-lhe minha autoridade e decreto judicial.
As doacdes para a Nossa Senhora do Rosario das Régt cessaram mesmo depois de
terminada a capela. Desta vez foi o proprietariestgavos Custddio Ramos Mendes,
que em 1787, concedeu umas bracas de terras, ralargasim o espaco onde ela se

encontrava estabelecida.

Custodio Ramos Mendes morador na sua fazenda da felicidade (...) em prezenga das
testemunhas abaixo nomeadas, e assignadas que elle entre os mais bens de raiz De raiz que
pusuhia de que estava de mansa e pacifica posse hera bem hum quarto de terras de comprido,
[que ] (...) duava como com effeito duado tem de hoje para todo o sempre a Nossa Senhora do

Rozario dos Pretos desta Povoagéo de Quixeramobim trinta bragas de terras fazendo piéo a

3% Provisdo do visitador Verissimo Rodrigues RangelGomarca de Aquiraz, Capitania do Ceara,
referente a construgéo da Capela de Nossa Senth&asério de 1772.

397 bid.



mesma capella da dita Senhora com quinze brassas para cada banda ficando a Capella em

meio da dita terra duada, e da outra como aceitante o administrador da dita Senhora do

Rozario dos Pretos desta Povoagéo de Quixeramobim o Tenente General Vicente Alvares da

Fonceca morador na sua fazenda Santa Urgula%,
Supondo que as quinze pessoas que fizeram vult@gdia para constituir o patriménio
fossem confrades, ndo se pode esquecer que Bramopsietarios de escravos, enfim
0s mais abastados de Quixeramobim, também por @evadlossa Senhora do Rosario,
transferiram parte de seus bens para o patrim@imeasma e da irmandade. Essa seria
uma primeira suposicado a extrair da iniciativa dstGdio Ramos Mend&S. Ainda a
partir desse registro de escritura de doacéo, g®ex supor que os “Pretos” nao se
constituiam, naquela ocasido, como responsaves gaininistracdo da capela do
Rosario, uma vez que Custodio Ramos fez a tramsfierépara a pessoa do
administrador Tenente General Vicente Alvares da ns€ca.
Contudo, a efeméride datada de 1755, relativa @evita de Quixeramobim, dando
testemunho da existéncia da irmandade ja naquelet@mbém noticiava a capacidade
da associacdo dos “Pretos” em torno da devocao ssaNS8enhora do Rosario em
detrimento da dispersdo dos Brancos em variassomsttuicdes, pois. “De todas essas
instituicOes religiosas, nenhuma teve existéncias mangregadora que a de Nossa
Senhora do Rosario. Enquanto os Brancos se dispenspor todas elas, os Pretos
ficavam adstritos a do Rosario, cuja administrackes era privative®
J& quanto & administracéo da capela do orago ensspsimoérdios parece ter ficado sob
a responsabilidade de nao-Negros, responsabiligaeese restringia a tomar conta do
patrimdnio. Ao que tudo indica essa situacao pexrdonesmo quando a confraria teve
seus estatutos reconhecidos, em 1854, quando $euiwatrao tesoureiro a
responsabilidade de administrar a capela, carggpgderia incidir sobre um Branco ou
um Pardo, ou sobre outro qualquer por deviféa@utrossim, no livro de receitas e
despesas, referente aos anos de 1833 a 1876,0esh@do ndo se modificou, pois o

vigario Bento Anténio Fernandes figurou como adstmaidor dos bens patrimoniais da

3% | jyro de Notas, n. 10. De 2 de maio de 1786 a d&loril de 1788. Cartdrio de 2°. Oficio Queiroz
Rocha, Quixeramobim.

399 |dentifiquei nos documentos consultados em Quirekim, mais precisamente nos registros de

casamento e assentos de batismo, pelo menos amasasde propriedade de Custddio Ramos Mendes.
A relacao desse proprietario com os escravos panecgue ia além da condicdo de senhor, pois muitas
vezes aparece assumindo o papel de padrinho desresau de filhos de escravos.

4001, Pordeuspp. cit.,1956, 80.

401 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®asQuixeramobim. Lei n° 678 de 16 de
outubro de 1854, In: Leis Provinciais do Ceara 18861, Fortaleza, Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.



capela, inventariando-os a cada ano, durante @nos que esteve nessa funcao.
Conforme se pode verificar com a leitura do liveoréceitas e despesas, a capela de
Nossa Senhora do Rosario, nos anos referidos, ipogsitos bens doados, inclusive
permanecia com parte da terra doada por CustodimB&dlendes nas imediacdes onde
se encontrava edificada a capela. “Declarou md&ewerendo Administrador possuir
Nossa Senhora meia légua de terras no lugar deadmiRozario onde se achdo os
mesmos Bens situados. Declarou mais possuir a m8smizora no lugar onde se acha
edificada a mesma Capella trinta a quarenta brdeaterra (...) mais ou merf8%

Um quadro, cruzando informacdes constantes na $&vide 1772 e no livro de
receitas, permite perceber a evolucao do patriméamiomandade em bens de raiz desde

quando se iniciou sua formagdo com objetivo detcoing capela até os anos de 1838.

Quadro 17: Evolucdo do patrimonio de Nossa Senhora do Rosario493

1760-1772 Bens de 1833-1838
raiz
% légua de terra em quadrado riacho da % légua na fazenda Rosdrio;
Cruz; 350 bragas de terra no sitio Sdo
350 bragas de terra no riacho Muxinato, Mateus;
sitio Séo Mateus; o 200 bragas onde estava edificada a
200 bracas de terra onde estava edificada 5 capela;
a capela; 40 bracas de terra nas proximidades
da capela;
Pequeno sitio na serra da Preguica;
15 potros; 5 21 bestas;
5 cavalo; § 80 vacas;
70 vacas; @ 31 novilhos;
6 touros; 16 garrotes;
24 bois;
36 bezerros;
9 cavalos;

42 |ivro de Receitas e Despesas do Tesoureiro dar&temfle Nossa Senhora do Roséario dos Homens
Pretos. Iniciado em 1833 e fechado em 1887.

408 Essa descricdo ndo reflete a realidade patrimdaiaimandade quando foi feita a Ultima descrig@® d
bens pertencentes a irmandade, em 1876, pelo adtdmistrador Anténio Augusto de Oliveira Castro.
O levantamento feito na ocasido ndo segue os iost@os anos precedentes, detendo-se mais na
descricdo das alfaias, moveis e paramentos da diadene prescindindo da discriminacdo dos bens de
raiz que seguramente ainda possuia.
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Fonte: Livro de Receitas e Despesas do Tesoureiro da Confraria de
Nossa Senhora do Rosario, dos Homens Pretos. Iniciado em 1833 e
fechado em 1887.

Embora ndo seja possivel localizar essas propesddd terras, alguns documentos
atestam que a fazenda do Rosario estava localizagarra de Santa Maria e que essa
meia légua de terra nada era mais do que a teadaduelo pardo Manoel Gomes de
Freitas, em 1760 (vide registros de foro no ane®). Essa fazenda abrigava todos os
gados muares e vacuns, sendo das rendas provemniendoramentos que a irmandade
mantinha os servigos aos confrades e o zelo ddacdpea mesma serra a irmandade
ainda administrava outro sitio, denominado BoaaVidb patriménio de Nossa Senhora
do Rosério (vide mapa 2). Além dessas possespaiag8&o possuia alguns terrenos nas
imediacOes da capela, na sede da freguesia, emeaefg contato de enfiteuse. Desde
1799 o regime de aforamefitbdas terras patrimoniais da capela vinha sendaadat

e foi levado a efeito durante todo o século XIXaatssando as primeiras décadas do
XX. Conforme certificou a camara municipal de Quamobim em 1899, Elias Cerylho
do Carmo, entéo procurador da irmandade, assiremntpato de foro do sitio Rosario,
localizado na serra de Santa Maria, em 1850 pédto da 800 réis. No mesmo registro
ainda certificou que em 1799 o sitio Boa Vistadisido aforado por 800 réis a Manoel
Jacinto Pimentel.
Mesmo estando o patrimbnio ora sob a responsatididdo vigario ou de um
administrador ndo-Negro, ndo se desconsidera oaterque os “Pretos” tiveram na
administracdo desses bens e da propria irmandadsddxalmente, quando houve mais
controle da igreja sobre as irmandade € que eme@unobim vai se verificar um
retorno dos “Pretos”, nas pessoas de Julido Baggxatonio Matias e outros membros
das familias negras, na administracdo dos bensnpaiais da padroeira da irmandade.

Esses nomes vao aparecer cada vez mais nos certeatmfiteuse entre a irmandade e

404 Aforamento significava possibilitar o dominio Gfié um imével ou terreno em troca de pagamento
moédico em dinheiro ou em bens produzidos. Confofoleeto de autoria desconhecida (1923)
encontrado em meio a outros papéis da irmandadafofamento é perpetuo e por ele o proprietario de
um immovel attribui a outrem o dominio Util, medepagamento de uma pensao certa e invariavel. O
foreiro ndo pode vender o praso, nem dal-o em pagtrsem prévio aviso ao senhorio. Este aviso tem
por fim permitir que este exerca o seu direito pigdo pelo preco e nas mesmas condi¢des da ali€énacéo
In: Emphyteuse e locacao das terras patrimoniaigaleza: Typ. Comercial, 1923, p. 3.



particulares que fazem uso das propriedades deaN®eshora do Rosério a partir do
final do século XIX. Nesse sentido, estavam eldée@te dos interesses materiais da
padroeira e provavelmente se encarregando pessualo® zelo dessas propriedades e
tirando delas 0 sustento de suas familias.
A memoria recuperada de José Borges ou Dedim, @8 aarente de antigos membros
da irmandade, realgou justamente o envolvimentsga¢sgque teve com o sitio do
Rosério, localizado na serra de Santa Maria. Alénmatrar o tempo em que cacava e
plantava na terra de Nossa Senhora do Rosaridyraeco tempo quando o sitio estava
sob a responsabilidade de Julido Barroso. Esclaraicela em sua entrevista que por
ocasido da morte de Julido Barroso, em 1925, dikeumais velho, José Barrozo,
assumiu a responsabilidade de administrar o terdendNossa Senhora do Rosério.
Note-se que José Barrozo nédo aparece como membrmaadade na lista de irméaos
entre os anos de 1918 e 1923, porém o encargordimiatar os bens da capela do
Rosario Ihe foi transmitido.

A serra é grande, conhecida como serra de Santa Maria, s6 por causa de um pedacinho de

terra que foi dado para Nossa Senhora do Rosario. (...) Quem tomava de conta era Julido

Barrozo. Os Barrozos, tinha o finado Julido Barrozo, ai ficou José Barrozo, ficou o mais velho

que José Barrozo, que criou Julido, Vitdria, Raimundo, a familia todinha foi ele. Nessa época

néo existia compra, vocé chegava assim num terreno e se apossava, ai pagava so foro, esses

terrenos antigos era tudo aforado (...). Era um terreno pequeno, mas rico. Rico sim, porque a

gente produzia, tudo que se plantava tinha. (...). O finado Julido era encarregado e a gente

trabalhava 144%.
Dedim deixa a entender que durante algum tempallrab na terra pertencente a
Nossa Senhora do Rosério, quando estava sob asagjlalade dos Barrozos. Embora
nao se tratando de um aforamento, como faz quest&aoencionar como se dava a
posse das terras, deixa a entender que eles tioltenminio Util da propriedade ou pelo
menos se comportavam como se o tivesse, pois gdesigs usufruiam dos recursos
naturais e faziam suas lavouras. Além de ser o ldgaonde tiraram recursos para a
sobrevivéncia, havia provavelmente uma vinculagéwbd@lica ao sitio do Rosario,
porque os antigos confrades (estou me referindm dempo anterior ao que Dedim
narrou), de l4 partiam em cortejo com seu rei enhaicoroados e entravam

triunfalmente na vila. Esse ponto ainda sera retlonaaiante.

405 Narracdo gravada em 2007 na sua residéncia.



9.4.1 Ganhos e gastos

A irmandade estava obrigada a constituir um patmim@ara a capela de Nossa
Senhora do Rosario. Como foi destacado linhas,aisd8rmaos Pretos” comecaram a
constitui-lo no século XVIII, ainda quando tinhaeaps uma imagem da santa para a
gual pretendiam erigir um templo. As terras addasia partir de 1760 deram uma base
econbmica sélida a irmandade, ainda que os foroslps pagos nado fossem suficientes

para manter os gastos que foram se avolumando €destas.

Figura 09: Despesas referentes ao ano de 1858
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Foto: Livro de receita e despesa da confraria de Nossa Senhora do

Rosario de Quixeramobim, 1833-1887. Analucia S. Bezerra

Quixeramobim, 2006.



O montante de cinquenta registros de aforamentcalitados na paréquia de
Quixeramobim, indica de certo modo que as recatdglas pela confraria vinham
necessariamente das rendas obtidas com os forosrdesalugadas quer fossem na vila
ou nas fazendas. Contudo, ndo era dai que vinhassa@yde suas receitas e sim das
esmolas de devotos, das contribuicbes dos confeades rendimentos da bdl%aUm
exemplo apenas a titulo de ilustracdo. Em 185&jmdo Rosario trouxe para os cofres
da irmandade 3$000 mil réis, os foros de outragtes 11$320 mil réis enquanto as
esmolas e as contribuicdes responderam por um mtende 272$720 (vide listas de

despesas e receitas de outros anos no anexo imperassCD).

Figura 10: Despesas referentes ao ano de 1858
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4% No compromisso de 1854 nao ha referéncia ao cdegrmdo esmoler, mas é provavel que os
rendimentos da bolsa fossem o resultado de pemlitQ$ irmdos esmoleres vao aparecer somente no
COMpromisso.



Foto: Livro de receita e despesa da confraria de Nossa Senhora do
Rosario de Quixeramobim, 1833-1887. Analucia S. Bezerra

Quixeramobim, 2006.

Por outro lado, esses documentos revelam o paped qunandade exercia na economia
local ao possibilitar o dominio Gtil de terrenos rderada e de comércio na vila; o
dominio de parcelas de terras onde se poderia giltevar agricultura ou delas se
extrair recursos naturais como madeira e borf4€ha confraria adquiria com suas
receitas, em praca local, objetos de manutencasues propriedades, como enxada,
machado e outros, bem como aumentava o seu patoroém a aquisicao de poldros,
novilhos e outros animais. O contrario também eraade, isto €, quando as receitas
nao cobriam as despesas, também se procedia, nveitas, a venda de animais.
O acompanhamento da irmandade ao enterro e o aldguesquife para pessoas nao
pertencentes a associacdo, mesmo que fossem es@evama fonte de recursos, nao
chegando, contudo, a vir dai os maiores rendimei@asantiam boas entradas nos
cofres das irmandades as esmolas em ouro como &Theeeza Maria de Jesus,
conhecida Maria Thereza do Canto duo a Nossa SermwiRosario hum rosario de
ouro” e casas. Nossa Senhora do Rosario era pelosnoprietaria de trés casas na
sede de Quixeramobim. O dinheiro e pertences wiesam guardados no cofre cujas
chaves, em numero de trés, ficavam uma com oyuiza com 0 escrivao e outra com o
tesoureird®®,

Os compromissos estipulavam as contribuicdes dadane as anuidades dos confrades
de onde se obtinha a maior parte das receitas.dbsig@¢cao, caso nao fosse realizada a
contento, poderia leva-los ao desligamento da idade. As jéias eram entdo
estipuladas conforme a funcdo que cada membro @&@ssenem se tratando da
irmandade do Rosario ndo eram contribuicbes as am@sosas. Contudo, € fato que
isso dificultava o acesso dos irmdos a mesa regegdancipalmente dos escravos que
dependia muitas vezes do proprietario para cunggriobrigacbes com a associacao,

cargos para os quais se estipulavam cotas maiores.

407 A mesa da irmandade de Nossa Senhora do Rosamitida em 1899, na pessoa de Julido Barrozo,
pediu autorizagdo ao bispo diocesano para proedenda de um sitio localizado na serra de Santa
Maria, abundante em seringais, alegando dificuldddefazer face a invasdo dos vizinhos. (Vide
documento anexo).

408 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®asQuixeramobim. Lei n° 678 de 16 de
outubro de 1854, In: Leis Provinciais do Ceara 18861, Fortaleza, Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.



9.5 Os Rituais Funerarios

Assim como a festa, a morte se constituia tambénpremcupacdo dos associados e
sobre ela os compromissos dedicam pelo menosrtigssaa definir como se procedera
na situacdo em que um membro seu vier a falecaassdciacdo se encarregava de
mandar dizer quatro missas para a alma dos irmaass \e mortos em quatro
momentos: no dia da purificacdo, no dia de Nosseh@a do Rosario, no dia da
anunciacado e no primeiro domingo de outubro. Essiagios deveriam ser celebrados
na capela do Rosario e por um sacerdote determipgldotesoureiro. Todos estavam
obrigados a assistirem solenemente ao ato com a douradd®, distintivo da
irmandade.

Uma das preocupacdes da irmandade era com o “bererindos seus membros. Por
isso, mesmo estando o0 irmédo em débito com as atasdae fosse provado que se
tratava de faléncia econdémica, o enterramento emuifes 0 acompanhamento da
irmandade e os dobres de sino estavam garantidg@n#foa fanebre para Jodo Joseé
Reis era comparada as festas do padroeiro, posttfapia parte da tradicdo cerimonial
da confraria, formando, ao lado das festas de semportante fonte de prestigio. Todas
as irmandades se comprometiam a acompanhar soletfgeogemembros a sepultura e,
em muitos casos, também 0s seus partfites
Por ocasido da aprovacdo do compromisso 1854, anttade de Nossa Senhora do
Rosério dos Homens Pretos de Quixeramobim aindgossuia esquife, mas garantiu
providéncias nesse sentido, adquirindo-o logo no seguinte. Além de servir aos
propodsitos caritativos da irmandade ao garantieresinento e direito ao esquife aos
confrades, era do seu aluguel para enterramentpedsoas ndo pertencentes que
tiravam algumas receitas. Encontram-se descrigdesatitas provenientes justamente
do aluguel do esquife e do acompanhamento da irag@nao sepultamento de escravos
e de outros fiéis. Somente duas explicacdes s&iveds para esse fato: no caso de ser
membro, talvez porque ndo tivesse cumprido com lasgaxgdes financeiras da
instituicdo ou entdo ndo pertencia a irmandade, adaiobranca para o funeral.

Provavelmente as sepulturas da capela do Rosaribéta fossem utilizadas para

409 A cruz dourada era o distintivo da irmandade [stevio compromisso de 1854. A partir de 1896 no
compromisso ela aparece como prateada. Considegaeda irmandade fazia despesa com o douramento
da sua cruz, tratava-se na verdade de uma ingigorada e ndo prateada.

4103, . Reispp. cit.,2009, p. 144.



enterrar escravos ndo pertencentes a confrariaptde menos é o que deixa a entender

0s registros de 0Obito a seguir.

Aos nove de novembro de 1803 faleceo da vida pgeededo preto Angola, escravo da
fazenda Muribes de cincoenta annos e pouco maimenos de maligna, casado com
Maria preta Angola, forra, sem sacramentos por raorna dita fazenda, e nem

chamarem. Foi sepultado na igreja do Rosario d&siia.

O registro néo faz referéncia nem a sua ligacdo @@monfraria € nem mesmo como e
onde foi sepultado. Consultando outros registresifiguei que o habito branco era
bastante comum nos enterramentos dos escravougap destinado a eles era das
“grades abaixo” como confirma a regra instituida aoonpromisso de 1854, a qual
garantia “A qualquer irmédo que fallecer ira a irmi@atle acompanhar seu corpo e se |lhe
dar& seupultura gratis de grades abaixo, e o &8xiise dara gratuitamente seis dobre
de sino, e se lhe mandara celebrar quatro missasya alma, com a esmola de

seiscentos e quarenta réfs”

9.6 A festa e a coroacao dos Reis

Os documentos dao testemunho da atuacdo dos Baeakms Matias na organizacao e
funcionamento da irmandade, a partir do final doukg XIX enquanto a memoria
revela os contornos da principal sociabilidade,estaf da padroeira, momento de
expressao e de visibilidade para essas familiem tpie sera abordado nos proximos
capitulos. Retomando os compromissos e o livro elekas e receitas para tratar o
tema da festa, € possivel uma descricdo do queaadade despendia para homenagear
0 orago e os produtos adquiridos para tornar a fesis suntuosa e cheia de esplendor.
Suntuosidade ndo era o que faltava na festa deaNSsshora do Rosario em
Quixeramobim a considerar os investimentos em pdpatado, enfeites de andor,
douramento da cruz. Tudo isso parece ser compativel uma visdo barroca de
catolicismo, como caracteriza Jodo José Reis (2@39)festas realizadas pelas
irmandades. No seu entender

Nessa viséo barroca de catolicismo, o santo ndo se contenta com a prece individual. Sua

intercessao sera tao mais eficaz quanto maior for a capacidade dos individuos de se unirem

411 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®asQuixeramobim. Lei n° 678 de 16 de
outubro de 1854, In: Leis Provinciais do Ceara 18861, Fortaleza, Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.



para homenagea-lo de maneira espetacular. Para receber forga do santo, deve o devoto

fortalecé-lo com as festas em seu louvor, festas que representam exatamente um ritual de

intercambio de energias entre homens e divindades*’2.
Conquanto prescindindo de um maior detalhamentopogpromissos ndo deixaram de
definir que a cada ano seria realizada a festacdsdNSenhora do Rosario. Evento para
o qual se empenharia a irmandade para cobrir ad®gyasqueridos. As atividades
comemorativas aconteciam no més de dezembro, ndiciae no dia 18 e terminando
no dia 26 com a celebracdo de uma missa. No d@dea¥ezembro a irmandade sairia
em procissdo, momento em que haveria a exposi¢caBadtissimo Sacramento. A
julgar pelos compromissos de 1899 e 1923, pouco afterado das atividades
comemorativas ao longo dos anos, salvo a data gssop para 0 més de outubro.
A mesa regedora deliberava acerca das festas & dirdbrigacdo de fazé-la “com o
esplendor compativel com as for¢cas da Confrariaiandp o estado de sua receita
permitir as festas de Nossa Senhora do Rosario,pronissdc*'. Nessa ocasido, os
irmaos deveriam estar vestidos de opas e 0 juiz toalas as insignias de seu cargo,
assumindo seu lugar de destaque na hora das nogenassas. A julgar pelos gastos
com panos de tafeta entre os anos de 1933 e 1988antes no livro de receitas e
despesas, os irmdos ganhavam vestimentas novaapelactambém ganhava alfaias
novas e reparacdes. Observa-se que o0 esplendon d¢atabém relacionado com a
animacdo e com o barulho que esta poderia prodDair.porque as despesas com
musica e fogos ocupavam boa parte das receitassatmirmandade do Rosario. Essa
preocupacao estava completamente de acordo comvisamabarroca de religido, como
ja foi assinalado.
A festa do orago da irmandade dimensionava a edanoral, pois dava possibilidade
de emprego esporadico a pedreiros, pintores, gesjemusicos e ainda dinamizava o
comércio através da aquisicdo de fogos, cera,evelaros produtos requisitados para a
circunstancia festiva. Boa parte das receitas m@egada na festa, especialmente com
fogos, mdusica, papel dourado, azeite e cera. Ndader o montante gasto nos
ornamentos chegava a ser superior aos ordenadeacdstédo e do padre contratado
para o] evento.

A irmandade tinha que realizar a festa a cada asonacomo participar de outros

4123, J. Reispp. cit.,2009, p.60.

413 Novo compromisso da Irmandade de Nossa SenhorRoddrio, da cidade de Quixeramobim,
Fortaleza, Outubro/1899. Arquivado na sala de iHest&clesidstica do Ceara, Seminario da Prainha,
Fortaleza, 2008.



eventos religiosos catolicos como a Semana Satéafesta do padroeiro da freguesia,
Santo Anténio. Aqui cabe destacar que desde optios os confrades da irmandade
do Rosario mantiveram relacdes muitos estreitas eoigreja matriz e ndo € de
estranhar que incluisse nas suas normas, a olwigagéstar presente quando essa festa
ocorresse. Para essa ocasiao todos os irmaos atevestar de opas. O regulamento
impde assim essa regra:

Séo obrigados todos os irmdos, que se acharem no lugar, a assistir de opa a todos os actos de

religido e piedade em que funcionar a irmandade em sua capella, e bem assim a festa de

Santo Anténio, padroeira desta frequezia e a da Semana Santa, as procissdes e mais actos em

que for precisa sua assisténcia, para cujo fim serdo convocados pelo thesoureiro*,
No prolongamento da festa da padroeira, em jangiozedia-se a eleicdo e a coroacao
do rei e da rainha. O reinado duraria um ano e gatar acesso ao cargo deveria pagar
a joia de cinco mil réis. O compromisso de 1854, embeja @ Unico a fazer referéncia
a escolha dos reis, ndo atribui poderes ao cargmieondo significa que néo tivesse.
Apesar disso, era a coroacgéo e o cortejo, quandgskas ruas, um momento de grande
visibilidade para os “Pretos” em vista da suntuadéed e comocédo provocada. As
descricbes que seguem dao uma dimensdo da impartdessa instituicdo para a
comunidade negra.

Nesse periodo do ano celebrava-se com grande pompa o Dia dos Reis, quando eram eleitos

rei e rainha. A escolha do rei sempre recaia na pessoa do Negro que gozava de mais influéncia

em Quixeramobim. Aos eleitos colocavam sobre suas cabegas suas coroas. O rei impunha o

cetro e trazia preso ao pescogo um lindo manto e, acompanhado da rainha, seguido por um

cortejo, dirigia-se para a Igreja do Rosario, onde era recebido pelo vigario e por grande

multidéo, sob o rufar de caixa de guerra, repicar de sinos, pipocar de foguetes e estrondo da

tradicional roqueira*’s.
Para a irmandade do Rosario dos Pretos de Quixbranmessa festa parecia ser um
momento de inversdo de hierarquias e também dkilidade para os Negros. Pela
descricéo, a igreja seria o lugar para onde oscrgizados partiam para supostamente
receberem a bencdo do padre que |4 os esperavamest@ o grande momento de
inversao de hierarquias, ou seja, 0s subordinadssagam a ser reconhecidos como

realezas. Nesse sentido, a festa dos reis negrtsdansua expressao ritual simbdlica —

414 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®asQuixeramobim. Lei n° 678 de 16 de
outubro de 1854, In: Leis Provinciais do Cearad 18861, Fortaleza, Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.

415 M. Simé&q Quixeramobim recompondo a histérisiortaleza: 1996, p. 135.



musica, fogos, cortejo - expressa “conflitos deuregta hierarquica em uma espécie de
carnavalizagdo das relagbes sociais. Nao somepi@ssavam tensdes sociais, mas
constituiam rituais de inversdo hierarquica cujtstes nas relagbes cotidianas de
dominac&o eram corrosivgs®,
Para Ismael Pordeus (1956) essa manifestacdo ddexaer praticada nas primeiras
décadas do século XX, quando as irmandades enteranecadéncia. “A do Rosario
comecou ndo elegendo mais 0s seus reis e raidlogsomposamente festejados e quase
gue soberanos no dia 6 de janeiro de cada ano -ddReis. Algo de africanismo
existia nas homenagens que seus “suditos” Ihagasibm™!’. Que homenagens seriam
essas, valendo a associacdo a Africa? Certameragtoo se refere ao auto em que
cristdos e mouros travavam batalha, conhecido a@msoCongo, manifestacao cénica
associada ao ritual de coroacdo dos reis negrodofEmndo se reportando a
dramatizacado, Ismael Pordeus ndo deixa de ofeussardescricdo de como 0 cenario

era criado e como as cenas se desenrolavam.

Eleitos rei e rainha, certo casal de Pretos moradores na Serra de Santa Maria” teve entrada
triunfal na sede da Freguesia. Seus ‘vassalos” foram encontra-los (rei e rainha) a altura da
‘Lagoa Sabia” e dai os conduziram em grandes redes brancas e toldas, até a Igreja do
Rosério, onde foram coroados. Diariamente, durante o novenario a virgem, ao rufar de
tambores e repicar os sinos, tiros de ‘roqueiras” e foguetes o0s reis ingressavam na Igreja
ornados de vistosos mantos, coroas a cabega e cetros a méo, indo postar-se nos tronos
existentes ao lado do altar-mor. Enquanto perduravam os festejos na Igreja do Rosario, rei e
rainha assistiam sempre sentados nos respectivos tronos, todos os atos religiosos que ali eram
oficiados, genuflectindo apenas & hora da Elevagao Maior ou da Bengéo do Santissimo

Sacramento.#'8,
Algumas consideracdes me parecem oportunas paranggreender a dinamica dessa
sociabilidade e as suas particularidades em Qumayan. As irmandades e os eventos
associados a elas, normalmente, sdo pensadas commantos urbanos. O que se
pode destacar € que a coroacdo e seus rituaigofestbngregavam Negros no dia da
padroeira e era nessa ocasido em que se escolkigoberanos. Os eleitos poderiam

estar situados na sede da freguesia ou em fazeligtanstes. Ainda que esses reis e

416 M. M. de Aguiar, Festas e rituais de inversdodriguica nas irmandades negras de Minas colonial, In
Jancs6 e KantoFesta cultura e sociabilidade na América Portugyes@o Paulo: Hucitec, v. 1, p. 361-
393.

4171, Pordeus, “Antdnio Dias Ferreira e a matriz dgix@ramobim”, in:Revista do Instituto do Ceara
Fortaleza, 1956, p. 80.

418 |, Pordeus, “Antdnio Dias Ferreira e a matriz deéx®ramobim”, In:Revista do Instituto do Ceara
Fortaleza, 1956, p. 80.



rainhas viessem das fazendas, sua “entrada trinafalede da freguesia” deveria ser
garantida pelos demais com grande ostentac&do, dmno autor, por parte de seus
“vassalos*'®. Com isso considero que a coroagdo era uma ot para reunir os
Negros espalhados nas fazendas e mesmo estangela kecalizada na periferia, a
irmandade ndo deixava de atravessar as ruas @isdp vila, pois serem vistos era o

gue pretendiam os seus membros.

Mapa 05 : O caminho da festa

419 Alguns autores enfatizam que as irmandades forawinentos urbanos. Em Quixeramobim, a capela
do Rosario dos Pretos estava localizada fora dagesgrbano, mas o palco das festividades da irndgnda
era nucleo urbano. Oliveira Paiva faz breve dedordesse evento, localizando-o na vila.
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no Plano Diretor de Desenvolvimento Urbano de Quixeramobim.

Outro aspecto que gostaria de retomar é a referéndugares que passaram a ter
importancia na memoria dos que narram ainda hégstevidade, por exemplo, a serra
de Santa Maria, onde durante muito tempo a capelardprietaria de um sitio. De la

saiam o0s reis coroados, certamente escravos, gqueac@nuéncia de seu proprietario,



ingressavam na irmandade. Além da autorizacaoppriptario chegava muitas vezes a
pagar a contribuicdo de entrada. Com isso adqtari#dém visibilidade o senhor e
talvez nao fosse por outra razdo que investisse featas da associacao.
Os compromissos indicam que, além das festividaglegosas, a irmandade deveria
aparecer paramentada com suas opas nas festamagrofa coroacdo e 0 cortejo
provavelmente ai se inscreviam. Talvez fosse amdegrofanas o lugar onde se
condensavam mais trocas culturais entre os difesegtupos que compunham a
sociedade colonial. E nesse sentido que as peMatira de Melo e Souza (2002) ao
afirmar que

Além de ser fruto de contatos culturais ocorridos entre Portugueses e os povos da Africa

Centro-Ocidental, a festa de rei congo foi uma institui¢do, construida ao longo dos séculos de

escravidao, por meio da qual se organizavam as comunidades negras da sociedade colonial.

Mesmo quando chegavam diretamente da Africa, os escravos iam se tornando menos

estrangeiros e mais Brasileiros, pois no Brasil eram integrados a instituicbes (como a festa de

rei congo) que no século XX, estavam consolidadas por cerca de dois séculos de convivio

entre Africanos e Europeus*?.

Capitulo 10

Festa e Integracao

A festa em comemoracdo ao orago da irmandade eradesnmomentos mais
importantes da acéo das irmandades dos “Pretaslpse ano todo de preparagdo para
tal acontecimento. A festa acontecia nos moldeaistde outras festividades religiosas,
com a diferenca de que essas irmandades passantdazir a coroacao de seus reis e
rainhas, bem como seu cortejo, que se constituidedéle pelas ruas, com muita
animacao e batuque. O ritual de coroacdo nem seagmmtecia durante a festa da
padroeira, podendo ser feito em outra ocasido, ceaadestas de Reis. A irmandade de
Nossa Senhora do Rosario de Quixeramobim realigaas festas, respaldada por uma
norma prescrita nos seus estatutos. Parte de extgitas era destinada para contratacéo
do padre para celebracdo da missa, musica, fogos.

No meu entender as praticas festivas recolocavhlegoo no jogo de representacdes de

420 M. de M e SouzaReis Negros no Brasil Escravista. Histéria da fedeaCoroacdo de Rei Congo
Belo Horizonte: Humanitas, 2002, p. 266.



si mesmo em relacdo aos outros, ndo pertencentararsdades de “Pretos”, pois elas
se constituiam em um lugar onde as identidadest®eilavam, em um espaco de
integracdo, onde as particularidades de seus artty se diluiam. A festa representava,
nesse sentido, um espaco social onde se negociguaiolos e estratégias de
visibilidade. Os rituais celebrativos, especialreeqiando se realizavam a coroacéo de
seus reis e rainhas, eram o0 momento onde se negociama identidade ndo mais a de
escravo, mas como membro de uma confraria. As olades de Homens Pretos
elegiam seus reis e rainhas a cada ano durantsta de padroeiro. Os Negros
irmanados saiam “a desfilar e comemorar, em ocadé@tos mais solenes, com
indumentos flagrante imitacdo as vestes do podeioél. Essas coroagdes
representavam um demarcador de diferencas entrmmasdades de Brancos e Pretos,
sendo 0s que mais chamavam atencdo, os cortejospanbados de batuques e
indumentarias préprios para a ocasiao.
Eduardo Campos (1980) traz uma descricdo da cavasg&ongo em Sergipe, dizendo
“trés negras, fantasiadas de rainha, arrastandgradws mantos, com suas cores
douradas, caminhavam apoés, pajeadas de Congodogesie branco e com enormes
barretinas de linho, enlagadas de fitas e recamadelasicanga$??. Faltando o que
descrever sobre esse tipo de manifestacdo no Gearéspecula que certamente em
Crato “ingredientes profanos” deveriam suceder desmo modo. As festas do
padroeiro eram momentos altos das festividades idaandades. No caso das
irmandades de Homens Pretos, era Nossa Senhoraos@idk a padroeira mais
importante. Além dessa festa, as irmandades seguieatendario litargico catdlico e
em razdo disso é que costumavam celebrar outroentoscomo a festa do orago da
freguesia, Semana Santa e Natal, festa de Reis.
A identidade dos Negros irmanados possuia os cwdodessa e de muitas outras
insercOes e experiéncias como escravidao, libertaggremiacdo ndo podendo ser
pensada sendo a partir desses contextos e situdgdssgas interacdes e sociabilidades
traziam marcas de diferenciacdo étnica, demarchodteiras, algumas vezes rigidas e
outras fluidas, em relagdo a quem era Negro e gu@&mera. A mobilidade das

fronteiras era assim observada, sobretudo na ipa¢io de pessoas ndo pertencentes

421 E, Campos,As irmandades religiosas no Ceara Provingifdortaleza, Secretaria de Cultura e
Desporto, 1980, p. 8.

422 E, Camposop. cit.1980, p. 12.



ao grupo dos “Pret6® nos cargos da confraria. As fronteiras tornavanrigidas
naquilo que parecia ser territorio exclusivo doeet®s”: a coroagdo de reis e rainha e
cortejos, auto dramatizado conhecido co@onga A percepcao das diferencas
produzia hierarquias no interior das irmandadesramjuias legitimadas pelo
cumprimento das normas que instituiam tal orgaazac
A producdo dessas hierarquias aparece no compndgsirmandade de Nossa
Senhora do Roséario dos Homens Pretos de Ico e tAracaa vez que nem todos
podiam assumir 0s cargos e existiam regras a sewunpridas e que garantiam a
permanéncia no grupo de irméos. Por outro ladosodugédo dessas hierarquias era
perceptivel, sobretudo, nas aparigdes publicasoroento da festa, mas também no ato
de assumir determinadas posi¢cfes dentro da priprendade que chegava a exigir
daqueles que pleiteavam os cargos doacdes avultesaglinheiro ou j6ia) para a
irmandade. E o que demonstra o CapildoEleicdoao estatuir que “O irm&o ou irma,
que for eleito Rei, ou Rainha s6 podera servirymranno, salvo se aceitar a elei¢cdo e
pagara (sic) de jéia cinco mil reis. O escrivaoesariva dara de jbia trés mil reis; e os
de devogcdo dous mil reis, e cada irmdo mil reis .)*q.
Como se pode ver a eleicdo de rei e de rainha snuézes ficava restrito aquele que
pudesse entrar com uma contribuicdo joia. Porém ndo € somente ai que se
estabeleciam diferencia¢fes, produzindo variag;pesidentro da irmandade. Aqueles
a quem a participacao estava proibida por causdadie, abria-se a possibilidade caso
viesse a fazer tal doacdo. Portanto, a producasadegrarquia era sentida mais
visivelmente nos eventos publicos como na corodeaei e rainha e o seu cortejo, pois
nem todos poderiam ser coroados. Consoante MaroréoS{1996), “a escolha do rei
sempre recaia na pessoa do negro que gozava danfhiiacia em Quixeramobirf.
Como era adquirido esse prestigio? Em que elerstafuentava? Essa influéncia era
exercida em relacéo a que e a quem?
Diante dessas questfes penso ser imprescindiveideoar agelacdes de podeque
constituem essas irmandades. Nesse ponto talvéma texxdo Carneiro da Cunha,
(1995), ao dizer que a identidade é construidaoded situacional e contrastiva, ou

seja, que ela se “constitui resposta politica a comuntura, resposta articulada com as

423 Estou usando a denominag&o constante no nomerdeaGa.

424 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®asQuixeramobim. Lei n° 678 de 16 de
outubro de 1854, In: Leis Provinciais do Cearad 18861, Fortaleza, Biblioteca Publica Menezes
Pimentel, Microfilme.

425 M. Simé&o,Quixeramobim - recompondo a histgrkortaleza, 1996.



outras identidades em jogo, com as quais forma unstensd?®.
As confrarias foram uma resposta politica a umgucdara determinada e foi com elas
que Negro passou a construir uma identificacdo a difierenciacit’ no interior da
sociedade escravocrata, sendo também por meio giedasles puderam assumir papel
publico para além daquele a que estava destinad® ser escravo. Impor-se nesse jogo
de representacao, implicava antes construir parmairepresentacao de sujeito que Ihe
era restrita ou negada na casa grande ou no teabalbonfraria foi talvez a resposta
politica que mais negociacdo implicou, e os gamnessltaram de didlogo e ndo de
confronto aberto. Essa estratégia politica foi gadb outra dimensdo com a festa de
coroacao, pois ai os “Pretos” simularam uma comtdgm, constituindo-se reis e
adquirindo 0 poder de até libertar preéo
Portanto, para compreender as irmandades de HoRretss no Ceara, € necessario
perceber como os Negros se engajavam nha sociautddsiva e como se relacionavam
com demais grupos. Fica patente que essas arfieslai@io estabeleciam equidade de
oportunidades entre Brancos e Negros. As irmanddddsdossa Senhora do Rosario
eram associagOes de carater leigo, definidas férios étnicos-raciais, que em alguns
momentos permitiam a participacdo de Brancos. Quasgb ocorria, a negociacao
passava a existir dentro da prépria irmandade eseqgampre era formalizada em
normas. O compromisso da irmandade do Rosario @o Gprovado em 1870 é
incisivo nesse ponto quando estabeleceu dois mida@dsrmandade: um formado “por
todos os homens e mulheres livres de todas as’¢6rede onde seria eleita a mesa
regedora e outro constituido por “Pretos escravtes’onde se a escolha do séquito
régio.

O séqiito régio se compora dos sequintes empregados: rei, rainha, dous mestres de campo,

um arauto e duas agafatas, que terdo por obrigagdo acompanhar a rainha. A eleigdo do rei e

rainha pertencera de direito ao segundo nticleo da irmandade; os mestres de campo e arauto

426 M, C. da Cunha, “Negros, estrangeiros. Os escréibestos e a sua volta a Africa. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1995.

427 para G. Simmel (2006), “o significado pratico @o lsumano é determinado por meio da semelhanca e
da diferenca. Seja como fato ou como tendénciamekhanga com os outros ndo tem menos importancia
que a diferenca com relacdo aos demais; semelleadifarenca sdo, de multiplas maneiras, os grandes
principios de todo desenvolvimento externo e imteiesse modo, a histéria da cultura da humanidade
deve ser apreendida pura e simplesmente com ai&idedluta e das tentativas de conciliagdo erssese
dois principios”. p. 45.

428 M. Simé&o,Quixeramobim - recompondo a histgrkortaleza, 1996.
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serdo escolhidos pelo rei; o lugar das agafatas sera conferido pela rainha, a quem lhe convier,

d’entre as irmé&s escravas*.
A associacao se abria para outros grupos étnigascpanpor a mesa regedora, mas se
fechava quando se tratava da escolha do “séqigio’réssim ela se constituia como
espaco politico em que se negociava uma identit@adeada na diferenciacdo em
relacdo aos Brancos, mantendo certamente o corgoblee aquilo com que mais se
identificava, o cortejo da festa onde dancgas eostmegros se misturavam. Ao admitir a
participacdo de individuos de outros grupos, pasaaedefinir seus espacos no interior
dela mesma, isso ndo se referindo apenas a eleic&équito régio. A irmandade de
Nossa Senhora do Rosario de IcO, a exemplo daate &eceitava no seu corpo “pessoas
de todas as cores”, e propunha que quando da oiien irméo a irmandade deveria
fazer o acompanhamento, ficando “reservado aoosrRéetos o direito de conduzir a
cruz e lanterng®,
Conforme Marina de Mello e Souza (2001), os Negdguiriam visibilidade quando
saiam em cortejos pelas ruas, “presidindo uma déraos rituais e dancas”. Através da
coroacao dos reis negros, escravos e libertos gacam uma forma de se organizarem
comunitariamente a0 mesmo tempo em que negociagama$ simbolicas de néo
esquecimento de praticas que foram deixadas pasa Eteger soberanos era pratica
comum nos chamados quilombos, organiza¢des comiagitéonformadas a partir de
fuga das senzalas, sendo freqiiente o registroae®legros aquilombados viviam sob o
governo de rei ou capitao.
A coroacédo se tornou muito difundida no ambito dasfrarias de Homens Petos, a
partir da qual se atribuia aos soberanos a deng&ungenérica rei do Congo. A
explicagdo histdrica mais recorrente entre os astdReis, 1991; Souza, 2001) que
investigaram essa sociabilidade € a de associagssa ¢ratica (a coroacao de rei e
rainha) a fragmentos culturais trazidos por Negeesravizados da Africa centro-
ocidental. Assim, a referéncia ao Congo recuperdementos historicos de converséo
do reino do Congo ao catolicismo ja a partir dawkéXV. Poder-se-ia afirmar que no
contexto do trafico, os Negros arrancados de segemds de origem e pertencentes a
tradicOes étnicas diferentes, criaram novos lagosis e novas formas culturais, sendo
a coroacdo de seus reis e 0s cortejos uma de swasres expressoes.

As festas passaram a ser o veiculo de rememorasBag] vinculacdes perdidas e o

430 |pid, p. 18.
431 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora doi®dséico, in, E. Camposp. cit.,1980, p. 73.



espaco de construcdo de novas representacdestilades. As irmandades com suas
coroacdes e cortejos construiam suas identidadgase pertencas na mesma medida
em que sedimentavam lagos de solidariedade comigeais. Era também um meio
para aglutinar diferentes povos que aqui chegaf@rendo aos poucos desaparecer as
possiveis particularidades étnicas. Em razao @spee todos os reis e rainhas passaram
a ser identificados como rei do Congo, diluinda@s de outras possiveis nagdes. I1Sso
nao significa dizer que algumas confrarias ndoaentido o firme propdsito do reunir
seus “parentes de etnia” dispersos depois de deddas da Africa para o BreSil
As festas de coroacdo séo consideradas dramasjeehédqima luta entre Rei do Congo
e invasores. Alguns autores afirmam que tais ¢dem recuperam fragmentos da
histéria do Congo, primeiro reino cristdo na Afri€afato € que as novas identidades e
representacdes que a comunidade negra elaborawvaipao contexto das irmandades
nao desprezavam seu passado histérico ainda calenéotte preso ao presente. Nao
desprezavam suas experiéncias na Africa e muitcosnas condicbes com que se
deparavam no Brasil, pois conforme Marina de Mel®ouza (2001),

Ao se converterem ao catolicismo e ingressarem em irmandades, no processo de construgéo

de novas identidades, os Africanos e seus descendentes recriavam miticamente aspectos de

sua histéria e desenvolveram rituais que reafirmavam algumas caracteristicas da comunidade

envolvida. A coroagdo do rei congo no dmbito da celebragéo festiva do Santo padroeiro, na

qual o grupo apresentava dangas que dramatizavam episédios de sua historia remetia a um

passado africano, resgatado pela vivéncia ao catolicismo*®,
O ritual de coroacao era procedimento a ser reddipelo padre que fosse contratado
pela irmandade para as festividades do santo pemlra@ssim demonstrando certa
anuéncia da igreja em relacdo as organizacfessegaas praticas religiosas e certa
autonomia das irmandades em manter com recurspsige@ realizacdo dos eventos
religiosos necessarios, por exemplo, a missa. O r@iee significa que em alguns
momentos as festas ndo tenham passado a ser mgwoa pouco toleradas quando

dissociadas das irmandatfés

432 M. Soares (2000) identificou esse fendmeno endrenaki reunidos em torno da devogdo a Santa
Ifigénia no Rio de Janeiro, século XVIII.

433 M de M e Souzaistéria, mito e identidade nas festas de reis negro Brasil — séculos XVII e XIX.
In: I. Jancs6 e |. KantoFesta cultura e sociabilidade na América PortugyeSao Paulo, Hucitec, v. 1,
p. 249-260.

434 Souza (2001), diz que “a festa foi mais estrutaradaceita quando integrada as irmandades de
“Homens Pretos”. As irmandades, por sua vez, ligadaigrejas locais, eram organizacdes criadas nos
centros urbanos, nos quais ocorriam preferencidbnas festas de reis negros. Mas a respeito dessa
relacao preferencial entre as festas, as irmandadesvilas e cidades, ha relatos de festas dagio de



Os cortejos faziam parte da festa da padroeiram enarcados por cantos, dancas e
encenacdes de batalhas. Tais cortejos ainda s@amt@dons em alguns lugares no
Ceard, como foi registrado por OswaldoBarroso stividade dos congos do Rosario
em Milagres.

No Ceara, a memaria dos Congos esta melhor preservada nos Reisados dos Congos. Dos

autos dos Congos, propriamente ditos, ligados a irmandades de santos pretos, resta, ao que se

saiba, apenas o de Milagres, que aparece na época tradicional das festas do Rosario e nas

festas de outras santas padroeiras. Com relativo prestigio entre a populagéo e junto a igreja,

ele debate-se entre o resgate da memoria dos Congos mais antigos e seu abrasileiramento?.
Conforme Oswaldo Barroso (1996), os cortejos, cagEmsas ruas em Milagres por
ocasido da festa de Nossa Senhora do Rosério,andmatalhas que rememoram fatos
histéricos africanos como a conversdo do rei dogBoao cristianismo. Ademais,
introduz encenacdes da lendaria histéria de CMbno e os Doze Pares de Franga, o
que talvez demonstre confluéncia de temas clasdectiseratura de folheto, tdo comum
no Ceara, nas pecas encenadas nos cortejos de “ongo
A estrutura dramética do Congo, como se pode ageeezom a descricdo do autor
referido consiste na encenacéo do embate de esp&r@ao rei Congo e o rei inimigo,
gue nos cortejos de Milagres, € representado peloorFerrabras. Da-se inicio ao auto
no momento em que 0O cortejo percorre as ruas esgagirao templo onde é celebrada
uma missa. Terminada a celebragéo todos saem ppatamar da igreja e somente
depois de alguns entremezes 0s congos encenamxandmie combates. A batalha
finaliza quando o rei inimigo € vencido pelo reingo e se da sua conversao ao
cristianismo.
Se as festas de coroagdo de rei e rainha negrabodretm para consolidar uma
identidade negra a partir da experiéncia da estdiayida integracdo do Negro a
sociedade colonial bem como de rituais e mitos \gieulavam simbolos africanos,
tem-se ai uma chave para se pensar a identidadaleiaa em uma perspectiva hibrida

como formulou S. Hall (2003), para quem néo exdatidade “primordiat*®’ e nem

reis negros realizadas em engenhos e areas rurait”Jancso e |. KantpFesta cultura e sociabilidade
na Ameérica Portugues&ao Paulo: Hucitec, v. 1, p. 249-260.

435 0. BarrosoReis de Congdsortaleza, Museu da Imagem e do Som, 1996.

436 Oswaldo Barroso faz um estudo denso sobre os GatgMilagres, no qual traz transcri¢do das pecas
encenadas, tentando produzir um significado argdotdidlogo com os participantes dos Congos.

437 A concepcdo primordial da identidade para HalD@Gse fixa no nascimento através do parentesco e
da linhagem, dispensando aos locais de origem warticipacdo minima na construcdo da identidade,
ainda que ndo sejam desconsideradoa. Didaspora, identidades e mediacdes cultuBdjo Horizonte:
Humanitas, 2003, p. 29.



cultura “pura”. Pensar a pertenca a uma comunidagi@fica considerar as varias
experiéncias dos sujeitos e como a identidadeutt@ra se construiram a partir de suas
trajetorias. Nesse sentido, ndo tem muita impoidéingentariar os elementos culturais
e sim procurar entender as modificacdes que safreraomo foram se acomodando a
outros, de modo a produzir um sentido para aquelegjuem interessava.
Pensar nas formas impuras dos arranjos culturgdicenpensar a experiéncia dos
sujeitos retirando dela qualquer aura essenciaiz#hA busca das origens, como se
fosse necessario recompor o elo perdido, € o queosnéem importancia. Nessa
perspectiva 0 que interessa € saber como se armiativersas tradicdes e com o que
pode resultar dessa articulacdo. Sao varias asémefas articuladas, e por isso a
identidade, por sua vez, se construiria em basewsnsolidas. Ela significa menos
unidade e mais diversidade, ela comporta mais dggaeidade e menos
homogeneidade.
Os Negros irmanados produziram ressignificacoestantes de varias tradicbes seja
ocidental-cristd ou africana e suas praticas est@cadas por esses referentes
religiosos, culturais e simbdlicas. Com base nisgtstroem um sentido de ser e existir
no mundo. E talvez seja isso 0 mais importante pansar a identidade, pois como diz
Michel de Certeau (2003), “ha negritude apenasrtr i momento em que ha um
sujeito novo na histdria, isto é, quando homensioppelo desafio de existit®. O
desafio de existir transformou dispersdo em asséaia essas associa¢cdes iam além das
divisdes étnicas ou sociais dos Negros. Essa gslacativa conforme Aguiar (2001),

Criou canais de protesto e didlogo com os drgdos da Coroa, estabeleceu frentes de causas

mobilizadoras da comunidade negra e familiarizou os escravos e libertos com o funcionamento

de instituigbes. Demonstrou possibilidades abertas para a manipulagéo das estruturas de

poder. (...). A vida confrarial introduziu espago privilegiado de intercdmbio cultural que

atravessava as relagbes de dominagéo constituidas nos lugares tradicionais e situava 0s

confrades em posigao privilegiada de negociagao. Veiculou formas de discurso radical,

conformou praticas de autonomia e autogestao da vida religiosa e desenvolveu rituais de

438 Aqui também significa dizer certo repldio a esidizacio da diferencga, pois conforme Hall (2003)
ela “é incapaz de compreender as estratégias @iak@ as formas hibridas essenciais a estética
diasporica”.

439 M. de Certeau, Minoriasn: A cultura no PluralSdo Paulo, Papirus, 2003, p. 154.



inverséo hierarquica, 0s quais repuseram em questao os termos das relag6es sociais de

dominagéo*¥.
Para o caso do Ceard penso que os Negros rememoragen suas performances,
acontecimentos histéricos como a conversdo aoiamistno. Também traziam a
lembranca da Africa da qual foram arrancados. NeoNdundo, as festas passam a ser
o veiculo de rememoracao dessas vincula¢des psy@ddanesmo tempo em que, esses
mesmos vinculos sdo recuperados através delasvéssia do Atlantico e o destino
comum como a escraviddo levaram a construir formdsirais alternativas, sem
necessariamente se confrontar com o sistema davesw. A partir das coroacdes e
cortejos construiram suas identidades e pertengadimentaram lacos de solidariedade
com seus iguais. A vida associativa, nesse sentalop desafio de existir, foi a
estratégia para produzir um deslocamento ou ungdéfi®io de poder nas relacdes da
cultura, pois como diz Hall (2003), “trata-se seengte mudar as disposicoes e
configuracoes do poder cultural e nao se retirar le"té.
A festa € uma producdo social que gera varios raeesu elaboracdes simbdlicos,
sendo 0 mais importante desses produtos a idegtigiaile os participantes ou como
exprime Noberto Luiz Guarinello (2001), “a conazatdo efetivamente sensorial de
uma determinada identidade que é dada pelo coihpangénto do simbolo que é
comemoradd™? Nossa Senhora do Roséario era o elemento focakmmmado e
funcionava com simbolo de identificacdo dos NegEsse simbolo “se inscreve na
memoria coletiva como um afeto coletivo, com a finglos afetos e expectativas
individuais, com um ponto que define a unidade gasticipantes*3 Esses
componentes rememorados no contexto das irmandadeE®s redimensionados,
formando como que uma rede de fatos ritualizadosmglo a ndo se poder
compreendé-los indistintamente ou individualmesga Nossa Senhora do Rosério, a
coroacao dos reis negros ou o cortejo. A festayspelementos que articulava, pelos
sentimentos e afetos que exacerbava, pelas imagdntolos que evocava, seria entao
um jogo, um espago social onde se reiterava, pr@deznegociava identidades

440 M. M de Aguiar, Festas e rituais de inversaodrguica nas irmandades negras de Minas colonial, In
I. Jancso e |. KantoFesta cultura e sociabilidade na América Portugyesao Paulo, Hucitec, v. 1, p.
361-393.

4413, Hall,Da Diaspora, identidades e mediagdes culturBislo Horizonte: Humanitas, 2003.

442N, L. Guarrinelo, Festa, trabalho e cotidianp; I. Jancs6 e I. KantoFesta cultura e sociabilidade
na América Portugues&ao Paulo: Hucitec, 2001, v. 2, p. 969-975..

443 1bid.



sociaig*
As festas de coroacédo de reis negros e 0s mitbsaesrcorrelatos possuiam a marca das
trajetérias dos agentes sociais (Negros e Neguesatjavessaram o Atlantico, despidos
de sua cultura, tratando muitas vezes apenas dtr@gioruma existéncia. Esses sujeitos
construiram novas formas de insercfes sociaispsaiidsta e toda acao a ela dirigida
seu melhor exemplo. Nas festas os Negros conheoiasentido da liberdade no
momento em que coroavam seu rei e rainha; por oedes eles rememoravam suas
existéncias perdidas e articulavam novos sentidoa ps lugares de onde vieram.
Talvez ndo seja precipitado dizer que com as fedtasoroacdo inaugurava-se uma
estética diaspdrica, ou seja, um movimento de
Sincronizagbes parciais, de engajamentos que atravessam fronteiras culturais, de confluéncias
de mais de uma tradicéo cultural, de negociagbes entre posicbes dominantes e subalternas, de
estratégias subterrdneas de codificagdo e transcodificagéo, de significagéo critica e do ato de
significar a partir de matérias preexistentes. Essas formas sdo sempre impuras, até certo ponto

hibridizadas a partir de uma base vernacula*.

A coroacdo recuperava elementos culturais de vaniggens, mas sua importancia
estava em narrar lembrancas de fatos histéricoogudegros recordavam ao dancar,
gingar, cantar, coroar. Normalmente, esses ritei@s marcados por disposicdes do
corpo de modo a representar as mais diversas agies sociais, atribuindo significado
a uma existéncia como coletividade. Nesse sentisidestas negras reintroduziram as
dancas coletivas. Para demonstrar isso, nada ntaressante do que as descrigdes de

Henry Koster quando de viagem pelo Nordeste biesit® século XIX. Diz o viajante:

Os Negros livres também dangavam, mas limitavam a pedir licenga e sua festa decorria diante
de uma das suas choupanas. As dancgas lembravam a dos Negros Africanos. O circulo se
fechava, e o tocador de viola sentava-se num dos cantos, e comegava uma simples toada,
acompanhada por algumas cangées favoritas, repetindo o refréo, e frequentemente um dos
versos era improvisado e continha alusées obscenas. Um homem ia para o centro da roda e
dangava minutos, tomando atitudes lascivas, até que escolhia uma mulher, que avangava,
repetindo meneios ndo menos indecentes, e esse divertimento durava as vezes até o
amanhecer. Os escravos igualmente pediam permisséo para suas dangas. Os instrumentos
musicais eram extremamente rudes. Um deles é uma espécie de tambor, formado de uma pele

de carneiro, estendida sobre um tronco oco de arvore. O outro é um grande arco, com uma

444 bid.
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corda tendo uma meia quenga de coco no meio, ou uma pequena cabaga, amarrada. Colocam

contra 0 abdome e tocam a corda com o dedo ou com um pedacinho de pau. (Grifos meus)*s.
Chama atenc¢éo nessa narrativa o fato de Negre@s lesescravos igualmente poderem
fazer suas dancas e a alusdo de que tais dandasuhera dos Africanos. Henry Koster
(1816) fez essa mencao e isso lhe vale uma no@GAdera Cascudo (tradutor), 2002,
onde transcreve trechos de apontamentos de vialgeosraOs Sertdes d Africage
Alfredo Sarmento, para comprovar a similitude entreis encontrados no Nordeste do
Brasil e a Africa. Gostaria de destacar ainda, cuEforme Koster, as dancas eram
executadas coletivamente, evidenciando-se issdrassso circulo se fechavau o
homem ia para o centro da rodAs dancas exigem a presenc¢a do corpo ndo apenas
para dancar, mas como complemento sonoro dos nmsttos. No caso das dancas
negras o corpo parece se confundir com os instriomgrolocam contra o abdome e
tocam a corda com o dedou ele proprio € um instrumento musical. Ferna@diz
(1993) ao estudar os bailes cubanos procura eafatizarater coletivo e social dos
bailes e também trata da “percussividade” do coggyo.

(...) La danga es um fendmeno estrictamente social aun cuando, como em todo hecho del

hombre, intervengan em sus causas y expresiones los factores humanos individuales em su

integridad.(...) Acaso pueda decirse que, entre los negros y sus herederos inmediatos, no

sempre es la musica la que conduce el baile; este suele inspirar y hacer fluir a masica. (...) El

negro no “baila al son que le toquen” tanto como toca al passo que le bailan. El bailador

primitivo es por si mismo um instrumento percusivo, um ‘cuerpo sonoro, que hace musica com

el staccato de sus pies y a veces con el palmeo o contrapuento de sus manos y com los

fraseos melodicos de sus cuerdas vocales*.
Ainda que tenha havido muito controle em relacaf@stais negras, seja em Cuba ou no
Brasil, o que fica patente é que nessas festasrmo dpanscende a condicdo de
subjugacdo e passa a ser muitas vezes veiculontam@acdo de outras insergdes
sociais, experimentadas na Africa, nos portos dodem embarcados e na propria
travessia do Atlantico. Essas experiéncias saonegtas e faz sentido o entendimento
de que nao é possivel pensar nas identidades ramgasnsiderando tais experiéncias.
N&o me interessa 0 quanto elas permanecem fiéimaa arigem africana, mas téo

somente, o quanto sdo impuras e hibridizadas & dag lugares onde tais sujeitos se

446 4 Koster,Viagens ao Nordeste do Bradiecife, Massangna e Fundacdo Joaquim Nabuco, 2002
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encontrarf*® e mesmo o quanto de fronteiras que tais festasessam. A fluidez das
fronteiras, Hall (2003), a partir da idéia de hilagao, (Hall, 2003; Bhabha, 1998) a
meu ver segue a mesma linha de argumentagéo danéeri®rtiz com conceito o de
transculturacao
que expressa melhor o processo de transi¢do de uma culfura para outra, porque este processo
consiste somente em adquirir uma cultura diferente, (...) porém o processo implica também,
necessariamente, na perda, no desenraizamento de uma cultura anterior (...) €, além do mais
significa a criagdo conseqiente de novos fenémenos culturais*.
Nas festas de coroacédo dos reis Congos, os Negoogssumiam posicoes subalternas,
pelo contrario, assumiam o papel de promotoregpesulendo temporariamente sua
condicdo de escravo. Negociavam estratégias desilsem necessariamente opor-se
radicalmente ao sistema que lhe negava uma subge. Nesses momentos
reforcavam os lacos de solidariedade e construiara identidade atravessada pela
lembranca de uma Africa, manifesta em gestos, paaices, tendo como veiculo o seu
corpo; uma Africa, por que n&o dizer, vivamenteoiporada nas ocasides festivas
amalgamada com outras lembrancas. Levando esseedadonsideracao, talvez faca
sentido tomar as coroacgdes e rituais correlatosogmréticas de incorporacao atraves
das quais as lembrancas da Africa sdo vivificadasasifestadas. Connerton (1993)
sugere que a memoria encontra-se sedimentada, wnukala, no corpo, e que as
praticas de incorporacfes sdo exemplos de memaozde posturas culturalmente

especifica®’.
10.1 Espaco Social e Representacoes

Tomar a festa como espaco social onde se negomavasentacdes implica por em
evidéncia o capital simbdlico que os Negros irmasgshssaram a mobilizar no interior
da sociedade escravocrata. Nao que a festa sutsedesistema vigente, mas que ela
passou a se constituir no cotidiano dos Negrosgarla partir de onde as posicoes

poderiam ser negociadas ou renegociadas e mesnier@squias (poderiam ser)

48 E_ Ortiz,op. cit., 1993.

449 F. Ortiz, “Do fendmeno social da transculturagdsua importancia em cuba”,: ikl contrapunteo
cubano del azlcar y del tabad@uba, Editorial de Ciencias Sociales, 1983. Tradukt&ia Reis.
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comunicam através da sua prOpria actividade corgoreente, processando-se essa transmissdo apenas
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ConnertonComo as sociedades recorda@eiras: Celta, 1993.



redefinidas. Esse entendimento da uma complexidadeslacdes sociais da época,
tornando discrepantes as abordagens que tendentulgesob o prisma dual do senhor
e do escravo.

A festa dava visibilidade aos agentes vinculadosr@endades e era na tensdo com uma
ordem estruturada que 0s mesmos saiam com seafospdomemorando a padroeira
Nossa Senhora do Rosério. Decerto, a festa € gedpanegociacéo, e de consolidacao
de representacdes calcadas na diferenciacdo épuisasomente Negros podiam ser
coroados assim como assumir determinadas posigBesnanifestacbes publicas.
Talvez ela possa ser vista como 0 momento de ayeroio de forcas, que ndo eram
perceptiveis no cotidiano escravo ou de sujeic&seteagentes. Se as representacdes
variam segundo a posi¢cao dos agentes e “0s ingésrgs®e estdo associadas a ela”, como
salienta Bourdieu (1987), poder-se-ia dizer qudesta os participantes mobilizavam
alguns esquemas perceptivos e visdbes de mundaedeéniam a ordem das coisas.
Esses esquemas nao traziam apenas a estruturevaoblg@tsociedade que o recebeu,
mas ohabitusda sociedade que produziu sua socializacdo pameabitusentendido
“como sistema de esquemas de percepcdo e aprec@pio estruturas cognitivas e
avaliatorias que eles adquirem através da expaiéocavel de uma posicdo do mundo
social™®,

Quero dizer com isso que nas festas negras, ebpenia as organizadas pelas
irmandades de Nossa Senhora do Rosario, variookisnbram acionados, revelando
tanto as suas insercdes na Africa, que ndo forgmeeilas, como as interacbes que
construiram com seus pares e outros no ambito deavéddo. Com o capital
simbolicd®? conformado a partir dessas experiéncias, os aedralaboravam um
sentido de ser e existir no mundo bem como negagiavovas posicées no jogo de
interacfes. Jogavam justamente com esse capitabkbm ao disputarem posicdes nao
subalternas, ainda que temporariamente, na int@aestrutura social de que faziam
parte.

Para Victor Turner (1993), a sociedade esta emtaotesmudanca. A ordem social nao
€ um fato permanentemente adquirido, pois ela figedam contradi¢des, conflitos de

interesses tanto interpessoal como intragrupatezgrupal. Portanto a estrutura social

451p. BourdieuCoisas DitasS&o Paulo, Brasiliense, 1990, 149-168.

452 para Bourdieu o capital simbdlico “ndo é outrasaaendo o capital econémico ou cultural quando
conhecido e reconhecido, quando conhecido segusdoat@gorias de percepcdo que ele impde, as
relacdes de forca, as relacdes de forca tendepradiezir e reforcar relac6es de forca que constitae
estrutura do espaco social”. P. Bourdigp, cit.,1990, 149-168.



nao é um fendmeno continuo e consensual. Ela aeteaza por processos de rupturas
e reparagdes, de cisma e de continuittdd&sses elementos eram perceptiveis nas
acOes das irmandades na medida em que reiteravanongd@m social dada, afinal elas
eram regidas pelas mesmas normas que regulavamasdades de Homens Brancos,
e contradiziam, ainda que temporariamente, intesesfou valores de outros grupos
quando realizavam suas festas e praticavam seus uaisrit
Justamente por contradizerem valores estabelecgdsss festas sofreram constantes
reprovacoes, sendo muitas vezes comparadas aapratavilizadas. Um bom exemplo
disso é a noticia transcrita por Eduardo Campds @ebuna Catholical857, a qual se
refere a uma exibicdo musical durante uma missa.) “Tudo isso se harmoniza
admiravelmente com a profanacdo geral a que téngadoe os nossos templos,
preparados exatamente como as casas de baildesifaltando até os lustres de cristal
e a musica fortemente ritmada pela retumbante ibatirs caixas e zabumbis
Eduardo Campos (1989) também se refere a “musicawt® para a missa” nos termos
de uma “Estlpida folia herdada dos tempos semil@sb@.) da antiga colénia tudo
isso apesar da época ilustrada a que porventuentwsvchegado, para a vergonha do
clero e das authoridades que a toleram e muitasesvea alimentafd®.

J& Oliveira Paiva erbona Guidinha do Pogoobra que, conforme Ismael Pordeus foi
uma adaptacdo de fatos ocorridos em Quixeramobimoetros termos salienta o
carater anacronico das festas negras ao comparéelas o triunfo politico dos
conservadores “Triunfaram os conservadores, istg dp poder. E ndo era sem um riso
de ironia que o Rabelo, promotorzinho demissionariovia 0s Pretos, enfeitados de
belbutinas, lentejoulas, bicos rendas, espadaspdecapacetes e coroas de lata, cantar
naqueles festejos do Natal chamados Corfgodlarum Simao (1996), sem pretender
uma avaliagcdo negativa das festas argumenta quérr@dade, [a do Rosario dos
Pretos], que usava opa branca, misturava-se algmisticismo e religioso, de que
cultos africanos e religiosos eram concomitanteen@naticados, o que era percebido
nas festas dos Reis Magh¥!
Esses exemplos ilustram como no ambito do espadmicpias manifestacbes

organizadas pelas irmandades eram avaliadas ebaseAs percepcdes fossem de

453V, Turner apud P. Cabral, IBm terras de tuféesnstituto Cultural de Macau, 1993.
454 E, Camposgp. cit.,1980, p. 86.
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viajantes, de literatos e de outros acabavam tdazeisdes de mundo de uma sociedade
gue mal tolerava essas festas, e quando as aceidéai@ no intuito de controlar a
comunidade negra, oferecendo-lhe uma semi-autongraiarealizacdo dos cultos
religiosos ou uma autonomia regulada pela Igregaqalquer modo, essas festas eram
constitutivas das representacfes que os membrosnétaria elaboravam sobre si e seu
mundo, e se ndo podemos dizer com Bourdieu (1998pam poder simbdlico assente
em “discurso performativo”, essas festas podem véstas como um “textd®®,
igualmente performativo, dotado de poder de impwor reconheciments8® ou uma
representacao.

Talvez minha perspectiva difira da que propde Biewrdho tocante a pensar as
representacées como “enunciados performativos getermlem acontecer aquilo que
anuncia*®®, dando a entender que o reconhecimento segue @oainica: a de um
grupo com poder de nomear os demais. Ainda qudeasidades figuem no campo do
discurso, ela é dialética no sentido de propor umo-eeconhecimento e um
reconhecimento pelo ouffd. Claro que no jogo de forcas quem tem mais capital
simbdlico pode impor uma representacéo, mas ela@&@oaceita como legitima até que
muitas negocia¢cdes ou lutas tenham sido realizattagogo das representacdes tanto
hé identificagdo como distincdo, ela tanto é elatb@rpor um “nés” como por um
“outro” e dependendo do que estd sendo negociadodeterminado grupo pode,
inclusive, se apropriar de uma representacdo eaoghrixando fluidas as fronteiras
desse “nos” e do “outro”.
Se 0 que estava em jogo era 0 poder de estabdteoégiras ou construir grupos
através de conflitos dos poderes simbdlicos, atadeascabavam organizando a

458 Estou pensando aqui em Geertz, 1989, que tratdtrac como texto. Ademais para o autor cultura
“denota um padrdo de significados transmitidosohisimente, incorporado em simbolos, um sistema de
concepcgdes herdadas, expressas em formas simbglicameio das quais os homens comunicam,
perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e swadadés em relacdo a vida’. A Religido como
sistema cultural, InA interpretacdo das culturafio de Janeiro, LTC, 1989, p. 103..

459 para Bourdieu (1998), “o mundo social €, també&mprasentacdo e vontade, e existir socialmente, e é,
também ser percepcionado e ser percepcionado c@tiotaf. P. Bourdieu,O que falar quer dizer,
Portugal, Difel, 1998.
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Mana, 10(1), 2004, p. 165-192



percepcdo do mundo social e, em algumas circunageccondi¢cdes, ordenavam o
proprio mundé®2 Foi por meio da construcdo das irmandades e ekiasf que os
Africanos e seus descendentes encontraram e/ourdosm® maneiras novas de
associacbes comunitarias, a partir de onde pudeetompor os fios de suas
sociabilidades e cultura. Nesse sentido, a fegtaagconstrucdo social e nela os sujeitos
atualizam sua pertenca social. Nos relatos solm@@acao dos reis negros e cortejos
realizados pelas irmandades do Rosario dos Preio€eard e na do Roséario de
Quixeramobim, pude perceber que acorrem muitoseglgon: hierarquias, relacbes de
poder, normas, identidade, cultura e religido. Gsso fica patente que as festas néao
podem ser percebidas a partir de uma abordagera gp@e ao cotidiano e menos ainda
como algo que atualiza alguma pureza cultural. &®ocmodo procurei demonstrar
como a festabrinca com elementos culturais de varias “tradi¢coes”,dprindo
“configuracdes sincretizadas de identidade cultyrata usar uma expressao ainda de

Stuart Hall.
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Capitulo 11

Festa de Nossa Senhora do



Rosario: fragmentos de uma

memaoria

Os documentos analisados: estatutos, livros ddtasce despesas, lista de irmaos,
registros de aforamento e registros de doacaoctaates existéncia da irmandade de
Nossa Senhora do Rosario em Quixeramobim e fornemangrande medida a sua
estrutura de funcionamento e a abrangéncia deasiva$ades. Eles tomam a dimenséo
de umcorpus mas nao se constituem propriamente em arquivowanaue nenhum
empreendimento nesse sentido foi realizado, satk® levantamento realizado, visando
0S objetivos dessa pesquisa. Com isso quero dimeregse trabalho retira de algum
modo a associagdo do esquecimento uma vez queradarg@u reunir informacdes
desconhecidas dos historiadores locais, das aatlm®dreligiosas da atualidade de
Quixeramobim e mesmo das pessoas com as quaiguballoo curso da investigacao.
O empreendimento se constituiu em uma interpretdgéoodus faciendda irmandade
de Nossa Senhora do Rosario. Assim, procurei feaeressair a dimensao diacronica
da associagdo, auxiliada por esse manancial demiafdes extraido dos documentos.
Esse material, embora revelando muitas facetaattédades da irmandade, limitava a
compreensao de algumas sociabilidades, em esmifsta em comemoracdo ao
orago. Obviamente que muito do que ja foi escldrecgobre a festa, como 0s
investimentos em pompa, musica, polvora e outrtefados festivos foi retirado dos
livros de receitas e despesas da associagao. daltaventanto, uma descricdo mais
pormenorizada dessa sociabilidade na qual os Negsniam a responsabilidade de
organizar e de realizar. Por essa razdao, a mermdalafoi solicitada e através dela
outras dimensdes desse evento foram reveladas.
Antes de avancar na descricdo da festa pelos dkstes de antigos membros da
irmandade, importa dizer que o tempo aqui repor@adotempo em que as familias
Barrozo e Matias estavam conduzindo a irmandadee@y os primeiros trinta anos do
século XX. Disso se depreende que os narradoregivirtciaram todas as experiéncias
narradas, quando muito ouviram de outros mais @ntige ja ndo existem mais. Muitos
deles nem chegaram a conhecer 0s protagonistasegogentemente apareciam nos
eventos como Julido Barrozo, morto em 1925. Fate lgwa a supor que uma

transmissdo mnemaonica esteve em curso durante iodpeem que a irmandade



vivenciava uma desintegracédo. A festa de NossadBardo Rosario, que se realizou
por umas décadas sem 0 suporte da irmandade, sidoatambém veiculo dessa
rememoragao. Entdo, quando os narradores se neparésse momento, estdo falando
do que experimentaram e vivenciaram dessa festae$no se pode atribuir ao evento
de coroacdo dos reis Congos e 0 cortejo, antesofterean as alteracdes que
culminaram na sua dissociacdo da festa do Roséano €eu quase desaparecimento.
Diante disso, alguns esclarecimentos sdo indispeissaPrimeiro, sobre o material
utilizado na construgcédo da interpretacdo sobreoaslslidades da festa Utilizei tanto
estratos das narrativas como informacfes dos dodomeonsultados, tentando dar
coeréncia aos fatos. Operagdo ndo muito facil moegiou jogando com momentos
diferentes em que se realiza o evento da festadguairmandade de Nossa Senhora do
Rosario estava ativa e seu corpo diretor era foonpamd membros das familias negras.
O outro momento é quando a irmandade ja ndo exiate e os narradores recuperam
indiretamente essa organizacdo (mesmo sem falay aehvés dessas familias negras.
Por dltimo, o tempo da festa vivido pelos prépriogarradores.
Mais um esclarecimento se impde. As pessoas as gtrdiuo o designativoarrador,
se inscrevem no modelo de Walter Benjamim (1996kmmae que autor tenha
propugnado o desaparecimento desse sujeito na mdade. Os interlocutores
indagados por mim sdo narradores porque trazem“expariéncia comunicavé® e
tém em comum “uma experiéncia passada de boca e#fB@ em algumas situacoes
encarnaram o sentido de narrador idealizado petw.dtles ndo somente narram, mas
dizem como se apropriaram da memaoria dos outros.

Naquela época, esse povo mais velho gostava muito de conversar com a gente. Comigo

gostava de conversar e diziam: - “Meu filho as coisas sdo assim”. Muita coisa eu me alembro e

muita coisa esqueci. Gostava muito de conversar com esse povo mais velho. Sentava assim, a

noite, e la contava as coisas. Ainda tem coisa que lembrava, que aprendi quando era menino e

nunca me esqueci. Eu tinha uma meméria boa. Uma pessoa contava uma historia todinha e eu

ficava ouvindo. Depois contava tudinho. Mas a gente vai esquecendo.
De fato, os descendentes ndo experimentaram tedasos narrados, mas mesmo essas
experiéncias nao deixaram de inclui-las em um t@percomo se fossem suas, “pois a

relagéo ingénua entre o ouvinte e 0 narrador € rktAi pelo interesse em conservar o

463\W. BenjamimMagia e Técnica, Arte e Politic&3o Paulo: Brasiliense, 1996, p. 199.
464 |bid, p. 199.



que foi narradd*®. Entdo com se explicaria a atitude de Fatima Aldsa ao chorar
guando fala do sofrimento dos africanos trazidea paBrasil como escravo? De algum
modo a experiéncia da escravidao, da festa de NBe#aora do Rosario, da historia do
africano Ihe pertence, pois ela se percebe im@ieswl tudo isso. Ao narrar o que ouviu
dos antigos, ndo o faz sem grande emocao:

Ai ela dizia assim, ela batia na parede [da igreja de Nosso Senhor do Bonfim] e dizia assim: -

Essa parede, essa parede foi feita de sangue, suor e lagrimas. Ai eu dizia assim: - Mas por

qué, dona Luzia? Diga pra mim, porque, que a senhora diz. Ai ela dizia assim: - Sangue

porque, foi que eles derramavam com o peso das pedras que eles carregavam nos ombros,

né? E as maos brotavam sangue pra construir a parede. Suor, que brotava do seu corpo, do

cansaco, e lagrimas, da saudade que eles sentiam da sua terra#t.
Fatima Alexandre ao narrar a experiéncia de outaosrecuperar a memoéria dos
antepassados que ela ndo conheceu, se engaja mpacensfio do que estd sendo
narrado pela sua interlocutora referida na falaadouzid®’. Essa compreenséo a leva
ao reconhecimento de que essa também é sua hist@@aha esse entendimento é
porque de alguma forma ela se identifica com arm&paa de outros Negros e Negras.
Isso me faz pensar que tem razdo Jean Duvigna88) e afirmar que “As sociedades
e os individuos tém competéncia para enfrentar@hf@@mas de experiéncia que ndo
remontam ao acervo da cultura ou da civilizacdo @ e vinculaff?
Tomei Fatima Alexandre como exemplo de narradorgymela se aproxima do tipo-
ideal de narrador sugerido por Walter Benjamim @9%ois “o narrador retira da
experiéncia o que ele conta: sua propria expeaémeia relatada pelos outtd®. Essa
caracteristica estava presente em meus interlesutquando indagados sobre a
irmandade de Nossa Senhora do Rosério e a fedt@menagem a padroeira. Contudo,
Fatima Alexandre é quem melhor engaja uma perfocenanquanto narra porque além

de fazer uso da palavra também expressa a memoGasos.

465 |bid, p. 210.
466 Trecho da narrativa de Fatima Alexandre. Quixets@imp2007.

467 Trata-se de Luiza Januaria Alves de Paula, filndMdria Januaria, africana de “raca de Angola” que
teria vivido em Quixeramobim até o principio dowdécXX, conforme atesta sua neta Tereza Alves. Essa
africana tinha quatro filhas (Maria, Luzia, Mundpcgefinha) e um filho José Alves de Paula.
Provavelmente fez parte da confraria de Nossa SamltoRosario entre os anos de 1914-1923 e tadvez s
chamasse Maria Janoaria da Conceicao Paulo.

468 3, DuvignaudFestas e CivilizacGe&ortaleza, Tempo Brasileiro, 1983, p. 227.
469\, BenjamimMagia e Técnica, Arte e Politic&3o Paulo: Brasiliense, 1996, p. 201.



11. 1 A festa do Rosario para os descendentes

de antigos membros da irmandade

E provavel que a irmandade de Nossa Senhora dohtoRretos de Quixeramobim
tenha desaparecido nos anos que se seguiram aadded®30, uma vez que nenhum
registro posterior foi encontrado. Ja a festa macpe teve continuidade até por volta
dos anos de 1960, quando ainda estavam a fremtegoss Matias e Barrozo. Embora
nao narrem respeitando uma cronologia ou ordenéindarmente os eventos, - nem
poderiam, porquanto a memoéria em questdo seleciapamnas fragmentos -, 0s
descendentes recuperam as festividades em torRarglem do Roséario quando ainda
ela era realizada, colocando-as como parte de ewpsriéncias. Por outro lado,
recobram a memodria do tempo de Julifo Barrozo deei@t'’® e Antbnio Matias,
tempo mais recuado do qual so ouviram falar.
A festa pode ter passado, depois da morte desgeprdtagonistas, a ser ela mesma um
momento de rememoracdo do engajamento dos Negi®®gtros protagonistas. E fato
gue a comunidade que os sustentava se desintegemws descendentes desses antigos
membros da irmandade do Rosario rememoram, mesrtimukglos por um
pesquisador, € porque querem de algum modo recoogpiios das sociabilidades que
davam sentido as suas existéncias. Em alguns mosiemhbém esses descendentes se
encarregaram, eles mesmos, de dar continuidade,algoimas décadas ainda, a
realizacdo da festa de sua padroeira. Conforme (Raion Barrozo, quando seu pai
adoeceu as responsabilidades foram passadas p#iaicAMatias, em 1925, dentre
estas estavam incluidas: o zelo da igreja e a astnaicéo de seus bens. Em relacdo a
essas responsabilidades, Raimundo Barroso ainsla afi@e “elefseu pai Julidddarrozo

de Oliveira], tinha muita responsabilidade. Foikuli de justica. Era encarregado da
igreja, das festas de Nossa Senhora do Rosarioegyansavel pelo terreno da Santa na
serra de Santa Maria. Para o uso desse terrenovgmagaima rendd’:
Além de trazerem nas narrativas os nomes dos redpeis pelos festejos, o que mais a
memoria selecionou foi o brilho, a musica, a iluagi&o Prosseguindo com o relato de

470 A repeticdo desse nome em virtude de existiremeffdho assim chamados, isto é, Julido Barrozo,
pode produzir confusdes. Para que tal ndo ocopa, utilizar a palavra “filho” quando estiver me
reportando ao narrador que ainda vive em Quixeramob

411 Trecho do didlogo que tive com Raimundo Barroso sera casa. Quixeramobim, 2007. Como
expliquei na primeira parte desse texto, tive apama encontro e uma conversa informal com Raimundo
Barrozo, em 2007, devido encontrar-se doente eovan@glecer em seguida.



Raimundo Barrozo, ele conta que nessa época amda 6 costume do uso das opas
durante a festa e o templo do Rosério era ilumirgaohe lamparind$2 A iluminagéo,
gue dava esplendor a festa, marcava de algum mmoedaouptura com os dias ordinarios
e talvez ndo seja por outra razdo que esse fala teido recuperado também pela
memoria de Dora Monteiro.

Essa igreja era dos escravos, no tempo dos escravos, eles eram 0s Pretos, eram quem

tomavam conta, ai vinha o senhor, o Julido, (...)ele ia botar duas, duas lamparina, era

lamparina, viu, uma num cantinho, outra noutro, daquelas, daquelas coisas la de cima, e nos ia

atras pra ver ele botar la, menina, a gente brincava tanto naquela Igreja do Rosério! Brincava

de chicote queimado, brincava de disparar, ali na frente da igreja*’.
Registrou também na memoria o efeito da ilumindsawel Pordeus (1956) ao revelar
que “a noite, o pequeno templo, tinha, pelo laderew, iluminacdo com candeias de
azeite, que mais tarde foram substituidas por gsat@mparinas a queroséffe A
mudanca de candeias de azeite para lamparinas rasgoe ficou registrada nas
despesas constantes no lilcancamento de Despesas e Receitas da Confraria de
Nossa Senhora do Rosério (1910-19¢9ando passou ai figurar ndo mais o item 6leo e
sim “gas para iluminacdo” por ocasido das missasamela do Roséaridluminar o
templo nédo tinha uma funcdo apenas pratica, isttaégar o recinto, essa acao tinha
uma funcéo simbolica e ndo € por acaso que e@JBérrozo de Oliveira a tomar para
Si essa responsabilidade, como salientou Dora Monte
Ao tratar do tema da iluminacéo no liestas e Utopias no Brasil Colonjafary Del
Priore (2002) descreve a importancia que esta ixeses festas coloniais, pois ai se
estabelecia um contraponto com “as noites escerasgue, normalmente, s havia
repouso ou med&”. Atesta a autora que esse aspecto se revelava demarcador do
status dos membros de uma comunidade uma vez que “oecand¢taférico da
iluminacdo aparecia também para marcar o lugarimdisiduos no interior de sua
comunidade. Quem mais oferecefsminarias mais status adquiria em relacdo aos
seus pares e mais poder reafirmaria em relacdonaridadé’®. (Grifos da autora).
As festas organizadas pela irmandade de Nossa Bemww Rosario traziam as

472 Conforme Raimundo Barrozo. Quixeramobim, 2007.
473 Dora Monteiro, Quixeramobim, 2007.

474 1. Pordeus, Anténio Dias Ferreira e a matriz déx€amobim, In:Revista do Instituto do Ceara
Fortaleza, 1956, p. 80.

415 M. Del Priore Festas e Utopias no Brasil Coloni&ao Paulo: Brasiliense, 2002, p. 33.
476 |dem, p. 33-34.



caracteristicas das festas coloniais tal como eesdviary Del Priore. A extravagancia
e a opuléncia do barroco também tomavam lugar restad religiosas de
Quixeramobim, caracteristicas ainda persistentedaexiejos religiosos atuais como na
festa de Santo Antbnio. Voltando a festa do Ros&umnstata-se que além da
iluminacédo, dos fogos, do colorido das opas ainadaho costume de ingestdo de
bebidas. Ndo se tratava de qualquer bebida e sigindibirra*’’, feita a base de erva
doce, cravo e pao, destaca Raimundo Barrozo. Daadulo também faz referéncia a
essa bebida afirmando que “(...), seu Julido, i@olevendia gingibirra: Vocé conhece
gingibirra, essa bebida? Conhece? Ele levava unmhmotassim de gingibirra pro
leildo™*"8 Além de lembrar-se do recipiente onde era feliatiada, um pote, Raimundo
Barroso narrou o processo de fabricacdo da mesmasaber-fazer que lhe fora
transmitido pelo pai Julido Barrozo e de conhecimeestrito da familia. “Pisa o erva
doce e o cravo. Pde dentro do pote com agua eead gi@o para fermentar. Passa a
noite fechado, amarrado com um pano. Para bebeong& dplocar um pouco de
bicarbonato e fica igual a cervéjd
Esses aspectos narrados por Raimundo Barrozo, pawetados nos documentos
analisados anteriormente, enriguecem a compredaiessa sociabilidade que para os
Negros tinham o sentido de integracdo e de paagéip. A integracao tinha um duplo
sentido: um voltado para o proprio grupo, poissafera um momento de reunido das
familias negras e outro em direcdo aos Brancos wemague a sua participacdo era
almejada. A participacédo implicava tanto na orgagém como na execucao do evento.
Embora na organizagéo o engajamento dos Negras fiegis marcante, ndo deixava de
ser uma exigéncia que os Brancos também partigipasem empenho e interesse. E

iISSO que me permite compreender a narrativa queeseg

4770 nome se aproxima muito da aguardetibita sobre a qual fez mencdo Manolo Frorentino (1997).
Conforme o autor, citando Birmigham (1977), esseuen dos produtos utilizados na compra de escravo,
pois “nos portos de dominio luso, as fazendas ardgute brasileirgiribita eram os principais produtos
intercambiados por escravos era essaClystas NegrasSao Paulo: Companhia da Letras, 1997, p. 100.
Em dicionario Aurélioo nome ¢é atribuido a cachaca feita a base de sndiagana. A bebida a qual se
refere Raimundo Barroso e Dora Monteiro ndo é fidtaana. Nao posso averiguar a origem africana da
bebida produzida pelos Negros em Quixeramobim, Mead . opes se refere em sBicionario Banto do
Brasil ao vocébulgerebita, afirmando, com base em A. Sarmento, citado por Ragm (1933:135) que
“Jerebita € o nome que ddo os matambas de Angaardente”’Novo Dicionario Banto do BrasiRio

de Janeiro: Pallas, 2003.

478 Trecho da fala de Dora Monteiro, Quixeramobim, 7200

479 Processo descrito por Raimundo Barrozo por ocak&wossa conversa em sua casa, Quixeramobim,
2007.



Quando chegava o més de outubro ele, Anténio (de Maria Aguida*®) e os da familia Barroso,
saiam nas casas convidando quem queria trabalhar na festa de Nossa Senhora do Rosario.
Ele (Anténio da Maria Aguida) fazia reunido e dividia as pessoas que quisessem (participar).
Faziam durante trés noites: quermesse, leilédo, partidos. Uma turma era dos Negros, outra
turma dos Brancos. Os Negros tinham muita vontade e gosto. Inventavam barraquinhas do
partido azul e colocavam prendas e brinquedos dentro da barraca. Faziam cestinhas pequenas
e colocavam dentro, também pra venderem. E como vendiam. Eles, Brancos faziam sua parte
mas néo tinha interesse. Os Negros mandavam buscar misica em Aracoiaba pra animar a
festa. Era tdo animada! (...) No dia 31 (de outubro) havia missa campal e procissdo muito bem

organizada. O povo trazia prendas para o leildo. A Festa de Nossa Senhora do Rosario era

bem animada quando os Pretos tomavam conta.*®*

Participacdo e desinteresse eram demarcadorefedengas entre Negros e Brancos na
principal sociabilidade negra em Quixeramobim. sigmificava a percepcao de que os
Negros estavam mais envolvidos nos rituais festdmdRosario enquanto os Brancos
traziam pouca animacéo. A participacdo era umaéekig para todos que estivessem
presentes e se caracterizava pelo empenho em axasutlancas e encenacoes. Entao,
ela tinha um sentido diferente daquele propostoQ@ia Maria Borges (2005) para as
irmandades negras de Minas Gerais. Para a autsa,®¢do era uma chave “para
explicar o fen6meno do envolvimento dos Negros emabl com relacdo aos bens
simbdlicos da religido dominant€ Participacdo que poderia “ir de uma simples
observacdo a uma interacdo mais proféffiaNo caso de Quixeramobim, através das
falas dos descendentes fica claro que esse crgémiomportante. Contudo, 0 que se
almejava nao era um envolvimento superficial, desgssado, e sim uma demonstragéo
de que o participante sabia executar o ritual,acatt, manifestando alegria de festejar

Nossa Senhora do Rosario.

480 José Borges do Nascimento também fez referéncémténio de Maria Aguida, atribuindo-lhe
responsabilidades na realizagédo dos reis Congairlfo se este fazia parte da “familia dos pre®gle
me respondeu prontamente que se tratava de umaapesis mae era “filha de indio legitimo”. Ainda
narrou que muitas vezes ele saia de dama no cadisjeeis Congos.

“81 Texto escrito por dona Luiza ap6s contato pareeeista. Nos sucessivos retornos a Quixeramobim
procurei-a para dar prosseguimento ao nosso di@oagradecer pelo depoimento escrito, enviado pelo
pesquisador Danilo Patricio.

482 C. M. BorgesEscravos e libertos nas irmandades do Rosékhiiz de Fora, Editora UFJF, 2005, 29.
4831pid, p. 29.



11. 2 Os simbolos, o tempo e o espaco ritual

Jean Duvignaud (1983) observou o uso de uma sigiaoteferida a natureza nas festas
da Nova Zelandia e da Nova Guiné com mascaras anaf@adas com elementos da
agricultura. Por exemplo, um personagem com tlemecdorma de espiga de milho. Em
Fortaleza durante a festa de Yemanja observou umiaokgia relacionada ao mar
guando “homens e mulheres sobem e descem o suelixedta beira-mar, entram na
agua, saem dancando (...) levando com elas aquetaglbb@rancado a natureza que
animara, ao longo das compridas noites, o feitigs elancas de posses$8b’Essas
situacOes para o0 autor revelam que as festadoséise de socializacdo da natureza.
“Socializar a natureza para torna-la  hum&da diz  Duvignaud.

Se as festas para Duvignaud constituiam momentdsimi@nizacdo da natureza pela
apropriacdo que as sociedades faziam de simbots® dmiverso, gostaria de seguir
esse mote em outro sentido para as festas de N®sshora do Roséario em
Quixemobim. Enfatizei linhas atras, que as cordrariegras ensaiaram a possibilidade
de dessacralizar o catolicismo, atribuindo-lhe wlin@enséo politica, econdmica, social
e cultural. Seguindo esse raciocinio (e identifiitanelas uma quantidade de elementos
“ditos” ndo-sagrados), penso que as festas negaenpser entendidas como o lugar de
“socializar o religioso para torna-lo humano”, egtromento da compreensédo que |lhe
inscreve apenas em uma dimensao sagrada.
A festa adquiria essa caracteristica porque saubo#ds, que ndo sdo tirados da
natureza, e sim do préprio universo religioso, s@oializados. Esses simbolos, por
exemplo, Nossa Senhora do Rosério, sateitmotiv em torno do qual o Negro
socializava sua experiéncia religiosa nao sem tarfaspara o mundo. Dai, tudo se
misturar no periodo da festa, eleicdo, acolhidandeos irmdos na agremiacao,
prestacdo de contas, novenas, musica e outros,npatos quando ela acontecia no
ambito da organizacdo confrarial. A festa, sim,afte no simbolo da Virgem do
Rosario, era o ritual de confirmacdo da existédeiaima coletividade. Nesse sentido
era 0 momento de reconstrucdo e de celebracdaclms domunitarios tanto no passado
mais recuado como no tempo mais presente.
Quanto aos espacos apropriados pela irmandadetelardesta e em outras ocasides, a

capela era tdcusprivilegiado para os oficios religiosos, por isstada ano era alvo de

484, DuvignaudFestas e civilizagGe§ortaleza, Tempo Brasileiro, 1983, p. 77.
485 |bid, p. 88.



reparos, caiamento e recebia ornamentos e movedss e acordo com a necessidade.
Era ai também que nos meses de fevereiro e maago ezlebradas as missas para os
irmdos mortos. Porém, esse espaco servia de caoisisisto é, era lugar onde
aconteciam as assembléias da mesa regedora e daraimandade. Era o lugar de
acolhida de novos irmaos e onde se tomavam asigaiscdecisdes politicas da
organizacao durante a festa.
Esse espaco assumia certa ambigliidade por reumd ¢& vivoS cOmo 0S mortos,
presenca que nao poderia ser esquecida uma versquEpos de antigos membros da
associacao jaziam “das grades abaixo” na capelareEsdo que aparece nos registros
de o6bito para declarar o lugar onde seriam entasras mortos de que cuidava a
confraria. Zelo desmesurado entdo era dedicad@e&lacaem esquecer o frontispicio,
onde foi encravado o primeiro vulto de Nossa Semitwr Roséario, adquirido pelos
entdo escravos de “nacdo angola” no século XVId.l@hga data ele se encontra 13,
protegido com uma vidraca e talvez seja o simbak rgmete os devotos de hoje ao
passado mais distante da irmandade. O cruzeiroémmigcebia pintura nova por
ocasido da festa. O reluzir que dele emanava raém@otamente € 0 que nao permitiu a
memaoria esquecer a sua existéncia.

A festa do Rosario era em outubro. Era uma tradicional festa, comandada por essa familia de

Julido Barrozo. Alias minha tia dos Reis*®, era cafezeira, fazia barraca de palha, era muito

bonita. Na frente tinha um cruzeiro. Duas coisas que me lembro, o cruzeiro, la da igreja do

Rosario e o cruzeiro da igreja do senhor do Bonfim, que hoje é casa comercial. E tinha um

galo*’.
O patio como a igreja também ganhava mais vidajese onde se instalavam a
bandeira da Santa e as barracas de palha e baradedelo a entender aos comunais
gue o tempo era de festa. O patamar iluminado pehagarinas era apropriado pelas
brincadeiras de roda de crian¢as, como bem lenibooa Monteiro. O que ficou desses
espacos é o sentimento de que tudo mudou, poi&g&xiste 0 patio nem os pés de
tamarindo que abrigavam porventura os encontrosasns dos jovens.

As festas, naquele patio ali na frente onde vocés, onde fizeram aquele calgamento, fizeram a

praga agora. Ali tudo era serra, ndo tinha, tinha uns pés de tamarina? Do lado direito, né?,Uns

486 | uiz Borges do Nascimento se reporta a segundzsagte Julido Barrozo de Oliveira, Maria dos Reis
Borges.

487 Luiz Borges do Nascimento, Quixeramobim, 2007.



pés de tamarina. Dali partia os barracdes até na calgada do mercado velho, onde fica

localizado aquele mercado, tinha. Era festejado era com sofona. {...).%.
A memoria ndo deixaria de ancorar-se nesses espagesse processavam as diferentes
performancegla festa, fazendo emanar do passado os risogganéa, o colorido e o
barulho. Ainda que seja dificil perceber a geografa festa do Rosario através dos
fragmentos da memoaria, insisti com os narradoresmje descrevessem o gue e onde
acontecia. Conforme o fizeram deram relevo a alg@spscos, confirmando a tese de
Maurice Halbwachs (1997) para quem a memoria e@letido encontraria suporte
sendao em um quadro espacial.

C’est sur I'espace, sur notre espace, - celui que nous occupons, ol nous repassons souvent,

ou nous avons toujours acces, et qu’en tout cas notre imagination ou notre pensée est a

chaque moment capable de reconstruire — qu'il faut tourner notre attention; c’est la que notre

pensée doit se fixer, pour que reparaisse telle ou telle catégorie de souvenirs*®,
Entdo, a festa do Roséario dissociada do contextarnrdandade ndo deixou de ser
promovida pelas familias negras, com danca, music@mida. Os espacos fisicos
ocupados para a sua realizacdo se estendiam paralalespaco “sagrado” do templo.
Como ela compreendia novenas diarias, leildo, gséo, coroacdo e cortejo, a
execucao desses diferentes momentos dava-se Ha,gap@atio contiguo, nas ruas e
nas casas.
Na cadéncia dosouvenirsdos narradores os tempos relacionados aos fesiejos
misturam para dar coeréncia e homogeneidade. Angidioe positiva dessa idéia é
distanciar a leitura, que proponho dos aconteciosgntda velha clivagem
profano/sagrado, colocando de um lado o que sagrafdooutro o que profano. Ordep
Serra (2005), tratando das festas de largo de &alvse pergunta onde comecaria e
terminaria a fronteira dos polos dessa diade. tegaecolhidos dos narradores me
produzem essa inquietacdo justamente até o monumtperceber que tudo esta
misturado no contexto da festa de Nossa Senhor&ad@rio, ainda que se faca
necessario a recomposicao dos limites, como diseida.

A criatividade popular mistura tudo, dispde unificadamente o desigual e o diferente, no tempo e

na sociedade. (...) Assim, por um processo intermitente de negagéo entre os &mbitos das

sociabilidades, o que seria sagrado confere sentido ao que seria profano. E nessa coreografia

existencial ha possibilidade de inversdes, invasées, intersegbes, rupturas e reconstitui¢éo de

488 Julido Barrozo (o filho), Quixeramobim, 2007.
489 M. Halbwachs|.a mémoire collectiveRaris, Albin Michel, 1997, p. 209.



limites. Tal como o construimos, sagrado e profano séo re-metidos um ao outro. Seus

contornos parecem mais vigorosas e delicadas fimbrias que divisas oficiais, inflexiveis*®.

As narrativas sobre a festa de Nossa Senhora dariBR@&ssobre a coroagdo produzem
uma idéia de unidade temporal entre elas, impediledoerto modo o reconhecimento
dasinversdes, invasdesitersecOe® rupturas Por exemplo, a manifestacdo do Congo
passou a ser realizada dissociada dos festejo®osi@riB, em outubro, vinculando-se a
festa de Reis em janeiro. Embora a eleicdo e aacaoocom cortejo dos reis tenham
sido historicamente introduzidas pelas irmandadesggasido das festas de Nossa
Senhora do Rosario, o tempo de que faz uso FatieeaAdre, na narrativa a seguir,
deixa a entender que tudo acontecia na mesma ocasénte que a narradora fala de
coroacgao de “rei e rainha negra” e nao de “ReiggGsh

Do primeiro de outubro ao dia 31 eles faziam todas as noites tinham a novena, ai tinha a festa

de Nossa Senhora do Rosario, dia 31. Ai tinha os partidos vermelhos, que eles chamavam

encarnado, e azul. Ai tinha leiléo, tinha a coroagéo. Eles vinham, o rei e a rainha e 0 povo

Negro vinham 14 de seu Barroso, que era la da Vitopa, o nome de uma propriedade deles, onde

eles moravam, né? Ai eles vinham em procissao, traziam Nossa Senhora do Rosario. Era

assim, 14 eles passavam o dia dangando, matavam muitos animais, ai tinha almogo. Eu mesma

participei varias, umas duas ou trés vezes, ndo sei, que eu ia com meus avos, esse meu tio

Branco, pra la. Ficavamos o dia la. E quando era a tarde, era a tarde inteira o sanfoneiro

tocando, o pessoal tocando e dangado. Ai fazia umas latadas e dangavam debaixo das

latadas. Ai, quando era de seis horas da tarde a gente vinha em prociss&o, com Nossa

Senhora, o rei e a rainha negra. Ai vinham pra frente da igreja do Rosario, la tinha um trono e o

rei e a rainha eram coroados. Ai depois tinha a celebragéo eucaristica, né? Depois iam para

dentro do patio do colégio (patronato de Nossa Senhora do Rosario) e Ia tinha o leildo com

muitas prendas*’

E provavel que Fatima Alexandre tenha se apoiadowgnas memarias para compor a
sua versao sobre os eventos. Revelar isso nadisaggue a reconstrucdo de Fatima
Alexandre ndo seja legitima. Pelo contrario, o gaepretende confirmar aqui € o
pressuposto de Walter Benjamim (1996) de que umadar(a) “pode recorrer ao
acervo de toda uma vida (uma vida que néo incleimap a propria experiéncia, mas em
grande parte a experiéncia alheia (...)". Assim, ® eple destacar € que a narradora faz
uso de varias temporalidades para tratar da festdodsa Senhora do Rosario, dando

conta de elementos do contexto menos recuado npoteguando a festa ainda era

40 Q. SerraD sagrado e o Profano na Bahi@alvador, Edufba, 2005, p. 13.
491 Entrevista concedida a mim em Junho de 2007.



celebrada, mas ja sem o suporte da organizacacagahflmporta reter ainda dessa
constatacéo que, mesmo tendo a irmandade se dgsdgmepois dos anos de 1930, as
familias negras insistiram algumas décadas pelzagao de uma festa com novena,
missa e leildo no més de outubro.
A experiéncia mnemonica de Fatima Alexandre seréwscna recuperacdo de um
tempo e de um espaco: a festa. No caso a festaskal$enhora do Rosério assume ela
essa dupla dimensao, sendo o tempo da manifesfa¢gmvo negro”, que se apropria
dela para realizar varias outros rituais: matarggardmais, comilanca, dancas, cortejo,
coroacao dos reis negros, missa, procissao, ldlésse sentido, ela € a ocasido para
que varias outras sociabilidades venham a tona.aMasta, como espaco social que se
abre para outros rituais, era acolhida em espagopripmente fisicos como a
propriedade da familia Barrozo, latadas, ruas,laappatio. Esses espacos/lugares onde
acontecia a festa tomam a dimensdo detemmitorio, pois € neles que os narradores
apdiam suas rememoracgfes, imprimindo-lhes de certmlo uma significagao.
Em quelque sorteos narradores elaboram uma representacédo dessepegpai que
ancoram suas memoarias. Ora, a memoria reconstrélag®es da comunidade negra, as
suas sociabilidades religiosas e festivas, as per@epcoes e visbes de mundo. Assim,
se esses espagos adquirem um sentido nas narratipasque como diria Claude
Raffestin (1993) “ja é uma apropriacdo, uma empnasacontrole, portanto, mesmo se
isso permanece nos limites de um conhecimento.qQerlprojeto no espaco que €
expresso por uma representacao revela a imagenadieske um territério, de um local
de relac6e®’
Mais do que se inscrever em wtenritorio as narrativas talvez falem de um processo de
territorializacdo. Isso significa um investimento de identificacdancesses espacos.
Assim, pensar na memoaria, seja individual, coletivasocial, implica trazer a lume os
lugares em que ela se ancora, pois ela ndo poeeisir sendo se enraizando “no
concreto, no espaco, no gesto, na imagem, no OBfetoEm virtude dessa
compreensao, esses espacos/lugares tém, para rsentido ddugares de memorja
como proposto por Pierre Nora (1993), embora ebss tenham sofrido nenhuma

institucionalizacdo que autorize assim designa-RPara o autor, esses lugares se

492 C, Raffestin, O que é territdrio, iRpr uma geografia do poderSao Paulo, Atica, 1993.

4% P, Nora, Entre memodria e histdria. A probleméatios lugares, inRevista do Programa de Estudos
Pés-graduados em Historia e do Departamento ded&tSao Paulo, PUC, 1993.



assentam sob a triade: material, simbolica e faatiy. O investimento dos narradores
da-se, sobretudo, sobre a dimenséo simbdlica dasds/espacos como as festas, a rua,
a serra de Santa Maffa E nesses lugares/espacgos onde cristalizam snasw@acoes

do passado que desenvolvem o sentimento de umengertpor conseguinte uma

identidade.

11. 3 O cortejo do congo: significados e origem

A discusséo de Duvignaud (1983) sobre as festageseg sentido de refletir sobre a
simbologia do uso das mascaras em algumas socgedfiiitanas e americanas. Mal
comparando com as festas negras no Brasil, em iakgescde Quixeramobim (no
passado e no presente como o0s Reis Congos e od®eaisaBoi), os aderecos e
indumentarias talvez servissem de disfarce. E derdae todos sabiam que o Negro ao
usar uma coroa ou veste de realeza ndo passavauansei de fato. Mas de algum
modo se investia dessa representacdo para negugiars espacos sociais. Nesse
sentido, o disfarce ou a mascara nao protege, dinlacDuvignaud, “ela nos orienta no
sentido de uma diferenca; conduz-nos sobre uma géstultura*®. De algum modo é
isso que tenho como orientacdo quando tento resmupsrnarrativas sobre a coroacao
dos Reis Congd¥'.

A memoéria também selecionou passagens dando destagssa antiga pratica de
coroacdo de reis, dos “tempos dos reis antigos’ocaalientou José Borges do
Nascimento, (Dedim). Como em outros lugares, ess#ca teria sido introduzida em

Quixeramobim pela irmandade de Nossa Senhora dcariBosEm 1854, os

4% |pid.
4% 0O tema da serra de Santa Maria voltara quandeeestatando do item meméria coletiva.
4% J. Duvignaudop. cit.,p. 89.

47 O desfile domaracatuna capital cearense, Fortaleza, durante o carnéeal elementos que se
aproximam da coroacdo dos reis Congos como o rejndia e a ala dos indios. Ha inclusive uma
tendéncia entre os pesquisadores em atribuir sganoras transformacgdes ocorridas na encenacéao dos
Reis Congos praticada pela confraria de Nossa $&mlwoRosario da capital por ocasido dos festejos d
Rosério. Ana Claudia Rodrigues Silva (2004), detocenodo ratificando essa tese, fez importante
discussdo sobre esse aspecto em sua dissertagdesttado intitulad&amos maracatucar. Um estudo
sobre os maracatus cearens€sque aproximaria o maracatu dos reis Congos patdaa seria o fato

de recuperarem “o cortejo real em homenagem asafiecanos” (p. 55). Sem fazer jus a uma discussao
sobre o disfarce ou a utilizacdo de mascara, aagt@stiona o porque do uso do rosto pintado gyrone
pelos componentes do maracatu, especialmente @etorainha. O uso do rosto pintado néo parece ser
exclusivo do maracatu cearense. Silvia Hunold 1(36®7), recuperando Antdnio Brasio afirma que “A
Moncorvo (Portugal), il existe des témoignages sla 1930-1936, d'unganse de Noirsealisé par la
confrérie de Notre-Dame du Rosaire le jour des Riossnom de cette danse est lié au fait que les
participants portaient le visage peint en noirivi&iHunold Lara (2007) “Une féte pour les histoselLa
relation de Francisco Calmon (1762) et la figure du RoCdungo dans le Brésil colonial», @ahier du
Brésil contemporainParis, 2007, p. 24.



compromissos que regiam seu funcionamento destacataicdo do rei e da rainha,
cargos por devocao, ocupados pelo eleito por umraediante pagamento de jéia de
entrada de cinco mil réis, como foi ja aludido. @ba-se que de todas as func¢bes, essa
era a que mais exigia recursos do seu pretendente.
Que essa pratica sempre esteve associada as ideanda Rosario, disso ninguém
duvida. J& quanto a sua origem, nada mais diveadidi do que suas interpretacdes.
Passo a referir-me a algumas delas (Brandao, 1®8baldo Barrozo, 1996; Tinhorao,
1997) mesmo sem saber em que medida essas expicseyem para os festejos dos
Congos em Quixeramobim, pois poucos elementos sldeséejos permaneceram e
guase nao pude perceber o seu significado nas daksarradores que participavam
das encenacdes como os irmdos Raimundo (Safirapse (Dedim) Borges do
Nascimento. Esses protagonistas falam do tempouenestiveram ligados ao Congo,
estabelecendo também as relacdes que as famitjessrmaantinham com ele. Se inferir
um significado como base nos discursos dos paatibgs ndo € possivel, considero
oportuno retomar pelo menos o0s elementos de ietagies exogenas, buscando
entender os fragmentos mnemonicos que restam @essmacdo. Talvez em razéo
disso se faca mais interessante aqui apresentaagms dessa manifestacao pela voz
dos narradores que estiveram ligados, deixandadte & preocupacédo com “o tempo
zero” que deu surgimento ao evento.
No primeiro momento detenho-me na interpretacdoCdelos Brandao (1985) e
Oswaldo Barrozo (1996). Carlos Brand&ao porque dgsco auto do Congo em Goias
com base na memodéria dos participantes. Outraipatifa para trazer a lume o autor é o
fato dele se deter nas interpretacfes de outrosliesbs como Mario de Andrade e
Florestan Fernandes, o que possibilita contempthratamente aqui as reflexdes desses
autores. Oswaldo Barrozo, seguindo também uma g&iréa etnografica, procurou
entender o significado da encenagdo do Congo, ratmalico que ainda é realizado
pelos devotos de Nossa Senhora do Roséario no mimidé Milagres, no Cedl&

A danca dos Congos em Goias para Carlos Brand®&5)¥um ritual cujo significado
deve ser buscado no contexto das “articulacbesisatiovidas, em sua organizacao e

realizaca®®®. Intentando aproximar-se das interpretagdes &nwautor dara voz aos

4% Milagres esta localizado na regido que compreendale do Cariri, a sul do Ceara. Essa regido faz

divisa com o estado de Pernambuco e foi no pertmdonial uma das poucas a desenvolver uma

economia em torno do plantio de cana e da indudo& engenhos de rapadura para os quais eram
empregados cativos importados de Pernambuco.

499 C. BranddoMemodria do Sagrado, estudos de religido e rit&do Paulo, Paulinas, 1985, p. 211.



Negros brincantes do Congo ndo sem procurar o @intento dos Brancos sobre o
mesmo fato. Paradoxalmente, sdo esses ultimostdoeean aos Congos uma origem
africana: “A danca rememora lutas passadas naaifiicmuitos anos atras e, em Goias,
é tdo antiga quando a propria chegada dos escaanengid®”. Para os sujeitos que se
articulam para realizar essa manifestacéo cultlealrepresenta a louvacao a alforria
dos Negros, representa uma irmandade... NOs fazponatevocdo a Nossa Senhora do
Rosario e Séo Benedifi™,

A imprecisédo das hipéteses locais sobre o sigaificdos Congos € comum também,
conforme o autor, aos investigadores que se defamcaobre o tema. Embora quase
todos atribuam uma “heranca africana” ao rituab, défender diferentes pontos de vista

sobre o significado dos Congos. Destaca o autor:

Para Florestan Fernandes (1971: 240), embora a origem das Congadas de Sorocaba néo seja

exclusivamente africana, 0 seu motivo basico é a memoaria de lutas entre grupos hostis, onde

se emprega inclusive, a representagédo dramatizada de embaixadas de guerra e de paz, cujo

uso é comum na Africa. Mério de Andrade (1960: 315 e 1959: 17ss) associa as Congadas a

rituais africanos de coroagdo periodica dos seus reis. O Congo faz referéncia a fatos da histéria

africana, como as lutas e embaixadas entre forgas de um certo Rei Cariongo e a Rainha

Ginga®2,
Mario de Andrade, profundo conhecedor das tradigiigsilares brasileiras, da essa
interpretacdo decerto com base nas versoes quaeaam Nordeste afora nos anos de
1960. Talvez em razéo disso se explique a aprod@mdp significado atribuido aos
Congos as préaticas rituais até recentemente rdalzam Quixeramobim. Deixo a cena
para os fragmentos da memoria, pois por si sognfagobressair as “articulacbes
sociais movidas” para a realizagéo da coroacaoai®£ongos.

Tinha o rei, tinha rainha, tinha as dangas. (...) Os Reis Congos, era outro, n&o tinha Boi®%i.

Tudo era canto, s6 era canto. Era bonito. Dos tempos dos reis antigos. (....). Sabe, ja vinha

coroado, com os corddes. Cada noite ia cantar numa casa. Nos Reis Congos eu trabalhava

como indio. Tinha o corddo dos indios, tinha quatro indios. Era dois dum lado e dois do outro,

500 |bid, p. 212.
501 |bid, p. 215.
502 |bid, p. 216.

503 Boi aqui € uma referéncia a uma manifestacdo relilainda realizada em Quixeramobim, intitulada
de Boi de Reisado da qual o narrador ja participgle estabelece a diferenca entre as duas
manifestacées, mas muitos elementos do cortejo afgdCforam incorporados a ela como o rei e a
rainha. Essa manifestacdo parece agregar tambée ihdistintamente Negros e Brancos. Tive
oportunidade de acompanhar uma apresentacédo dgpacdkt Nossa Senhora do Rosario. Remetam-se as
fotografias anexas.



ou melhor, seis indios, trés de um lado e trés de outro. A gente ia la como indio. Eles iam atras

de matar o rei, era um combate, era como dois partidos®,
O narrador da aqui uma chave de leitura “eles itmdsade matar o rei. Era um
combate”. Um combate entre dois reis, dois partid@smelho e azul), dois grupos
“étnicos” (Branco e Preto). Essa estrutura compatista presente, conforme Marlyse
Meyer (1988) em dancas populares brasileiras comncavalhadae acheganca A
primeira um ritual equestre, portanto terrestrgglizado pela classe abastada de
Pirenopolis, estado de Goias e a outra uma “forradtime”, realizada pela classe
pobre de S&o Luiz de Paraitinga, no estado de &adlo.FAs duas tém em comum o fato
de serem realizadas no ambito das festas do Disgp@rito Santo. A ambivaléncia seria
produzida na forma recorrente com que aparecenares jgue compdem a competicao
no quadro dessas dancas: fiéis e infiéis, mourowistdos, azul e vermelP5.
Essas clivagens, ndo necessariamente se repetisda fibrma, estdo também presentes
na competicdo no ritual do Congo, ainda existeatesalguns municipios cearenses.
Oswaldo Barroso fez uma pesquisa muito detalhadaReéss Congos de Milagres, em
1996. Com base no que viu e assistiu, o autor afgque ainda é comum essa encenacao
no més de outubro, na localidade de nome Rosariopgasido da festa da padroeira
Nossa Senhora do Rosario. “No desenrolar do espetao respeito as formas
tradicionais comeca no itinerdrio do grupo, queluin® cortejo até a igreja, a
participacdo na missa, as embaixadas e batalhpatamar da igreja, a visita as casas
para recolher donativos, a permanéncia do Rei Raiaha no interior da igreja e o
acompanhamento da  procisséo, ladeando o andor  danta™8a
O significado atribuido pelos brincantes a encemaii® Congo e ao culto de Nossa
Senhora do Rosério ritualizam e reatualizam acon&tos historicos passados no
Brasil como a participacdo da princesa Isabel mdig@tn da escraviddo. O rei Congo,
D. Henrique, aparece na encenacdo desafiando dorasileiro” Dom Pedro Il por
causa do cativeiro. A devocao ao Roséario tambéaiminamente ligada ao desejo dos
escravos conquistarem sua liberdade. E essa ietagfio que propde o brincante mais

antigo do Congo de Milagres Doca Zacarias:

504 José Borges do Nascimento (Dedim), Quixeramob@@y2

505 M. Meyer, Charlemagne, Roi du Congo. Notes surésence corolinglenne dans la culture populaire
brésilienne, In, Cahier du Brésil Contemporainl988, n° 5. Consultado na internet no site
http://www.revues.msh-paris.fr/'vernumpub/4-MARLY S#FYER.pdfem 30 de marcgo de 2009.

506 O, BarrosoReis de Cong&prtaleza, Museu da Imagem e do Som, 1996, 59.




No tempo em que havia o cativeiro, houve aquelas prisées, até que véi a Princesa Isabel, que
libertou o Brasil. Os escravos viviam presos, até que o Reis de Congo, que era da Africa,
desafiou o Reis Brasileiro pra aquela luta. No dia em que foi pra sé libertado o Brasil, ai eles
fizeram aquele rogativo @ Nossa Senhora para que se ela livrasse eles daquilo, eles formariam
aquela brincadeira. Entéo os Reis de Congo ganhou e ai ficou esse movimento do Congo.
Antes do cativeiro sé abolido no Brasil, havia um Caboclo, que estava preso com seus colegas,
era cativo. Entdo uma Santa apareceu a eles, com um rusaro na méo. Entéo eles fizeram uma
promessa a Santa, de que se fossem libertados, iriam danga e tira aquelas pega, brincando

Congo. Ai eles levantaram a capela do Rusaro e comegou a brincadeira®”.

Essa interpretacdo da muito a pensar sobre os sehipmricos que se misturam na
narrativa (o rei Congo e Dom Pedro Il) e ainda cantema da liberdade é recorrente.
Sobre esse ultimo ponto, vale lembrar a ligeiraxpracéo existente entre os Congos
de Milagres e os atos dramaticos de Goias, estsdado Branddo, assim como 0s
caboclos se assemelhariam aos indios presentefrrmoenrevelou José Borges do
Nascimento (Dedim), no ato dramatico realizado emx€amobim. Outrossim ndo se
pode esquecer que ai também se trava um combagerealezas, destacando-se o rei
do Congo.
Raimundo Borges do Nascimento (Safira) embora teshjaecido boa parte das cenas
que compunham a coroacao e cortejo do Congo tgamslelementos que confirmam
uma estrutura fundada em uma batalha e os persmeaggresentados. Note-se que o
narrador faz alusdo a importancia que tinha RaimBairozo nas encenagodes.

Tinha dois tipos de reisado. Reis Congo, esse dai, importante era Raimundo Barrozo, que era

o cantador. Cantava na cabega. O outro era Gregorio da Paulina, esse faleceu. Era muito

importante, muito bonito, reis Congo. Tinha a histéria de D. Henrique. Era muito bonita. Dizam

assim:

Dom Henrique rei Cariongo,

Homem forte e traidor

Viva o chefe da guerra

Viva 0 nosso imperador.

A bandeira da patria chama

(?)

Viva o chefe da guerra que comanda o batalhdo

Ai vassalo respondia:

07 Interpretacdo de Doca Zacarias recupera por @oBaiop. cit.,p. 59.



Estas preso!

Preso?

Preso

Quando o vassalo se aproximava do rei, ai tinha um cantico muito bonito:
Dom Henrique reis cariongo (Bis)

Quem te mandou reis combater?

Agora infeliz tem que morrer

E ele respondia:

Reis ndo me mate por piedade

Também sou filho de majestade
A descricdo de parte da batalha envolvendo o reCoiogo e o vassalo me deixa a
mesma impressao que Marlise Meyer (1988) encomitetca da ambiguidade da figura
do Rei nacongadanordestina. “Le roi du Congo, Henrigwej Cariongo, est une figure
en méme temps comique et tragique; solennel efdrguf affirme sa majesté mais ne
n’hésite pas a se cacher sous son trébne quanduladyen ennemi le prend; ses
différents titres sont eux-mémes contradictSft®s Ele é no trecho acima ao mesmo
tempo forte, caracteristica positiva, e traidoracteristica negativa. Na encenacao de
Milagres o carater ambiguo do rei estaria nas :f&lasso Rei Dom Cariongo/ Tu vais
ganhar o teu dinheiro/ Quando se vé prisiofi&iroGostaria de chamar atencdo para o
sentido que Nei Lopes (2003) da a express#mngo “o termo vem do quimbundo
kadiangu,isto é, malandro. O sentido entdo seria o de nalfebandido”. Outra
acepcdo € aquela de “um rei mitico afro-brasilgiersonificado nas congada¥:
Considerando o primeiro entendimento do termo, erntonela se aproxima da idéia de
um Rei forte e traidor, como era encenado em Qamebim.
Sem deter-se muito na forma como acontecia a c@dooa@ cortejo do Congo, Julido
Barrozo (o filho) faz alusdo ao momento incial datéd, dando a entender que dois
blocos se formavam: os dos Pretos e o dos Bradmse formarem 0S grupos em
corddo saiam em direcdo a capela do Rosario. Noemomem que o cortejo seguia
para o patronato, o bloco dos “Pretos” cantavam:

Quando puxava, fazia o cordao, saia da casa de uma irma minha, a finada mocinha, que era

atras do patronato. Cordéo do bloco dos s para entrar no saldo. Eles cantavam assim: Vamos,

508 M.Meyer,op. cit.p. 9.
508 Q. BarrosoQp. cit.,p. 55.

510 para Nei Lopes (2008ariongo é d origem banto e “era o nome de doisdsmbaa Angola colonial”.
In, Novo Dicionario Banto do BrasiRio de Janeiro, Pallas, 2003, p. 70.



vamos companheiros / para a nossa barraquinha / alegria presenteiam, alegria presenteiam,

animar essa festinha / Nossa Senhora do Rosario, nos dé forga e proteg¢éo / s6 para nos

proteger, nessa noite de alegria, com prazer no coragdo / nos bancos da barraquinha, é

simplesmente sem igual / por fazer a tua parte neste lindo festival / auto Ia, auto Ia, auto I,

arreda do caminho, deixa as morena passar / auto 1a, auto Ia, auto 1a, arreda do caminho, deixa

as morena passar / n6s viemos bem de longe, ndo podemos demorar / 0 belo dia de hoje, nés

queremos festejar.
Supondo que essa musica tenha sido transmitiderde&@p em geracao, ela forneceria
indicagOes para se pensar nos demarcadores dengidsrque a festa procurava refletir.
Na verdade, a festa mesmo com a participacédo dowcB8s, era considerada como dos
Negros ou das familias negras aqui identificadasocas morenas, dai o sentido de se
cantar “arreda do caminho, deixa as morenas pa$3a&hto ao verso “nés viemos bem
de longe” poderia ser uma referéncia ao fato dartedindo de “um longe, além-mar”,
esse sentimento também era desenvolvido entre mdbros da irmandade, como ja foi
indicado o exemplo de Maria Januétaou o de terem saido das fazendas como era
comum acontecer no periodo das festas de comemodacfadroeira da irmandade.
Como salientou Ismael Pordeus (1956), certo ankejtds rei e rainha, certo casal de
pretos moradores na Serra de Santa Maria tevedantranfal na sede da Freguesia.
Seus “vassalos” foram encontra-los (rei e rainhajtéra da “Lagoa Sabia” e dai os
conduziram em grandes redes brancas e toldas, lgi®ja do Roséario, onde foram

coroado®?’.

11. 3. 1 Eventos historicos “fundantes * da coroagao dos

Reis Congos

Dom Henrique seria ele o rei congolés, sucessdkfoeso | do Congo, convertido ao
cristianismo no século X pois seguindo o exemplo do potentado de Soyob#am
Muemba Nzinga, o mani Congo — de onde o0 nome Magite- houve por bem fazer-

se baptizar com o nome cristdo Afonso | (3!%”José Ramos Tinhordo recupera esse

511 Reportar-se a nota 464 neste capitulo.

5121, Pordeus, “Anténio Dias Ferreira e a matriz d&x@ramobim”, In:Revista do Instituto do Ceara
Fortaleza, 1956, p. 80.

513 Afirma George Balandier (2009[1965]) que «Le rédi&fonso F' coincide presque avec la prémiere
époque de la christinisation. Dés son accessigmoauoir, ce souverain recherche des missionaires...et
des bombardes et des mousquis de renforcer son camp — c'est-a-dire le padderniste ouvert au
catholicisme». Ile royaume de Kongo du Xdu XVIIF siecle,Paris, Hachette Littératures.

5143, Ramos Tinhord®s Negros em Portugal. Uma presenca silencibisoa, Caminho, 1997, p. 150.



dado historico, atribuindo uma vinculagcdo com aagéo de reis do Congo, praticada
em Lisboa no século XVI, por iniciativa dos Negdas confrarias de Nossa Senhora do
Rosarig*® Conforme J. Ramos Tinhor&o:

A solenidade da coroagéo teatral de reis do Congo dentro de igrejas, em Portugal, por iniciativa

dos Negros das confrarias de Nossa Senhora do Rosario, representou — provavelmente ja a

partir de meados do século XVI - um interessante reflexo da nova politica posta em prética

desde D. Jodo Il em relagdo aos negdcios de Africa, e que seria continuada sem grandes

alteragbes por D. Manuel e por D. Jodo Ill, baseada sempre no propdsito de garantir o

fornecimento de escravos indispensaveis a sustentagdo de uma economia que a aventura da

India, e a colonizagéo do Brasil, tornavam cada vez mais dependente daquele comércio
Via de regra, essa politica era o reflexo da eatrelacdo do império portugués com a
Igreja, que mais tarde veio, com Dom Joé&o Il, afemanaos lusos o controle dos
negdcios na Africa, tendo no apresamento e naésacdo do africano seu apanagio.
Obviamente que o que seguia a frente era o projesionario da Africa Negra, que
teria se iniciado justamente quando Diogo Cao nmd® de Dom Joédo Il contatou o
chefe “do maior conjunto de nacdes da regido centtidental de Africa, o chamado
reino do Congd®. A estratégia missionaria teria sido uma grandestida de Dom
Manuel, que intentava o beneplacito da Igreja mdotr “adminsitracdo perpétua e
hereditaria da Ordem de Crist6.
Perseguindo esse objetivo teria Dom Manuel em Iidr’sado em organizar uma
embaixada com representantes do Congo para enwigpapa Julio Il em que
oficialmente Afonso | se declararia cristdo e obeté a Roma via Portugal. Malgrado a
ndo concretizacdo da iniciativa, o fato € que nesgetaculo se engajaria o filho do
mani do Congo, Henrique, ja enviado a Portugal com alifiade de tornar-se padre.
Conforme J. Ramos Tinhordo a embaixada nuncadetiado em Roma e o espetaculo
teria se resumido a uma carta que Dom Manuel envé@ax papa na qual jurava
obediéncia ao “Vigario de Deus” e “Pastor da IgiRganana” e declarava “néo contarei
as facanhas gloriosas dos reis de Portugal defamtar) calarei a admiravel conversao
a Cristo do Rei de Manicongo, juntamente com uraangravel multiddo de rei, digo,
ou maior e 0 mais poderoso de toda a EtiGpiaEntdo “les danses de Congo

rappelaient ainsi le sucés de la politique missiendu Portugal en Afrique et, tou

515 Op. cit.,p. 148.
516 Op. cit.,p. 149.
517 0p. cit.,p. 151.
518 3. Ramos Tinhordmp. cit.,p. 153.



spécialment, la rapide et victoriuse christian@atiu Congo», sentencia Silvia Hunold
Lara (200797,
Realidade historica ou ficcdo, o fato € que o adtoRamos Tinhordo associa as
encenacdes do Congo em Lisboa a esses eventosigep&dos monarcas portugueses
com demonstracdo da converséo dos reis do Congouséianismo, estratégia, como ja
foi assinalado, visando obter a administracado d#e@rde Cristo, o que conferiria ao
império luso controle total nos negdcios na Africa.

Assim, embora a sua origem tribal fosse a mais variada possivel, a importancia conferida por

Dom Manuel, e depois por D. Joao ll, ao vasto reino do Congo [que entéo abrangia area muito

maior do que historicamente se passaria a conhecer sob aquele nome] forgosamente tera

levado os escravos de Lisboa, oriundos das nagdes africanas ligadas politicamente ao

chamado Manicongo - principalmente aqueles que na sua terra chegaram a ter posi¢éo de

destaque —, a buscar de alguma forma o reconhecimento da sua superioridade sobre 0s

demaiss?,
No Brasil, as primeiras aparicdes do Congo taleeham ocorrido na regido Nordeste.
Em Pernambuco o explorador holandés Mauricio desdlagoi recepcionado com
embaixadas de Congo em Retile em 1642. Para Gustavo Barroso (2004) a
antiguidade dessa tradicdo ai € comprovada pelogpromissos das irmandades do
Rosério de Igaracu e Olinda aprovado em 1706, afs questam a existéncia de Reis
Congos. No Ceara era e € certa a existéncia deoSoamgeles também recebiam
anuéncia da Assembléia Provincial através dos aomipsos das irmandades que 0s
abrigavam. “A eleicdo e coroacdo do Rei do Congm ®u com sua Rainha, se
processava nessas confrarias. Depois, a autonmdidel ou legislativa, como no caso
da Assembléia do Ceard, sancionava ¢¥4to

Figura 11: Representacao de Reis na danca Boi de Reisado em

Quixeramobim

5188, H. Larapp cit.,p. 35.
520 |hid, p, 155.

521 Diz J. Ramos Tinhordo “curiosamente, a mais antifaréncia a uma dramatizacdo envolvendo a
recepcdo de uma embaixada, por parte do rei dodCengncenada por africanos fora do seu continente,
refere-se ndo a Portugal mas ao Brasil. Trata-skedericdo da visita de uma delegagdo de congaeses
principe Mauricio de Nassau, governador do Braddrdés, no Recife, em 1642, posta em cronica pelo
holandés Gaspar Barlaeus na Bligtdria dos feitos recentemente praticados duranitie anos no Brasil,
editada em 164 0p. cit.P. 156.

522G, BarrosoA Margem da histéria do Cear&3o Paulo, ABC, 2004, p. 364.



Foto: Analucia S. Bezerra

Gustavo Barroso (2004) referindo-se as festas nmaR#uco holandés afirma que elas
se “complicavam com ruidosas e espaventosas Entzaxale que eram gulosos 0s
africanos, as quais se perpetuavam nas diversasd$pique foi revestido pelo tempo,
além do chamado Auto dos Cong®3” Ao afirmar isso o autor infere a suposicdo de
que se conservava nesses autos do Congo a meredhigad ocorridas na Africa e
mesmo fatos ocorridos no Brasil como as lutas tfavacontra insurretos fugidos que
fundavam os quilombos. Entdo nessas festas de reraefo histdrica muita coisa
estava em jogo. Com seus enfeites, coroas, cetrestes reais os Negros nas confrarias
ou fora delas ndo deixavam de produzir uma criiceardem estabelecida. N&o
deixavam de atualizar a utopia de liberdade, cadhes por ocasido da festa, pois era
pela complacéncia, ainda que fingida, de seus sesifpara com a devocao a Nossa
Senhora do Rosario que os Negros poderiam del@ipart Por outro lado, a escolha e
a coroacao de seus reis ndo era nenhum fingimeelim contrario, as realezas, durante
0 ano, passavam a agir muitas vezes como interdwd®m nos conflitos quer
envolvessem apenas os da comunidade negra ou slenseobros com individuos da
sociedade: padres, senhores, enfim. Nesse senticordo com Jean Duvignaud
(1983) ao propor que

Os personagens, disfargados da cerimbnia ou das festas, representam uma oportunidade, uma

eventualidade de mudanga da ordem das coisas ou do mundo, recordam a realidade virtual ou

523 G. Barrosopp.cit.,p. 365.



do possivel em uma ordem estabelecida que parece ignora-lo. O bailado dos signos, a festa

onde os sistemas de classificagdo de um grupo ou de uma civilizagdo dramatizam-se {...) séo,

pois, mais do que uma singela representagéo da cultura. Um sonho organizado adquire ai

nitidez, apreendendo contetidos onde 0s encontra®,
Entéo, se a coroacdo de Reis Congos chegou a liealpa regides brasileiras € porque
tinha a seu favor um instrumento de massificagiweez a Igreja. Dificil é supor que os
parcos padres nas capitanias tivessem tempo psisdirads almas e ainda pudessem
dedicar-se na transmissdo dessas experiéncias cidehena Europa, como supdem
alguns autores que a ldade Média européia por ggialapotivo reis e rainhas eram
eleitos e coroados. Van GenregmudO. Barrozo (1996) descreve r@ésnagesda Franca
que em muito podem lembrar as coroactes do Congopftimeiro domingo de maio,
apos as vésperas, 0 cura da paréquia nomeia pareowonano, um Rei, uma Rainha,
um Delfim, uma Delfina, um Condestavel, todos admiigs a contribuir com as despesas
paroquiais por um donativo em cera ou oferendaiatretto. Os eleitos saem da igreja
dois a dois, um facho na maéao, seguidos da multigde os acompanha em
procissae’”.
Eventualmente os padres poderiam se ocupar dantiss&o desses costumes ja
disseminados nas metropoles, utilizando-os comiouim&nto de exercicio espiritual,
mas nunca teriam sido o impulsionador dessa exm#giéSe houve um agente de
massificacéo teria sido o escravo vindo da Afrieato-ocidental. Quer tenha surgido
na Europa, pouco importa. No meu entender o prablgne se pde aqui é outro: como
e porque meios o ritual de eleicdo e coroacéoideloceCongo se tornou conhecido? Se
ele foi fundado em Portugal como tentativa de maaippoliticamente o reino do
Congo nos séculos XV e XVI com a conversaammicongocomo pensou J. Ramos
Tinhordo, em obra j& referida, tanto melhor, pdiscaverge uma interpretacdo de que
s6 na Africa o Negro poderia ter tido acesso a ess@mto e o incorporado como

“tradicao®2°,

524 3. Duvignaudop. cit.,p. 90.
525 van GennempudO. Barrosaop. cit.,p. 72.

526 para mim, tradicdo € um conceito dinAmico e coiria 8tuart Hall (2003) ele nada tem a ver, nesse
contexto, com a mera repeticdo de modelos. Asdlmmgsta relacionado com “formas de associagéo e
articulacéo dos elementos”. (p. 259). Ainda confmigrautor “Os elementos da “tradicdo” ndo s6 podem
ser reorganizados para se articular a diferentécps e posicGes e adquirir um novo significado e
relevancia. Com frequéncia, também, a luta cultstaige mais intensamente naquele ponto onde
tradi¢des distintas e antagbnicas se encontranceizam”. (p. 260). Ao dizer isso Hall esta fazendm
critica ao conceito de cultura popular que normakee vinculada a tradicdo como repeticdo de velhas
formas. A tradicdo é um elemento vital da culturast Gltima ndo poderia ser concebida sendo como
“formas de luta”. IrDa didpora, identidades e media¢des cultur&slo Horizonte, Humanitas, 2003.



A partir dai poder-se-ia falar de traducéo culterale houve massificacdo no Brasil do
ritual de coroacao dos reis Congo € porque temm eore um grande nimero de pessoas
gue o conhecia, os cativos importados do compléxcano centro-ocidental. Diante
disso, talvez seja factivel a afirmacdo de que erafsio ja tinha sido vivido,
apreendido, reelaborado e transmitido na prépriacdf Uma traducdo apoiada em
vérios referentes culturais e porque nado dizerranigbes diferentes (atente-se para o
carater dindmico que essa noc¢ao adquire aqui). fdsilBfoi sendo enriquecido com
eventos da historia de cada regido, mas mantendmsgavelmente preso a um nucleo,
um rei, uma rainha, uma batalha, cujo texto cultdeaa sentido a conflitos, guerras,
submissdes, conversbes. Os elementos culturaissmpw® foram introduzidos a esse
nucleo de algum modo atualizavam esse texto. Rempbo, a ala dos indios nos Reis
Congos de Quixeramobim, ndo seria uma interpretaigi&uerra dos Barbards
ocorrida no final dos séculos XVII e XVIII?
Outra chave de leitura que se poderia propor élagwentada por Marie Del Priore: a
de uma circularidade cultural. As festas do Coregmperariam elementos culturais de
festas européias e incorporavam elementos dagasllitndigenas. Assim “mesmo que
afinado com as culturas européias e indigenas,gespe (mulheres, e Homens Negros
e Mulatos no Brasil Colonial), ndo abria méo, todaste suas proprias raizes e utilizava
a festa catodlica e branca para falar de tradicd@estigham emigrado junto com ele da
Africa”5%8 Ainda que se queira afirmar que as festas astxias confrarias negras
foram anestésicos do potencial de violéncia do &legrm instrumento de imposicdo da
religido do Branco, eu diria que as festas negrasgdamente a de comemoragao do
orago e as coroacdes de Reis Congos, foram camasnstrucdo de identidades e de
sociabilidade; foram espacos de invencdo de umaa nexisténcia do Negro.
“Nascer Preto, tornar-se Negro, conceber-se hutfinairia P. de Santana Pinho
(2004). Gostaria de acrescentar que esse projetoofwebido e concretizado pelo
préprio Negro. Ninguém além dele forjou e forjevisstidianamente no Brasil. Mesmo
a escravidao nao o impediu de perseguir esse progjese através das irmandades, dos

candomblés, dos congos, das macumbas e dos matdeatuiltimo acrescentaria que

527 Movimento de resisténcia de alguns grupos indigem@m Capitania do Ceard contra o invasor
portugués no século XVII e XVIII. A resisténcia sgmou a organizacdo da Confederacéo dos Cariris,
reunindo ai grupos indigenas de outras capitania® dernambuco, Rio Grande do Norte e Paraiba. Em
um primeiro momento 0 movimento se caracterizoa figha dos indios dos aldeamentos missionarios e
da escraviddo a que muitos eram submetidos. O mroento foi caracterizado por ataques a fazendas e
vilas, 0 que teria levado o Governo Geral do Braséprimir violentamente os indigenas confederados

528 M. Del Priore,op. cit.,p. 80.
529p, de S. PinhdReinvencao da Africa na Bahigdo Paulo, Annablume, 2004, p. 151.



de algum modo, através das festas do Rosario eataacées dos Reis Congos, o
imaginario africano foi colonizando o imaginario europeu nadd. O Negro foi o

principal agente nesse processo. Isso faz eco tgmjéaha muito tempo afirmado por
Bastide (1971) de que “é preciso dizer, que peloas&o inicio, foi a religido africana

que desvirtuou o catolicisriy’.

Capitulo 12
Identidade e Sociabilidade

12.1 O fazer e o viver religioso de

Quixeramobim

Tentei no capitulo anterior seguir algumas pegadasemadria para compreender o
significado da festa de Nossa Senhora do Rosar® @s descendentes de antigos
membros da irmandade, recuperando outros evenm®gjiveram relacionados a ela
como a encenacao dos Reis Congos. Destaque foiatadavolvimento das familias
negras com a realizacdo da festa mesmo quand@estava dissociada da associacao
confrarial. Esse tema ficou totalmente preso a miendral e em razdo disso julgo
necessario dizer que apesar de fragmentéaria, elmitpe reconstituir aspectos
importantes dessa sociabilidade negra em QuixeramoBom efeito, podendo-se
afirmar “assim aconteceu, assim foi vivida, assion ihterpretada”. Dito isto, as
narracdes sobre a festa de Nossa Senhora do Resamoroacdo dos Reis Negros em
muito se aproximam de uma idéia de mito uma vezeaj@esvoca uma explicacdo de
como “tudo aconteceu” e de como “tudo surgiu”. Begda de mito se aplia também
nasmise en scende Fatima Alexandre durante a festa do padroargcidade Santo
Antonio, evocando as imagens do passado, com doirde valorizar, conforme ela
prépria, a histéria do Negro. Sintetiza a atitude rirradora, que sera apresentada
adiante, o que J. Duvignaud (1993) salientou sohmeto expresso em gesto. “0 mito
expresso em gesto € ainda mais rico que o mitaad@rnao sé porque ele aparenta um

como seda existéncia e nos engaja na vida imaginaria, ssetudo porque extrai 0

530 R. BastideAs religides africanas no Brasib&do Paulo, Pioneira, 1971, p. 202.



mito da linguagem e o substitui na rede de uma owagid®”. Bem sabe Fatima
Alexandre escolher o momento em que deve colocaedmesse mito: a festa de Santo
Antonio.

Tive oportunidade de acompanivatoco esse ato religioso no més de junho. A respeito
dele se sobressaiam trés temas nas conversasr@gomais com os narradores e sim
com autoridades religiosas e estudantes de histéatalicismo barroco, processo de
romanizacao e a idéia geofandsagrado.Os dois primeiros assuntos eram discutidos
especialmente pelo padre Alexandre, mestre emgi@oatual vigario da paroquia de
Quixeramobim. Em linhas gerais, ele tentava me raogue a festa de Santo Anténio
assim como todo catolicismo observado na paréqeiacaracterizava por um
catolicismo devocional, datando-o do século XVtug traco marcante seria o culto de
santos medievais, celebrados com exacerbacédo dabesn Dai se justificar uso de
fogos, o colorido, a musica. Essas praticas relggondo teriam sido superadas
completamente quando se instaurou no Brasil oscipios da romanizacdo em
detrimento de um catolicismo popular.
Quanto ao par profano/sagrade@jo com surpresa que ele tem se vulgarizado,osend
empregado ordinariamente por qualquer pessoa quauneo dizer algo sobre uma
manifestacéo religiosa. O uso dessa categoria &@mada mais que a festa de Santo
Antonio instaura uma verdadeira associacdo desssmentos, de modo a ndo se
prescindir das dimensdes econdmica, social, sitddd religiosa na sua analise.
O assunto do profano em meio ao religioso aindaigainente comentado nas mesas de
bar e em ocasido muito especial, no dia nove deojuguando participei da reunido
promovida pela organizacdo ndo-governamental lgii¥ana qual procurei tratar da
importancia de se cuidar dos arquivos. Ainda quelistussdo ndo tenha sido
desencadeada pelo que apresentei, achei-a op@dumae estava conectada ao evento
da festa e porgque se desvinculava daqueles ententdisnque tendem a opor o profano
ao sagrado. Pelo contrario, parecia se chegarteadimento de que os dois estdo tao
imbricados que dificil é acontecer um sem o ouparticularmente na festa do
padroeiro Santo Antonio.

A festa do padroeiro € um acontecimento na vidgatde de Quixeramobim tanto do

531J. Duvignaudop. cit.,p. 88.

532 O Instituto do Patriménio Historico, Artistico eatdral de Quixeramobim, Iphanag, € uma iniciativa
de um grupo de jovens com formagdo nas mais variadgas — jornalismo, psicologia, histéria — cujo
interesse é de promover discuss@es e intervengdssmido de criar uma consciéncia da necessidade d
se cuidar da memoaria e do patrimbnio da cidadeinAssias acdes tém recaido sobretudo na preservagéo
dos lugares de memdaria como prédios histéricoxardentos.



ponto de vista financeiro como religioso. Durar@edias grande parte dos moradores se
ocupa com sua preparacdo e a noite com sua reéaliz&am inUmeras barracas
ocupando todo o espaco do entorno da igreja e @amdgrbarracdo que passava a
funcionar & noite depois da celebracdo da missaaeenda de comes e bebes. E 14
onde também realizavam algumas apresentacdesatsiluos leildes, ocasido em que
se concentravam muitas pessoas de posse para @aremgrendas. O barracdo era
investimento da igreja e o lucro dai obtido é pelea Se na festa circulava muito
dinheiro tanto para a igreja como para os que est&olvidos nela (comerciantes,
barragueiros), circulavam também muitas fofocasresotls rendimentos e sobre
conflitos e tensGes em torno da preparacido da éedt sua conducdo. E a dinamica
prépria de uma cidade interiorana que se torna wiaisel e mais perceptivel nos
momentos celebrativos.

A praca, que era uma continuacdo do barracdoperada diariamente por pessoas de
todas as idades para dancar o forrd. As bandagrdedcupavam um grande palco ai
instalado para essa finalidade, sendo suas apagdestprojetadas em teldes. O curioso
€ que uma dose grande gedfano” — 0s namoricos, a exibicdo dos corpas,dancas
libidinosas — acabava sendo testemunhada por uiageim de N. Senhora de Fatima
fixada no meio da praca, motivo de comentériosndass letrados. De qualquer modo,
foi interessante participar de alguns momentodekigjos e mesmo perceber como um
evento desses instaura outra dindmica na vida dtdmane como revela o mais

profundo de sua organizacao social.

Figura 12: Mdusica por ocasido da festa de Santo Antdénio



Foto : Analucia S. Bezerra

De certo modo, a festa exacerba os conflitos adwasses porque € ai que se atualizam
ou se redefinem as posicfes dos atores envolvielas Ndo é demais dizer que ela é
um microcosmo que reflete uma determinada confg@oasocial. Ao acompanhar os
comentarios diarios dos padres a respeito dositmn® divergéncias, pude perceber
gue a unidade desejada pela igreja, esta apenplamm da retdrica, nem poderia ser
diferente. Na verdade, essa festa somente revglamo a Igreja local ndo se constitui
uma unidade, abrigando correntes diversas como adsn@ticos e grupos mais
preocupados com os problemas sociais. Cada grupseslequer constituir uma
hegemonia a partir de suas conviccdes teoldgicagquéeles pareciam disputar no
espaco da festa era a possibilidade de vir a serimpmo orientacdo religiosa
Essa caracteristica do catolicismo em Quixeramabimnada parece ter mudado nos
ultimos tempos no que diz respeito a presenca&lges na conducdo das atividades
religiosas. H4 uma concentracao das acfes nasdudgavens e agentes pastorais, mas
0 que salta aos olhos € o predominio dos aspeetivd e emocional que estes
impulsionam. J& o conteudo das celebracfes sega® lthhas teoldgicas, uma se
fazendo porta voz da justica social ndo sem umeulagdo com as mensagens dos
evangelhos e com a prépria histéria do santo quoelébrado e outra insistindo na

533 HA um forte movimento carismatico na igreja casldo Brasil, que disputa uma hegemonia com
outros movimentos em especial com os de orientdgdeologia da libertacdo.



participacdo dos sacramentos. Quando a linha tealgquende para a denuncia das
injusticas, ai se observa algumas inova¢fes nanediaria, na liturgia e nos canticos.
Mas retirando a atualidade dos temas abordadassnessnentos e sua carga politica, o
que chama a atencdo é uma ‘retomada” de praticardpmente esquecidas que
possivelmente a memoaria coletiva registrou.
N&o estou falando de continuidade, mas de persiamue sdo atualizadas e
ressignificadas em conformidade com as exigénammprdsente. O que leva Fatima
Alexandre a se “vestir como negra” e a insistirreaitema da miscigenacao das ragas
na festa de Santo Antdnio provavelmente tem a wer o fato de um dia o Negro
(escravo ou livre) ter tido seus espacos de cajébraAdemais, ndo se pode esquecer
que a irmandade de Nossa Senhora do Rosério dosriddametos em 1854 assegurava
Nnos seus estatutos a participacdo da associacdestas do padroeiro na matriz a cada
ano. Entdo eram as festas de Santo Antdnio tambémentos de visibilidade dos
Negros irmanados. Mesmo com a anuéncia e a peordssgociedade colonial, muitos
espacos foram gradativamente desaparecendo, dajéacia de criar ou reinventar

NOVOS espacos.

Figura 13: Capoeira por ocasido da festa de Santo Antonio

Foto: Analucia S. Bezerra



Ainda que o contexto seja outro, o fato é que aulagdo negra do Brasil continua
procurando essas brechas para se expressar, pessespacos nunca lhe sao totalmente
permitidos, principalmente quando se anuncia andictacdo de uma diferenciacao
étnica. Historicamente o Negro tem ou criado espat@rnativos ou tem procurado
recriar aqueles que Ihe sdo concedidos. Dai a sénfde que o Negro € plenamente
aceito na sociedade e goza de todos os direitaa N&is ilusorio, diria. A propdsito
das possibilidades de recriacédo de espacos, peres@)Negros, durante a festa de
Santo Antbnio, se investiram nela, dai porque essmto de constituiu em um
momento onde todos poderiam buscar uma visibilidad&o, era perceptivel a criacao
de alguns territérios no espaco que compreendiesta.fEsses territérios nada mais
eram do que apropriacfes esporadicas de deterrsiregjiacos, pracas, ruas, pelos
grupos que traziam alguma expressao cultural, com@apoeiristas e 0s pequenos
grupos musicais. Assim, a propria festa era unitder cuja apropriacdo se dava nao
sem uma compreensdo da importancia de ser visto, see percebido.
Desse evento, a impressao que tive é que nadasépamiddnico e multiplo nas suas
expressdes, assim como suponho eram as festassdadrem tempos decorridos. Com
ele percebe-se uma sintese de muitas significagbepresente e do passado. As
celebracbes das missas diarias refletiam isso. eZale momento de mais
questionamento, além daquele que o padre presicklebracdo com a indumentéaria de
vaqueir@®*, foi quando Fatima Alexandre, de pouco mais deadfs, entrou em
procissdo igreja adentro, dancando nos moldes d#ss-ge-santo em terreiro de
candomblé.

Além da diversidade de expressdes no interior dmtevmesmo, a festa de Santo
Anténio ndo privou espaco para a embriaguez aka@iexposi¢cdo dos corpos jovens,
como se podia perceber no forrd. Ela abriu aindpoasibilidade para outras
manifestagcdes culturais, como para o grupo de aa@pgee se apresentou na praca. Na
verdade, essas apresentacdes eram espontaneas, GBBD espontaneo era o
movimento de ir e vim pelas ruas de Quixeramobimamke a festa. Nao era possivel
ficar parada em um lugar, pois ou se era levada petiosidade de saber o que

acontecia, ou entao se era arrastado pelos traeseun

534 Um dos dias de missa tinha como tema o vaquegiar,af emblematica do Nordeste brasileiro que foi
retratado por Guimardes Rosa &mandes Sertdes Veredd®or ocasido da festa de Santo Antdnio, além
da cavalgada de mais de 100 cavaleiros pelas euaislade, a celebracdo foi presidida por um padee q
costuma celebrar a missa do vaqueiro, vestindo damentaria propria desse personagem. Em
Quixeramobim ainda persiste a figura do vaqueirdespeito do pouco uso da indumentéaria: chapéu,
gib&o, algibeira tudo em couro de boi.



12.2 As festas religiosas: engajamento e

diferenciacao

A andlise do religioso seja da festa do padroeant® Antdnio ou de outras festas
religiosas como a de Nossa Senhora do Rosarioeleamentos para se pensar as
proprias interacdes em Quixeramobim. No tocantambilidades negras, poder-se-ia
perguntar: em que essa festa pode ajudar na slise@nau diria que salvo a entrada da
professora Fatima Alexandre na igreja, vestidareatado como uma mée-de-santo, a
festa de Santo Antbnio ndo parece trazer fervodassendentes dos entdo membros da
irmandade como possivelmente um dia produziu &teh festa de Nossa Senhora do
Rosério. Tive a oportunidade de constatar que algiuaram participacdo bem isolada
nas celebragbes, como a de Vitéria Barroso no aipgrdcissdo no seu bairro. Agora
quando indagados sobre a festa de Nossa Senhomosé@io ndo sO fervor é
demonstrado e sim pesar pelo fato daquela fest@ag&er mais realizada como outrora.

Vitoria Barrozo expressa esse sentimentos ao c@nparduas festas.

Era do mesmo jeito assim como é hoje a de Santo Antbnio, la tinha festejo também. Agora nds

tudo era é quem ia pra 14, ia tudo de mundo pra I3, pra aquela igreja: A gente zelava, e quando

era na hora da coisa a gente preparava muito: Tinham assim aquele pessoal que assistia

muito. Ai quando foi acabando os mais velhos, foi se acabando assim, devagar aos poucos. Ai

a gente vai assistir a gente sente a diferenga, a gente entra na igreja e a gente sente a

diferente. (...) Quando era a irmandade®®, a gente sentia ja sentia muita irmandade, todo dia

nés, mas quando era tempo de festa, ai nés tudo®®.
Ja engajamento de Fatima Alexandre na festa deo @anbnio € marcado por uma
tentativa de diferenciagéo, por isso da sentidseaofervor religioso, assumindo uma
identidade negra quando ninguém mais &3faZ\ expressdo dessa identidade esta
totalmente pressa a memoria de outras mulheregas)egme se envolviam na festa de
Nossa Senhora do Roséario, procurando se inspifas meno seu modo de aparecer
publicamente. “Eu sei que as mulheres usavam taddaas brancas, muitas tinham saia
estampada, agora elas usavam muitos colares e aido ti#po véu, uma renda na

3

cabeca, elas enrolavam a cabeca assim com um tdeid@nda®® Para Fatima

5350 termo aqui é mais utilizado no sentido da fanBlarrozo, os irméos e ela mesma.
536 Vitoria Barrozo, Quixeramobim, Junho 2007.

537 Estou pensando identidade como representacamaatiexandre aproveita a ocasido da festa para
dar visibilidade a sua identidade negra quandseslzeste “como uma africana”.

538 Entrevista concedida a mim em Junho de 2007.



Alexandre ser negra tem a ver com ymeaformanceou seja, uma disposicao corporal,

pois tudo parece passar pela encenacao e pekdirzaifio da identidade.
Eu tenho muitas roupas, assim, de Negro, que eu me visto, assim por exemplo. Ontem eu
estava com uma roupa negra. Eu fui representar la na igreja, sobre a vida do padroeiro, ai a
gente foi fazer uma representagdo do cruzamento aqui em Quixeramobim sobre as ragas. A
miscigenagdo das ragas, portugués, indios, que eram os primeiros descendentes daqui e
Negros. Eu estava muito produzida. E todo mundo, quando eu entrei na igreja, bateu palma
para mim. (...) Eu quero assim que minha raga seja vista com bons olhos, uma coisa bonita, se
eu tenho que mostrar minha beleza negra, eu tenho que mostrar da melhor maneira possivel.
(...) As pessoas as vezes acham que eu s quero andar assim para chamar a atengdo, mas
néo é (...). As pessoas ndo sabem o verdadeiro sentido, daquela coisa, quando eu uso uma
canga no pescogo, quando eu uso uma Saia estampada e uma blusa branca, cheia de colar,

colar empendurado de todo jeito, né? As pessoas ndo entendem3%,
O carater ornamental da festa de Nossa Senhorastri® e a indumentaria utilizada
pelos Negros produziu efeitos mnemaonicos para muidoradores. Enquanto a primeira
narradora apresenta o mito em gesto, Julido Bar(ozfilho) recupera os mesmos
elementos, fazendo uso a palavra oral:

O bloco dos Pretos tinha umas saias bem grande, arrastando no chéo, quando dava rodada

assim, tudim com as faixa, né? Faixa e grinaldas, uma porgao de coisa. Era bolsa, nos bragos

era pulseira, era animado mesmo. As saias eram toda cheia de flores. Elas usavam pulseiras,

cordéo grande. Na cabega usavam como se fosse uma coroa. Tudim tinha uma coroa. Como

se fosse uma coroa, ne?
Em Quixeramobim as celebracdes religiosas de cadtm@l se realizavam pelo menos
em torno de dois oragos: Nossa Senhora do Rosat® Mosso Senhor do Bonfim.
Sendo devotos de Nossa Senhora do Rosario, os \eggoavos ou livres se reuniam
em irmandade e celebravam sua festa em outubresiddcam que eles elegiam a
diretoria de sua instituicdo e nomeavam seus Aefesta em comemoracdo a Virgem
talvez fosse apenas um “ponto de fuga” para osddegxercerem momentaneamente
um poder que Ihes era negado no cotidiano escoaveeja, o de criar organizagdes, ou
mesmo, 0 de festejar suas divindatfes

Nosso Senhor do Bonfim parece ter servido aos megrapdsitos, ou seja, o de ser

539 Entrevista concedida a mim em Junho de 2007.

540 para José Ramos Tinhordo apud Marina de Melo 2aS@002, “os Negros elegeram Nossa Senhora
do Rosario para objeto de culto por terem estalglaonma relacéo direta entre 0 seu rosarior@sario
de Ifa,usado por sacerdotes africanos”.



um instrumento através do qual os Negros viabiimasuas sociabilidades. Existem
poucas informacdes escritas sobre a irmandade dsoNSenhor do Bonfim. No
entanto, Eduardo Campos ao listar as irmandade£aara provincial registra a
presenca de quatro irmandades em Quixeramobim:Nosgea Senhora do Rosario dos
Homens Pretos, que teve seus compromissos recdobesmn 1854, a do Senhor Bom
Jesus do Bonfim dos Homens Pardos com estatutogamms em 1860, a das almas e a
do Santissimo Sacramento, ambas instituidas né&zreageus estatutos confirmados em
1870 e 1871, respectivamente. Tudo leva a craquieéaa memoria oral que entra como
testemunha, que a igreja do Bonfim foi construidl@gpNegros e a irmandade era uma
organizacdo negra ainda conquanto designada condo sis pardd4l. A entrevista
de Fatima Alexandre sustenta esse argumento eléaentos para um possiveito de
origemda devocao ao Senhor do Bonfim:

Na irmandade do Senhor do Bonfim s6 eram Negros. La na igreja do Bonfim tem uma parede

que foi construida, a primeira parede. Eu era crianga e tinha mais ou menos 7 ou 8 anos de

idade e tinha uma mulher aqui, em Quixeramobim, ela ja faleceu, era dona Luzia, 0 nome dela

era Luzia Alves de Paula®?, ela veio, a familia dela veio para Quixeramobim para uma fazenda

chamada Salva Vida, eles vieram num navio, fugido da Africa, eles fugiram num navio, certo?

Essa mulher, ela descendente deles, dessa familia, desse casal. Ela me contava, eu ia pra

igreja do Bonfim, e ela me contava. Minha filha, a igreja (...) nasceu aqui, porque 0s pais dela

contavam, tinha nascido naquela pareded%,
Para Fatima Alexandre ndo somente a capela de N®sshora do Rosario foi
construida pelos Negros, mas também a igreja dedN8enhor do Bonfim. Para ela
tanto as capelas como as devocdes estdo intimatigadas a histéria de sofrimento
dos africanos que foram transplantados compulseriterda Africa. Ainda apoiando-se
nas narrativas da africana Luzia Alves de Paulagamoradora de Quixeramobim,
Fatima Alexandre reconstroi a historia das devogdékssa Senhora do Rosario e a
Nosso Senhor do Bonfim, que culminou na construli@ambas as capelas. O relato
ainda imprime um carater de género, imposto pateesldo aos homens e mulheres

negras.

541 0 termo pardo é normalmente empregado para desigesultado do “cruzamento” entre o branco e
Negro. Pude verificar que essa categoria é largeemesada a partir do inicio do século 19 nos nexgist
de batizado e casamento.

542 )4 fiz referéncia a Luzia Alves de Paulo na néthdeste capitulo.
543 Fatima Alexandre, Quixeramobim, 2007.



Os Negros tinham construido a igreja do Rosario para sua negras, 6 que as hegras néo
rezaram junto com seus Negros. Naquela época o0s donos de escravos hdo aceitavam que 0s
Negros rezassem junto como as negras. Por que? Porque elas tinham uma devogéo e eles
tinham outra. Entéo eles discutiam entre si. As negras, porque Nossa Senhora do Rosario veio
para o Brasil porque foi trazido pelos Negros, que é a padroeira I4 da Africa. E os Negros
traziam com eles a imagem de Jesus Cristo. Quando chegavam na praia que o navio ancorava,
eles desciam do navio e se ajoelhavam pra dizer meu senhor tivemos um bom fim. Por isso,
Nosso Senhor do Bonfim, padroeiro de Salvador. Entende? Por que é chamado Senhor do
Bonfim? Porque devido eles sofrerem muito na viagem, com os castigos, porque vinham dentro
do navio, no porao, sofriam fome, sede, eram acorrentados, todo tipo de castigo. Muitos
morriam ha viagem e 0S que conseguiam sobreviver, quando chegavam nas areias de
Salvador diziam “senhor tivemos um bom fim”. Por isso é que Nosso Senhor Jesus Cristo é o
padroeiro de Salvador, o senhor do Bonfim. E é o padroeiro dessa igreja porque foram eles, 0s
Negros que construiram. Eles construiram a primeira parede que a gente chamava de nicho.
Na linguagem deles era nicho, certo? Onde eles faziam suas lamentagbes. Onde eles
rezavam, cantavam suas ladainhas e acendiam velas. L& na parede € interessante. Tem assim
um arco, sabe? Ela tem um arco, foi a primeira parede e tem assim uma coisa no meio onde
eles acendiam as velas. Para eles era como se fosse um oratério. Era um santuario aquela
parede, era um santuario deles, dos Negros. Onde eles colocavam a imagem do senhor do
Bonfim, a imagem do senhor e todo aquele arco era iluminado pelas velas que eles acendiam.
Ai ela dizia assim, batia na parede e dizia assim: “essa parede foi feita de sangue, suor e
lagrima”. Ai eu dizia: - Por que dona Luzia? Pois diga pra mim por que? Ela dizia assim:
“sangue porque eles derramavam com o0 peso das pedras que eles carregavam nos ombros e
as mao brotavam sangue, né? Para construir a parede. Suor que brotava do seu corpo, do
cansago. E lagrima da saudade que eles sentiam de sua terra”. [A interlocutora se emociona e
em lagrima diz] E um momento em que eu me emociono muito, porque é assim uma coisa que

tem muito a ver comigo, sabe 754
Essa longa e emocionada descricdo feita por Falileeandre pode nos levar a um
entendimento mais recente da histéria das irmamsdadgras em Quixeramobim. A
separacao por sexo que ela propde nao se veriga&ompromissos das irmandades
cearenses aprovados no século XtXpelo contréario todas pareciam admitir ambos os
sexos. Outra informacéo que contradiz os dadofod#éss escritas € atribuir a igreja do
Bonfim a uma organizacdo negra. Insisto que takeztempo menos recuado da

historia dessa confraria, ela estivesse sob a meapdidade de familias negras. A

544 Entrevista concedida a mim em Junho de 2007.
545 As irmandades listadas por Eduardo Campd\eritmandades religiosas do Ceara Provingis980.



narradora Dora Monteiro, 99 anos, ao falar sobigrega do Rosario e do Senhor do
Bonfim sintetiza “quem tomava de conta era os mesRretos, € o Matias, da mesma
familia, era da mesma familia. Anténio Matias tomde conta la (da igreja do Bonfim)
e 0s Barroso essa aqui (igreja do Roséath)”
Lamentavelmente os registros materiais ja quaseexidtem e a parede de que falava
Fatima Alexandre foi coberta na dltima reforma queapela sofreu. Por outro lado, a
capela do Bonfim ainda guarda simbolos que estimalaeflexdo como os relevos nos
altares e no teto. A interpretacdo desses simbpés me foi fornecida pela
interlocutora e como minhas pesquisas tampoucoewvearam o sentido, trago a sua

imagem a titulo de ilustragéo.

Figura 14: Simbolos da capela de Nosso Senhor dbirBo

Foto: Anallcia S. Bezerra

A Fatima Alexandre organiza nessa narrativa um oéterigem da fundacao da capela
do Rosario e do Bonfim. Mito que se enraiza nacAfeé na Bahf4”. Nesse mito ndo
deixa de destacar o sofrimento, a saudade de uriAhaginaria. Isso teria levado a
construcdo das capelas, respeitando as imposiggeseahhores de escravos de nao

546 Entrevista concedida a mim em Junho de 2007.

547 Embora a historiografia dé conta de que os negnu®s para o Ceara teriam sido desembarcados nos
portos de Pernambuco, a tradicdo oral insiste em vimculagdo a Bahia. A comunidade negra de
Bastifes, onde realizei pesquisa de campo, funslzaaconstituicdo na vinda de duas mulheres negras
fugidas da Bahia. Essas narrativas talvez devant@esideradas nos estudos sobre a escravidao no
Ceard, ou se ndo pelo viés da escravidao, pelareemgiio da componente negra na cultura cearense.



qguererem a mistura dos sexos. A narradora nao diEixdestacar o papel ativo dos
escravos na fundagéo da devocao aos santos, agsionna organizagao dos rituais de
manifestacédo dessa devocao. Ela ndo elaborou @ssfiva sem destacar o processo de
transmissdo da memoria de que ela hoje é portatds@.certamente para legitimar o
conhecimento das experiéncias dos antepassadosr@uwl@r um carater veraz as suas

palavras.

12.3 Devocgao e familia

Tratar da devocdo de Nossa Senhora do Roséarioagé & conhecimento que as
familias negras — Matias, Barroso, - sempre estiweat sua frente e que a importancia
gue lograram em Quixeramobim se deve em grande passo.

A responsabilidade da festa era dos Matias, dos Barrosos, que era uma familia, tudo é

neguinho, vocé vé a Vitéria como é, tudo é pobre, né? Mas os Barrosos, a familia do finado

Julido, é uma familia de muito importancia, desde eles. Eu ndo conheci, o finado Julido mesmo

el néo conheci, que é marido de minha tia®, eu ndo conheci ele ndo. Mas eles era um povo

importante, ainda hoje tem importancia. Foi o tnico nome de pobre que ficou aqui nessa cidade

foi a deles, a rua chamada Julido Barroso®.

bY

Embora n&o fazendo alusdo a confraria negra, qondaaestava conduzindo e
organizando as sociabilidades negras, o sentimgmttodos pertencerem a uma soé
familia é constantemente exaltado nas entreviR&dy afirma que, “ao criar formas de
organizacao e recreacao para si, os africanosrnersado novos modelos para reforcar
velhas relagoes®. O que poderia se concluir é que o mesmo ocomaedacio a
organizacdo da festa de seus padroeiros, ou ssjatiam em reforcar relacbes que
talvez um dia seus antepassados tivessem faladapmiimentado. O propdsito aqui €
falar menos de continuidades e mais de alternaiiveitas em tradicbes que sao
constantemente reelaboradas e porque nao dizevenéadas, porventura venha a se
considerar essa associacBonilia e devocdocomo rememoracdo de uma Africa
longinqua, ainda inspirando algumas sociabilidades.
Para Bastide (1971) as confrarias negras, em e$pasido Rosario e as de Sé&o

Benedito, faziam parte de uma ampla politica dajagicatélica em incorporar os

548 Aqui é uma referéncia a segunda esposa de JulidioZ® de Oliveira.
549 José Borges do Nascimento (Dedim), Quixeramob@fy2
550 Reydy apud M. de Melo SouzReis Negros no Brasil EscravocratBelo Horizonte, UFMG, 2002.



africanos e seus descendentes. Essa politica &stgea de propor a formacéo de uma
comunidade de catolicos indistinta, pelo contransjstia sobretudo na distincdo dos
Negros em relacdo a comunidade de Brancos quegaripavam em outras confrarias.
As confrarias teriam sido entdo um instrumentos$gnailacio e era no seu interior que
se processava o sincretismo religt8$oEsse sincretismo se realizava tanto mais no
carater familiar que essas associacdes trazians, ‘gsoias religides quaisquer que
fossem, estavam ligadas a certas formas de familide organizacéo clanica (...), a

estruturas aldeds e comunitatas

12.4 O papel das familias negras na historia da

irmandade e na festa do Rosario

O primeiro Barrozo que aparece em Quixeramobim datseculo XVIII. Tratava-se do
escravo Joao Barrozo, pertencente ao fundador daap@do de Santo Antbnio do
Boqgueirdo, Antbnio Dias Ferreira. Mesmo sabendo guarigem da irmandade de
Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos der@uialeim estava relacionada a
escravaria desse proprietario, ndo é possivelastay um vinculo de parentesco entre
esse escravo e 0os membros da familia Barrozo queniattaram a mesma irmandade
no século XIX e com os que ainda permaneceramnéefidos festejos do Rosario no
principio do século XX. Logo, a vinculacao aquiebstiecida ndo pode ser comprovada,
assim ndo podera tomar outro estatuto sendo 0 deosiséo.
Contudo, se a origem escrava da familia Barrozove@odo escravo Jodo Barrozo, ela
esta associada a mée de Julido Barrozo, Antortegvesde Bonfim, como atestou Dora

Monteiro.

Ana: - A senhora falou que a igreja do Rosario foi construida pelos escravos.
Dora Monteiro: - Os escravos.

Ana: - E disse que quem tomava de conta das festas eram os Pretos.

Dora Monteiro: - Eram os Pretos.

Ana: - Mas as familias dos Pretos, essas familias foram escravas?

Dora Monteiro: - Como é?

Ana: - A familia desses Pretos...

Dora Monteiro: - Foram escravos!

51 R. BastideAs religiGes africanas no Brasibdo Paulo, Pioneira, 1971, p. 78.
552 |pid, p.78-79.



Ana: - Foram escravos?

Dora Monteiro: - A velha mée de seu Julido era dona Antbnia do Bonfim, (..). 0 “senhor” dela
era senhor Bonfim®%,

Dora Monteiro: - Eu ndo sei nem se ela foi casada. Eu sei que ela tinha filhos, era escrava,
néo sei se foi casada né?. Nao sei, ndo é do meu tempo! Tinha as senzala dos Pretos. Era ela
da senzala, mas seu Julido, filho dela, era muito religioso.

Dora Monteiro: - Era bem pretinha, e cacundinha.

Ana: - A senhora chegou a conhecé-la?

Dora Monteiro: - Conheci ela, bem velhinha.

Antonia do Bonfim, na verdade, se chamava Antonekovina da Conceicdo, conforme
pude recuperar seu nome no registro de casamergeuddho Julido Barrozo. Nao se
sabe ao certo se era filha, neta ou bisneta de Ba&ozo. O Unico fato que se pode
verificar através do registro mencionado é que fo#e casada, pois esta indicado que
seu filho nasceu de uma relacdo natural. Atravégitdeia Barrozo fiquei sabendo que
ela tinha um irmé&o de nome Adolfo. Além do filhdido, ela teve ainda Conrado
Barrozo. Esse sim também teria sido escravo segiuldm Barrozo (filho).

Julido Barrozo: Porque a minha familia, porque ele dizia que essa familia, a familia partiu,

como que fosse descendente da parte de escravos. Conrado Barroso, ele era, minha mée

dizia, que eu ndo conheci ele.

Ana: - Sim.

Julido Barroso: - Dizia que ele era moreno, mas era metido, metido a rico.

Ana: - Sim.

Julido Barroso: - O pessoal sempre falava nisso, né (risos). Era um Preto metido a rico. A

mée dele era preta, preta, foi isso que,veio dessa descendéncia ai, né?
A mée “preta” de Conrado Barrozo era a avb de d@eirozo (o filho) que parece néo
té-la conhecido. E o “preto metido a rico” era ionde seu pai, que aparece como
membro da irmandade de Nossa Senhora do Rosari@886) assumindo o cargo de
mesario. Esses parentes parecem estar muito loagenaméria do interlocutor,
certamente porgue quando nasceu aqueles ja tinlkeaecigho. O distanciamento do
interlocutor desses parentes talvez se expliqudagelo fato de fazer parte da segunda
familia de seu pai, que teria falecido no ano denssscimento, em 1925. Julido Barrozo
de Oliveira teria nascido na localidade de nome ieixem Quixeramobim. Em 1886,

contraiu casamento com Isabel Maria Gomes tambégidaaem Quixeramobim. Com

553 Apesar existir relatos que a matriz de Santo Aotinha um escravo, a impressdo aqui € que teta-s
de uma pessoa de fato e ndo Nosso Senhor do Bonfim.



ela construiu uma familia de cinco filhos. O segumdsamento, provavelmente no
principio do século XX, foi com Maria dos Reis Besgcom quem teve seu sexto (e
primeiro filho do segundo casamento), Raimundo &arr em 1917, formando com
outros trés, Francisca, Vitéria e Julido, uma prolde dez filhos.
Maria dos Reis Oliveira Borges além de ter sido brenda confraria de Nossa Senhora
do Rosério, entre os anos de 1918-1924, amplioeda de parentesco de Julido
Barrozo. Através dessa relagdo matrimonial, os &org os Barrosos intensificaram
suas afinidades em torno das festividades religio§a parentesco lembrado nas
narrativas de Raimundo Borges do Nascimento (Sakrade José Borges do
Nascimento (Dedim), ndo é tanto pelo vinculo asad® uma tia distante e sim pelo
fato de todos terem um dia se reunido em tornond@Ilpjetivo comum: festejar Nossa
Senhora do Rosario e realizar a coroacdo dos Rei®ngds.
Sem pretender dar conta de todos os arranjos &snde Julido Barrozo de Oliveira,

sua genealogia se apresentaria mais ou menos cdesenho a sequir.

Desenho 01: Genealogia presumida de Julidao Barrozo de Oliveira
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Fonte: Construido com base nas informacées de Dora Monteiro, Julido

Barrozo e Vitdria Barrozo e de registros documentais.

Tudo leva a crer que nos anos compreendendo 1919-l9i&o Barrozo ndo ocupou
cargos na mesa regedora da irmandade, mas permanectendo grande influéncia na

organizacdo e recebendo remuneracdo para mantpetacem bom estat’d Essa

554 Julido Barrozo de Oliveira aparece no lisrancamentos de Despesas e Receitas da Confraria de
Nossa Senhora do Rosario (1910-1919)



visibilidade que ele alcancou, tendo como palceaasabilidades religiosas, foi gracas
ao empenho com que ele e outras organizaram aigliomandade e as festas a ela
associada. Ele é o membro mais destacado da faB@iti@zo tanto nos documentos
como pela memoria dos descendentes e de seus pomfeneos. Parece ter tido uma
vida de longa dedicacdo e mesmo quando ndo estayamdo cargos na associagao,
procurava ainda estar presente nela através dagiee servicos. Um quadro permite
perceber ndo somente a natureza dos trabalhosgwesimas o zelo que a associacao

tinha com seu templo e cruzeiro, para isso be@iim um dos membros da Confraria.

Quadro 18: Servicos prestados por Julidao Barrozo a irmandade de

Nossa Senhora do Rosario

Servigos Ano Valores
Pela pintura da cruz 1913 2 mil réis
Servico e tinta para o frontispicio 1913 2 mil réis
Pintura do cruzeiro e gradil 1913 20 mil réis
Tirar goteiras na capela e extinguir cupins | 1917 6 mil réis
Pela pintura do forro e altar 1918 20 mil reis

Fonte: Livro de Lancamentos de Despesas e Receitas da Confraria de
Nossa Senhora do Rosario (1910-1919)

Julido Barrozo de Oliveira, tido como o maior festeale Quixeramobim, ndo media
esfor¢os para a concretizagdo das festividadesodsa\Senhora do Rosério. D. Patricio
(2006) confirma, com base em depoimento de RaimBadamzo, que “em um dos anos
que a festa de Nossa Senhora do Rosario estavazaiaede nao se realizar, pelas
dificuldades econdbmicas, aquele tomou um trem atéaléza para tentar resolver o
problema sensibilizando dirigentes da clpula dajagma capital do Estathd’

Dos inscritos na confraria entre os anos de 1894®2%°¢ seguramente dezesseis

pertenciam as familias negras. Da familia Barrogtavam inscritos seis membros:

555 D. Almeida PatricioSertdo-de-dentro (e) dos cantos - Veredas entreogat memoarias no folguedo
Boi de Reisado, Quixeramobim-Ceara (1940-20B6)taleza: UFC, 2006, p. 65.
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Julido, Maria dos Reis, Conrado, Francisco, Joakarga do Carmo, todos trazendo o
sobrenome Barrozo de Oliveira. Conrado Barrozaléico que ndo aparece no livro de
matricula, certamente porque ndo vivia mais noss aab referidos. Porém, no
compromisso de 1896 consta como membro da mesdaregd-rancisco Barrozo era
filho do primeiro casamento e na ocasidao em quepseya se encontrava em idade
avancada, por ser o mais velho a responsabilidadridar das terras da Santa Ihe foi
transmitida. Por outro lado, esse membro da irmdetiaha habilidade com a musica e
por isso assumia a funcdo de tocar nas missassii gsie Ihe apresenta seu irmao,
Julido Barrozo (o filho):

Tinha um irmé&o meu que era instrutor de musica. Ele era quem tocava no tempo do Padre

Aureliano, assim, no meio dos fiéis. Ele acompanhava as missas, tinha um harménico, que ele,

ele tocava todo instrumento. Acompanhava as missas, realmente era o Francisco, Francisco

Barroso. Ele era da primeira famia, por parte de pai. O meu pai foi casado duas vezes.
O mesmo vai ocorrer com Raimundo Barrozo, isto ¢€,transmissdo das
responsabilidades com a festa de Nossa Senhoras#ri®®e com a administracdo dos
bens da mesma. Esse protagonista vai adquirir graotbriedade, especialmente pelas
coroacOes dos Reis Congos, festividade de queminatanteriormente. A qualidade
festeira do protagonista é sempre ressaltadapeleicipou das dramatizacoes ligadas
as Congadas, ao Reis Congo, integrou o cordao ddeBReisado (...) e desempenhou
o papel de ‘rapaz do amo (do rei cariongo draraait)®®’.
Julido Barrozo, filho mais novo do segundo casamedetJulido Barrozo de Oliveira,
também teve seu quinhdo de responsabilidade saajtempo em que a irmandade de
Nossa Senhora do Roséario ndo mais existia. Comesapdrecimento da organizacao
confrarial ndo implicou na dissolugcdo do patrimoda Santa, este fora mantido nas
maos dos Negros, em especial a propriedade dadei®anta Maria, de onde tiravam
alguns recursos para a igreja local. Deixo a palagm o narrador:

Julido Barroso: - no terreno de Nossa Senhora do Rosario, foi no tempo do, foi em 1936,

1936 foi que meu irm&o, foi tomar conta da, das festas de Nossa Senhora do Rosario.

Ana: - O seu irmdo, quem era?

Julido Barroso: - Era 0 Zé Barroso. Era o irm&o mais velho.

Julido Barroso: - Ai, passamos la nés passamos la. Eu me lembro, acho que foi bem uns

quatro anos, tomando conta dessa capela la, desse terreno. Ele tem, eu num to me lembrando,
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se é 300 ou é trezentas e tantas bragas que tem de, de frente®. E meia légua de fundo, né?.

Eu andei nesse terreno, quase todo 14, foi todo; que la a gente tirou-se muita madeira aqui para

0 padre. (...) No tempo do Padre Jaime. Ai quando meu irm&o deixou, ai eu fiquei, fiquei I,

ainda trabalhei I uns dois anos. Foi o tempo que entregou, chegou o padre Edmundo, ai eu fui

la no sobrado, conversei com ele la sobre esse terreno que tinha ai, que meu irméo tomava

conta, mas entregou. Dai passou pra mim, ele disse:
Contudo, antes desses entrarem em cena, JulidozBade Oliveira vai engajar a
familia Matias “nas obrigacdes com a igreja do Ro3&'. Ora, essa familia negra
estava bem representada na irmandade do Roséarisua &istdria esta totalmente
imbricada com as festividades religiosas organgzamesse contexto. Trazer a lume os
Barrozos sem destacar os Matias € deixar obscareoh parte da histéria do Negro
em Quixeramobim. Embora n&o podendo reconstruiliamses filiais dos membros
dessa familia, € possivel, pela sua representagdassociacdo, dizer que era uma
familia importante numericamente e formava com esals Negros um parentesco
extenso via vinculacdo a irmandade e as festassgserealizava. E mesmo o sentido de
uma grande familia que se verifica ao se debrughresa memodria e sobre o0s
documentos de que tratam da irmandade de Nossar@eid Roséario, por conseguinte
das familias negras. “Era, essa familia que ealémdio, todinha, é toda da familia dos
Pretos. José Matias, tinha o Antbnio Matias, Arddxiiatias do Carmo, tinha a dona
Joana, tinha Alaide, Alaide morava nessa mesma roassa®®®
Essa fala permite recuperar ainda mais o sentidqmatentesco que se quer atribuir aos
membros da irmandade de Nossa Senhora do RosariQuderamobim. Agora,
introduzindo um novo elemento: o fato de todos mewra na mesma rua. Os
descendentes dos antigos membros da associacimenacu insistentemente a rua
Julido Barrozo como um espaco onde era habitadas damilias negras. Rua que
recebeu esse nome devido ao destaque que tinAa Barrozo nos eventos religiosos
da cidade. “E tinha umas casinhas na rua, moranaddi Nonato, morava 0 Joao
Galinha, pai de Chiquinho, morava a familia de Jbéles. A Luzia de Januério, todo
esse pessoal morend®

Como enfatizado anteriormente tanto a familia Barrguanto a Matias estavam

558 Essa medida se aproxima da que fornece os docoseabre o patriménio de Nossa Senhora do
Rosério no século XVIILI.
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empenhadas na irmandade de Nossa Senhora do Roeéafioal do século XIX e
principio do XX. Em termos numéricos os Matias sapam os Barrozo, com sete
membros na irmandade nos anos compreendidos &¥6ee11923: Antonio, Ana Rosa,
Agostinho, Mathias Elias, Carlos, José e Jodo,squwtando o sobrenome Matias do
Carmo. E inegéavel a relevancia que esses sujéi@sain na construcdo da associacio e
nas responsabilidades a ela conferida. Matias BbaSarmo assumiu em 1896 o cargo
de mesério e, a partir de 1918, ja ndo figuravasrmamo pertencente a instituicao.
Parece ter tido maior destaque Antonio Matias, morselteiro, que teria sido sacristdo
e recebido de Julido Barrozo de Oliveira a incurol@@érde prosseguir com as
obrigagbes devocionais e festivas da irmandadent®@esses fatos, a outra conclusao
ndo se pode chegar sendo a de que as duas faouifiaguiam uma sociabilidade
familiar que pode ser comparada, sem pressuporunergssencialismo reportado a
Africa, as estruturas aldeds ou comunitarias cotudita Roger Bastide (1971) ao
sincretismo encontrado nas confrarias negras no silBfa
Esse parentesco simbdlico em fungédo da irmandadéodsa Senhora do Rosario era
muitas vezes reforcado pelas relacbes de parentiestaio. Com isso quero dizer que
alguns nucleos familiais foram construidos entrasosos e Matias como foi o0 caso
de Mocinha e Carlos Barrozo. Para esclarecer igsiaa& Dora Monteiro que nos
auxilia, narrando:

Minha mée era amiguissima da mée dele, da sequnda mulher, porque seu Julido foi casado

duas vezes, viu, teve duas famia. Essa que cantava com nds, pedindo chuva, era da primeira

familia dele, a Mocinha, era casada com o Carlo Matia, agora eu me lembrei. O Carlo Matia era

quem acendia as lamparinazinha e nos achava bom, subia com ele, ai se escondia detras da,
Com essas palavras Dora Monteiro revela como s& a@garticipagcdo dos membros da
familia Matias. Note-se que em outro momento efl@duBarrozo que iluminava, ou
que colocava as lamparinas na capela. Pela fregii@m que os interlocutores
selecionaram esse fato, poder-se-ia dizer que &xérumplicava em status que
somente aos Negros era concedido. Dora Monteiralgiem modo reforca isso ao
lembrar que na sua meninice jocosa ela provocavellm Carlos Matias, dizendo

querer substitui-lo na obrigacdo. “O que océs gueraenina? - Nao, seu Carlo, eu
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quero acender as lamparina da Mamae do Ctu”
Estou identificando como familias negras um comjui® individuos, “os Pretos”, como
comumente se reportam os interlocutores, que estivenicialmente vinculados a
irmandade de Nossa Senhora do Rosario a partimdb do século XIX e inicio do
século XX. Os ndcleos mais importantes desse ctmjeram as familias Barrozo e
Matias, mas como a propria memoria oral indicarasupessoas também eram assim
identificadas, incluindo-se ai os Teles e os Pallfulgar pelos membros listados no
livro de matricula, 1918-1923 essas duas famibts/am sub-representadas em relacao
aos Barrozo e os Matias. Da primeira figuram daidigipantes: Anténio Teles e Jodo
Teles. Como destacou Julido Barrozo, o ultimo nemae rua que recebeu o nome de
seu pai. Ja a familia Paulo esta representada spenaim membro: Maria Januaria.
Trata-se da avo da interlocutora Tereza Alves gueon a sua historia, revelando mais
uma vez que alguns membros da irmandade tinhamoveviexperiéncia da escravidao.
A narrativa por si sé oferece uma interpretacdoesebse fato que venho insistindo.

A minha avo era de outros lugar. Ela chamava negra d’Angola vendida por Brasil. Ele veio

desse canto que o pessoal era vendido. Chamava negra d’Angola e ai foi vendida pra o Brasil.

(...) Ela se chamava Maria Januaria Alves de Paula. Ela casou e teve filhos, s6 meu pai de

homem (...). Ai ela ficou e construiu essa familia, no Brasil (...). Meu pai era misico de

Quixeramobim. Ele tocava nas festas. Ele participava de todas as festas de Nossa Senhora do

Rosério e Santo Antnio®®,
As familias negras tiveram grande importdncia naduogdo da religiosidade e
festividades catolicas de Quixeramobim a partirfidal do século XIX. Estavam na
administracdo da confraria de Nossa Senhora doriBpaasumindo postos importantes
na sua estruturacdo e funcionamento. Isso sign#icasponder perante a sociedade e
0s poderes eclesiasticos pela capacidade de comdutastejos da padroeira e de gerir
0S recursos que a prépria organizacdo acumuloloags de sua constituicao e histéria.
Os Negros, insisto, sem postular uma exclusdo ahdios Brancos, pois como ja
demonstrado estiveram implicados desde o seu semgiimai se empenharam para
construir uma organizacdo que de algum modo redleto desejo de existir como
coletividade. Construindo essa possibilidade, @aderam ser conhecidas e vistas
como: os Pretos do Rosario, familia dos Pretosimplesmente a irmandade. Ainda

que um ou outro individuo tenha adquirido maiomsigacdo, nos momentos de
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visibilidade como as festas, exemplo, Julido BarrezAntdnio Matias, o que mais se
sobressaia nessa sociabilidade era sua dimensaetiva&ole comunitaria.
Entdo, construiram essas familias negras, comfeac@ande Nossa Senhora do Rosario,
uma organizacao social de carater étnico? Eualigasim, pois 0 que balizava as acbes
dos membros da associacdo era a construcdo de ierandacdo e de uma
identificacdo. No jogo de diferenciacéo, era o Boanalter, o outro, que poderia ser
aceito, mas nunca integrado como um da familiaa BEsrenciacdo estava na base da
constituicdo da irmandade e adquiria significacdcser dramatizada nos festejos de
coroacdo dos reis Congos. Diante dessa constatég@@em sentido as palavras
introdutdrias de Raposo Fontenelle (1983) ao lide® Jean Duvignaudresta e
Civilizacdo: “a existéncia coletiva inspira-se por intermédio espetaculo e das
diversas modalidades de dramatizacdo que encorgramo quotidian®®.

Corroborando esse entendimento Mary Del PrioreAp00mpleta que:

A festa efetivamente possibilitava ao grupo social o confronto de prestigios e rivalidades, a
exaltagdo de posigdes e valores, de privilégios e poderes. Tudo é reforgado pela ostentagéo do
luxo e distribui¢do de larguezas. O individuo ou o grupo de familia afirmavam com a sua

participagdo nas festas publicas seu lugar na cidade e na sociedade politica%’.

s

A identificacdo “familia de Pretos” € também umanificacdo exdgena, sendo
comumente empregada pelos moradores de QuixeramBbimso que 0 grupo absorveu
essa representacdo de modo que ainda hoje assipresentam os descendentes dos
Barrozos. “Esses Barroso, eu mesmo nao sei nemdizaisque eu penso. Eu mesmo
quase nao sei nem, sei dizer e ndo sei, dizera®auda onde vem essa familia. (...) E
nao foi daqui muito préximo, porque minha famibaa era Moreno. (...) Da onde que,
da onde partia essa familia... S6 sei que era, cue damilia dos Pretos, né?®

A devocéao era outra caracteristica para identifasafamilias negras e normalmente
essa representacdo estava associada com o gqukerlesstravam no periodo da festa
da padroeira: participacdo e empenho. Era na nsaagf@o dessa devocao que se
ampliava o sentido de familia, saindo da inscrigii@nas consanglinea para um
parentesco associado a uma caracteristica comados: o fato de serem Negros, pois

se referindo a familia Matias, Julido Barrozo (bd) sentencia “mas que fosse parente
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como a gente, née? Parente no3¥o”
O par Negro e devocaoadquiriu um sentido tal que é dificil separar ompiro do
simbolo para o qual dirigia suas crencas religiobssa Senhora do Rosario. Na
verdade, a identificacdo era tdo estreita que isipeksé dizer se os “Homens Pretos”
eram fascinados pelo simbolo ou se o simbolo dgentiado por eles. Essa simbiose
me foi revelada por Julido Barrozo quando indagsaolore conflitos que porventura
tivessem ocorrido entre os Negros e as autoridatiggosas em torno da realizagéo dos
festejos. Para ele sobre esse assunto sempreumaaaordo “mesmo porque ele sabia

(padre), sabia da influéncia que os Pretos tinteimente sobre a Samt#’

12.5 Memoria individual e memoria coletiva

As séries desconexas de recordacdes sobre a geBlasda Senhora do Rosério trazem
a memoria de experiéncias tanto individuais coméetieas, imprimindo maior
significacado aquelas em que os sujeitos de algudombtiveram sucesso na vida. Por
exemplo, Julido Barroso (o filhos), assim como @& logrou a profissdo de oficial de
justica, cargo que lhe foi oferecido por um patitiExerceu durante mais de trinta anos
essa funcdo. Ao recordar suas experiéncias indiigduWulido Barrozo recupera os
lugares percorridos, as arduas e longas trilhaspamagens, mas nada foi mais
importante do que lograr grande prestigio por xecetado bem o seu trabalho como
também fez seu pai no mesmo posto. Das experiénasi@as coletivamente, Julido
Barroso (filho) evocou o tempo em que esteve thamalo na propriedade de Nossa
Senhora do Rosario, momento do encontro com seaatpa, para retirar madeira para

a capela.

No tempo do Padre Jaime, ai quando meu irmdo deixou, ai eu fiquei, fiquei Ia, ainda trabalhei
la uns dois anos, foi 0 tempo que entregou, chegou o padre Edmundo. Ai eu fui la no sobrado,
conversei com ele la sobre esse terreno que tinha ai, que tinha meu irméo tomava conta mas,
mas entregou, dai passou pra mim. Ele disse: “ora, vocé pode, pode tomar conta do terreno 1a”.
Ai eu disse: padre Edmundo, la nesse terreno, la tem muito cedro, la tem muito, tem muito
cedro, muito pau d’arco, tem pau branco, “frejoige” toda madeira de obra tem nesse terreno la.

Entendeu? - Vocé conhece la? Eu digo, conhego. E ja extremava com a dona Lourdes, no pé
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da serra la embaixo, ja, depois dos ‘tarala. Ai ele disse: - Como é que a gente vai fazer, que
negocio a gente vai fazer pra colher umas madeiras?°!,
Esse lugar, ou melhor, a serra de Santa Maria, @edéocaliza a propriedade, é
constantemente lembrada por outros narradores, e muitos se beneficiaram
materialmente. Com uma riqueza de detalhes e cpressdo forte de estar vinculado a

este lugar, José Borges do Nascimento também exgrdos nele vividos.

A gente, a minha convivéncia, la nesse sitio de Nossa Senhora do Rosario, eu mais um que se
chamava Joaquim Varela, casado com a irmé da Vitdria, a Noémia, mais velha, um negéo,
muito disposto era Varela, disposto a méo. Eu me acostumava a andar muito mais ele. Meu pai
se afastou, eu vivia nos matos, com meu pai, eu era quase que nem indio. Falfou pouco para
eu ndo me encruzar com uma coisa, bem pouquinho. Eu tava na convivéncia de viver nos
matos, conhecimento daquela vis&o, que via muita visdo aqueles lado ali, via tudo, respeitava
tudo. Havia aquela hora daquelas coisas a gente respeitava. Faltou bem pouquinho deu passar
assim. Ai foi tempo que meu pai se afastou, pronto, ai mudei. E quando Joaquim Varela
comegou a me chamar, ai entrei mais ele e aprendi muita coisa mais ele. Nessa Serra la eu

mais ele fazia tudo preparo, nés pegavamos chiqueiro de jacu, Ia na Serra nés fazia, comida

néo faltava néo (...)*"2

O que é importante reter desses trechos de nasatv que as lembrancas das
experiéncias individuais estao vinculadas a um rodsigar, ou seja, a propriedade de
Nossa Senhora do Rosério, que constituia a bapatdménio da irmandade de Nossa
Senhora do Rosario. Estaria ela localizada em raga ampla denominada serra de
Santa Maria, lugar onde teria se iniciado a devagadrgem do Rosario no século
XVIIl, com os escravos de Antonio Dias Ferreirameoenfatizado anteriormente.
Instigada pela recorréncia com que a propriedadeeaa nos relatos dos meus
interlocutores e pela informacgéo de que encontpa$soas da familia Mathias, engajei-
me no projeto, um tanto quanto aventuroso, de é@athe encontra-las. O acesso nada
facil e os caminhos ingremes ndo me permitiranr lav@abo a viagem por toda a serra
de Santa Maria e verificar a existéncia ainda ddasailia. Objetivo teria sido
totalmente fracassado se as encruzilhadas naseatorisovas possibilidades. Com isso
quero dizer que encontrei la 0 que ndo buscaapretla existéncia de um cemitério de
escravos. O lugar existe de fato e com eles osdomra das povoacdes da serra tém

desenvolvido algumas crencas. Conta a tradicao qual alguns escravos (que nao
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sabem quem, onde e quando) mortos em circunstabcidaais e desumanas tém
operado milagres na localidade. Pude constatar @uwe torno disso esta se
desenvolvendo na serra de Santa Maria uma econdesigoromessas, caracterizada
pelo pedido de uma graca (a cura de um problensaa#e, por exemplo) em troca de
ofertas. O pequeno culto se desenrola no lugar torden descobertas umas pedras,
que os moradores atribuem ser a tumba de escrassisl, a proporgcdo do recebimento
da graca (a recuperacdo da saude) cumpre-se agz@nuem rezas, oferecimento de
flores e velas aos mortos ali enterrados. Inqusrinmradores sobre o significado de
pedir milagres a escravos. A exemplo dos santgsadtedo catélico, s6 o sofrimento
pode dotar um individuo de poderes milagrososudizmorador. Porém, aqui ndo se
trataria de apenas um individuo e sim de uma efgidam coletivo, 0s escravos.
Mesmo nao se podendo atribuir a esta memoéria usistéacia ao esquecimento ou
uma caracteristica reivindicatoria, ela ndo deixa tdr tracos de umanemoria
subterranea’®, como diria Michael Pollak (1989), para quem ela & sendo o trabalho
de subversédo do siléncio. Essa memoéria espont@neandronta com o siléncio da
historiografia que minimiza a importancia econdénmieaescravidao para o Cearad. Em
que mais ela é reveladora € no fato de se anaoréugares nao oficiais e de questionar
a historia. A memdria coletiva, diria G. Balandi#992), “esta ligada aos lugares, deles
recebe seus suportes, e seus meios de conse’facBstaria aqui em curso, na serra
de Santa Maria, a conservacdo de uma memoria davielo ', através do culto aos
escravos mortos sob tortura? O tempo dira se o menb em torno da
patrimonializacdo da senzala no centro da cidad€uigeramobim englobard essa
memoria espontanea.
As narrativas dos descendentes de membros da iat@nd de outros sujeitos que a
eles estiveram ligados, convergem na referéncara gde Santa Maria. Em funcéo das
relagbes que mantiveram com a propriedade do patromde Nossa Senhora do
Rosario, esse lugar passou a se revestir de \gigodicados: a terra da Santa, a terra

da provisdo, a terra dos mistérios, a terra doinsefito e porque ndo a terra dos
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“Pretos”, pois era ai que eles demonstravam poeerodtrole ao administra-la como
patriménio da Santa. Sobre a Ultima caracteristidzserve-se que em torno da
propriedade do Rosario, a familia Barrozo foi sgitimando ao ponto de com ela
estabelecer uma pratica de sucessao, como fica mtatrecho da narrativa de Julido,
recuperado acima. Assim sendo, a medida que o meeddifamilia responsavel se
impossibilitava para o exercicio da administracaoptbpriedade, essa obrigacdo era
passada a outro do mesmo grupo. Isso teria ocopelo menos, com trés geracoes.
Ainda teria o sentido de terra de sofrimento porngarece estar em curso a formacéo de
lugar de memoéria da escravidao travestido de devagdno pude verifican lococom

a tumba dos escravos. Essa memoria tira a histarescraviddo em Quixeramobim do
esquecimento porque além de narrar o sofrimentacdtigos, recuperam a lembranca
dos instrumentos de tortura, como a prensa para ca& em que foram mortos e a
existéncia da crueldade personificada no propietarno escravocrata.
O significado terra da Santa recupera a historifodeacao do patriménio de Nossa
Senhora do Roséario. Como ja foi destacado, ele goma ser conformado quando os
“Pretos” deram os primeiros passos no sentido datagdo da capela da Virgem do
Rosario no século XVIII. Ja o sentido terra da & vincula-se ao fato de as pessoas
direta ou indiretamente pertencentes as famili@gsaseproduzirem |4 o seu sustento
material. Nessa propriedade eles praticavam o taxsrmo, com retirada de madeira,
pequenas rocas e a caca. A terra dos mistériosoP®&ssa atribuicdo a partir da
narrativa de José Borges do Nascimento ao fazerérefia as caiporas, “esses viventes
gue a gente nao via, que viviam num outro sisterRata completar esse sentido
recorde-se ainda as palavras do mesmo narradoa:attatou pouco para eu ndo me
encruzar com uma coisa, bem pouquinho. Eu tavanav&ncia de viver nos matos,
conhecimento daquela visao, que via muita visdelaguado ali, via tudo, respeitava
tudo. Havia aquela hora daquelas coisas a gentepeit@sl’®.

A memodria converge ainda a outros lugares em Qarxebim, a rua Julido Barrozo,
por exemplo, adquire o significado de ter sido galudos “Pretos”. A rua seria 0
reconhecimento simbdlico da importancia dos Barrézara além desse sentido, ele
seria o0 lugar a partir de onde se fala de yedencae de umadiferenca Quando
indagada a respeito de quem morava na rua, DoraeMomefere-se primeiramente ao
fato de serem “Pretos” os moradores da rua: “Aqueda era de seu Julido, era s6 de
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Preto, ali. Era seu Julido, o seu Carlos MatisgraeadAntdnia, a dona Maria, mae de Zé
Matias, era rua assim, rua assim (desenhando adama da rua), onde tem aqueles
prédio bonito agora, tudo era dele, tudo era deJskdio, aquilo ali, aqueles terreRt”

A memoria ao recuperar esse espaco ndo deixa denpavidéncia a caracteristica
particular do grupo. Pena que nao foi possivel rearoca histéria de constituicdo da
mesma. Contudo, suponho, que ela tenha se codstiagpontaneamente depois de
abolida a escravidao, passando a ser em seguidadadge os Negros construiam um
tipo de vida comunitaria, incluindo ai as socialsiles festivas.
Hodiernamente, a rua tem esse nome oficial, mas teda a crer que era uma
atribuicdo sugerida e aceita pelos préprios moesddA rua Julido Barrozo, quem deu
0 nome dessa rua Julido Barroso foi o Antonio, AitdCirnando, é Antonio do Zeca,
chamava Antdnio do Zeca de Galo, né?. Era Antbimoa@do. Esse pessoal eles tudo
fazia, fazia parte das festas também. Bezerra Garfizia tudo parte das fest&.
Esse trecho da fala de Julido Barrozo revela otquas protagonistas e 0s eventos
festivos estavam associados a esse espaco.
Assim como Walter Benjamim postulou o desaparecimetios narradores na
modernidade, Pierre Nora (1993) pensa que a mendulativa tende a se
institucionalizar através dos lugares de memadriaacmuseus, arquivos, monumentos,
paisagem, dentre outros. Para o autor, justamentegoisa desses lugares ndo estamos
mais no campo da memoaria e sim da historia. “Sé&dssemos ainda nossa memoria,
nao teriamos necessidade de Ihe consagrar lugééeshaveria lugares porque nao
haveria memoria transposta pela histria”
No caso de Quixeramobim esses “lugares de memaaaip a propriedade de Nossa
Senhora do Rosario, a Rua Julido Barrozo, a cdpglarque nao dizer a propria festa
do Rosario) sdo evocados pelos narradores comaiandéésuas rememoracoes. O que
prova possuirem uma filiagdo comunitaria e social &to de utilizarem suportes
espaciais comuns nas suas rememoracoes. Essesslagguirem grande significacéo
porque através deles o0s sujeitos constroem umaeimalg si e reforcam o sentimento

de pertencer a uma coletividade cujas sociabilglap@ssadas ancoram-se nesses

577 Dora Monteiro, Quixeramobim, 2007.
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lugares®®. Assim, o que estaria em jogo nessa memoria, deeno percebeu Michael
Pollak (1989), é o sentido da identidade individmalo grupé?”. Dando seguimento a
essa idéia o autor reforca que

A memoéria, essa operagdo coletiva dos acontecimentos e das interpretagbes do passado que

se quer salvaguardar se integra, como vimos, em tentativas mais ou menos conscientes de

definir e reforgar sentimentos de pertencimento e fronteiras sociais entre coletividades de

tamanhos diferentes: partidos, sindicatos, igrejas, aldeias, regides, clas, familias, nagdes etc. a

referéncia ao passado serve para manter a coesdo dos grupos e das instituicbes que compbem

uma sociedade, para definir seu lugar respectivo, sua complementaridade, mas também as

oposigdes irredutiveis®,
Entdo a memoria se presta ao presente. Signifier djue as rememoracdes estao a
servico da realidade atual. Muito mais do que rsttaimr um passado, € o sentido do
presente que estad colocado em evidéncia. E talvgaeoela, a memoria, pretende
criticar hodiernamente é o esfacelamento das ungi#s, seja a organizacao confrarial,
a festa de Nossa Senhora do Roséario ou mesmo acéoraos reis Congos, eventos
gue em grande medida respondiam pela coeséo eag@egsocial de diferentes grupos
em Quixeramobim, em especial da comunidade negrsseNsentido concordo com G.
Balandier (1994) ao afirmar que

A memdria é apreendida na relagdo estabelecida entre o passado e o atual, de forma que

“entrem em contato um com o outro”. “E do presente que parte o apelo ao qual responde a

lembranga”, é a “agao presente que a lembranga empresta o calor que da a vida™®, (Grifos e

aspas do autor).
A rememoracédo seja de fatos vividos ou imaginadosirda coletividade nédo se faz
sendo se emaranhando aos fatos vividos e imaginadogle que narra. Seja individual
ou coletiva, a memoria se apdia em um quadro esdpstainporal e social, diria Maurice
Halbwachs (1994). “Cet ensemble de representasitaides e dominantes nous permet
en effet, aprés coup, de nous rappeler a volorgté&lE&nements essentiels de notre
passé®* Eu acrescentaria que € esse conjunto que possiiliscricido da memoaria na

sincronia, estabelecendo com a sua irm&, a histivgarita na longue durée, uma

%80 Nao se trata aqui de lugares construidos comormsppara a memoéria e sim selecionados
espontaneamente pelos narradores. O que vinculmdiogduos entre si € justamente o fato de terem
como suporte de suas rememoracdes esses mesmpssespa
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complementaridade temporal no caso da memdériaangecrimentos passados e atuais
aqui em discussédo. Os narradores jogam tanto Ggint@nia quanto com a diacronia a
propor¢cdo que evocam um quadro de referéncia (espaemporal e social) do
passado, ainda que presos estejam a necessidagi® deconhecimento identitario
presente. Assim ndo sdo outras as razdes porqueEp@am nos acontecimentos
coletivos para falarem das peripécias pessoaiss Estentos parecem mais pretextos
enunciativos de uma imagem de si como individu@®o membros de um grupo.
Convém entdo pensar como se da o processo ddimhy#io desses sujeitos narradores
com a memoéria que se engajaram em significar. Gorgenbrar que as rememoracoes
séo localizadas no tempo e no espacgo. O tempoxgetéacia € o da festa de Nossa
Senhora do Rosario. Ao serem inquiridos sobre fisspopatente que falar da festa é
narrar suas existéncias e identidades porque form socializados. Dora Monteiro
situa grande parte de suas experiéncias infansisenacontecimento. O mesmo fazem
Fatima Alexandre, Julido Barrozo. Assim, 0s namasl@e investem na construcéo de
uma identidade através da organizagédo de lembralesse evento. Mais do que uma
memoria familiar, eles procuram estabelecer umantiiittacdo com o0s antigos
promotores das festas, as familias negras, porm@geiesse sentido, constroem uma
identidade grupal a partir dos espacos de encorieofestas e de solidariedade. Como
afirma Jean Candau (1998) «Topophiles et toponyesiqla mémoire et identité
essaiment dans des lieux et des Hautes Lieux, ysesmyjours nommeés, repéeres et
repaires perenes percus autant de deéfis au tBmps
O tempo opera muitas vezes em favor do esquecimeriteipalmente quando ja nao
h& mais o desejo de transmitir a memaoria de umtaciomento, de um evento Por outro
lado ele também pode colaborar na construcdo daomemuando sai da ordem
cronolégica e se aloja no tempo perene dos proprieatos como as festas religiosas.
A festa de Nossa Senhora do Rosario tem uma immiet&entral na consolidacédo da
identidade dos antigos membros da irmandade dori@@séesmo na auto-imagem dos
narradores de hoje. Remontar essa temporalidadeaé en um templo pleno de
lembrancas. Assim a memoéria em questdo € acimaddaémemoracéo dos eventos ou
mémoire des événementemo chamou atencéo J. Candau (1998).

Le point origine ne suffit pas pour que la mémoire puisse organiser les représentations

identitaires. Il faut encore un axe temporel, une trajectoire marquée de ces reperes que sont les

585 J. CandauViémoire et identitéParis, PUF, 1998, p. 153.



événements. Un temps vide d’événements, dont la plus ou moins grande densité permet de

distinguer les «périodes» et les «époquesy, est un temps vide de souvenirs. Chaque mémoire

est un musée d’événements singuliers auxquels est associé un certain «niveau d’évocalité» ou

de mémorabilité. lis sont (ré)presentés comme les jalons d’une trajectoire individuielle ou

colletive qui trouve sa logique et sa cohérence dans ce jalonnement méme. Le souvenir de

'experience individuelle résulte ainsi d’un processus de «séletion mnémonique et symbolique»

de certains faits réels ou imaginaires — qualifiés d’événements — qui président a I'organisation

cognitive de I'expérience temporelle?s.
Entdo, € na narracdo dos eventos que a meméra@ntro um suporte na elaboracao
de uma representacdo e de uma identidade cujaerdstica fundamental é vincular-se
a um passado de engajamento dos Negros nas sdeaded religiosas, especialmente
na festa de Nossa Senhora do Roséario. No meu enfendisso de que falam os meus
interlocutores, isto €, da producdo de um sigrificpara o passado. Esse passado
ensejaria uma estreita relacdo com o presente quasdharradores constroem uma
identificacdo com tudo que ele evoca, dando emdgramedida sentido as suas
existéncias. Isso me permite também encontrar ustdig¢ativa (e até um sentido) para

a pretensdo de ensaiar alguns véos rumo a umapahdgia historica”.

Consideracoes finais

Os estudos sobre as confrarias negras vislumbriommnos duas tendéncias: uma que
vé essas associacdes como uma forma de contrdeaico através da imposicdo da
religido catdlica ao Africano e seus descendemMesse sentido, elas nada mais eram
do que concessdes que o0 Negro aceitava passivamndermtetra vertente percebe-as
como alternativa politica e social de negociacdoedpacos na sociedade que as
integravam. Ainda que sua finalidade néo fosserdranto ou mesmo a luta contra a
escravidao, as irmandades ndo deixaram de ter pel pavo no sentido de coibir os
abusos inerentes a escravidao e de criar solugbap problemas da populacdo negra.
Foi através das confrarias que esse sujeito podstrar um sentido de existir como
coletividade. Por isso ndo deixou de negociar uieatidade baseada mais no dialogo
do que no confronto com o0s outros segmentos deedame. Partilho esta dltima

perspectiva porque, a despeito de qualquer condammique as identificasse, as

586 J, Candauyviémoire et identitéParis, PUF, 1998, p. 91.



irmandades nao deixaram de ser veiculo de lutajigileilidade e de negociacédo da
populacdo negra. Ademais, era 0 espago onde egakag@o exercitava a solidariedade
com seus pares e construia uma identidade coletiva.
Aludi esse papel ativo tanto mais a maneira comomageriais culturais eram
retrabalhados fossem esses de procedéncia africanauropéia no interior das
sociabilidades festivas e religiosas, como destacad relagdo a festa de Nossa
Senhora do Rosério e a coroagéo dos reis Congpsdboetudo, nessa capacidade que
as irmandades negras se diferenciavam das dermst@ise,ide fazer juncdes culturais
sem se prender necessariamente a uma unica traBigdG. M Borges (2005) que, “as
irmandades atuaram como amalgama, reunindo divéradg0es a luz da religido
dominante, contribuindo para o enraizamento e dmiag@io do catolicismo, apropriado
e ressignificado em funcédo de seus interé8$esAssim sendo, foi no a&mbito da
expressao desse catolicismo que reconstruiramtonsemno de uma pertenca coletiva,
dimensao veementemente agredida com a escravidao.
Se para Nina Rodrigues, Roger Bastide e outros portante era reconstruir as
similaridades culturais entre as culturas africanasas perpetuacées no Novo Mundo,
para Mariza de Carvalho Soares (2000), o que \tardssar “sdo as configuracdes
étnicas em permanente processo de redefitfftado relacionar a nogédo de grupo de
procedéncia com o conceito de grupos étnicos, arautlentifica que esse é um
processo de constituicdo mais definido no Brasilgde na Africad®®. Essa nocéo
privilegia ndo tanto uma origem étnica pura e s&nawanjos identitarios construidos no
Novo Mundo pelos diferentes grupos étnicos afrisagaardando em comum o fato de
terem sido embarcados no mesmo porto. Assim, “rropog de procedéncia sao
valorizados os critérios como portos de embarqoelado de alguns componentes
como, por exemplo, a lingua. Mas mesmo os compeseanilturais adotados néo sao,
necessariamente étnicos®%®,
Entdo, do ponto de vista conceitual, a nogégo de procedéncital como sugerida
por Mariza de Carvalho Soares (2000) oferece unsailptidade de entendimento da
irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Hometus Ble Quixeramobim uma vez

que se imputa a sua fundacéo aos cativosidedb angola”,atribuicdo aqui adquirida,

87 C. M. Borges, Escravos e libertos nas irmandadefRasario. Devocédo e Solidariedade em Minas
Gerais, séculos XVIII e XIX, Juiz de Fora, UFJFQ20p. 200.
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n&o se referindo a um grupo étnico tal como exisiidfrica e sim supostamente a um
porto de embarque Embora esse conteldo nao estivesse tdo mandast@o fosse
trabalhado pelos membros da instituicAo como maandades do Rio de Janeiro e de
Minas Gerais na mesma €poca, pois ai 0os negresisiam em funcéo de suas filiacdes
étnicas africanas em grande parte criadas no Novadb] essa associacdo nao
prescindiu de uma identificacdo, mobilizando oéciit de que os representantes da sua
mesa regedora deveriam ser “pretos”.
Para Fredrik Barth (2000) grupos étnicos séo “catag atributivas e identificadoras
empregadas pelos proprios atores; conseguintenténtezomo caracteristica organizar
as interacdes entre as pesstfasAlguns corolarios dai se depreendem. Primeidéa
segundo a qual os grupos elaboram “critérios paterchinacdo do pertencimento” e a
medida que o fazem partilham critérios de avaliagdte julgamento para a exclusédo
daqueles que ndo consideram membros do grupo.d3aita também que néo é a
auséncia de contato social entre as diferenteo@eske um grupo que vai garantir a
manutencdo das fronteiras do pertencimento étmieo.verdade, o isolamento seja
geografico ou cultural, se algum deles for possiwh nada contribui para a
manutencao das fronteiras étnicas. “A persistéheigrupos étnicos em contato implica
ndo apenas a existéncia de critérios e sinais dntifidacdo, mas também uma
estruturacdo das interacdes que permita a persist@e diferencas culturafg,
enfatiza F. Barth.

A cultura sofre um deslocamento, mas nao deixaed@rtportancia na definicdo dos
grupos étnicos. Ela passa a ser compreendida cesuttado da organizagdo social e
ndao como um fator determinante em si da identidddiea. Ela adquire outrstatus
sendo menos encarada como aquilo que define o®gmIpNais como um aspecto
dentre tantos outros possiveis como a ecologiasgumbressai no jogo de interagao.
Por dltimo diz Barth: “Nesse sentido organizaciprmplando os atores, tendo como
finalidade a interacdo, usam identidades étnicaa pa categorizar e categorizar 0s
outros, passam a formar grupos étnicos”.
Sobretudo esse aspecto me permite questionar @nfarias negras nao tinham esse
carater na medida em que produziam suas interacOes base em critérios de
diferenciagao entre Pretos, Brancos e Pardos. Ajuddossem diferenciagbes impostas
pelo sistema colonial escravista, 0s membros dasnidades ou confrarias negras néao

9L F, Barth, “Os grupos étnicos e suas fronteirasQ iguru e o iniciador2000, p. 11.
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deixavam de tomar para si essa representacao maeizar suas interacbes com base
nessa identificagdo, muitas vezes atualizandoiensahdo alguns sinaidiacritico$®
gue marcassem sua diferenca. Do ponto de vistatdagacdo as associacoes leigas
guardavam algumas similitudes. JaA no que diz respas suas interacdoes e
sociabilidades apresentavam grandes diferencagxearplo, as festas em homenagem
ao santo patrono, ocasido de grapeeformanceda identidade, com recuperagédo de
elementos de varias culturas, ndo seriam a frentpie delimitava a pertenca a um
grupo diferenciado?
Essa categoria ainda me parece relevante pelo datméo tanto considerar as
organizacdes sociais e a cultura no ponto de partiias por se concentrar na
reorganizagao dos grupos no ponto de chegada. mégusignifica esquecer o que foi
recriado da cultura africana. O destaque aqui padahto para a transplantacdo de
determinados aspectos culturais tal e qual tinhi@o @vidos e experimentados na
Africa, mas para o que foi mobilizado e recriadpadtir das exigéncias que o Novo
Mundo impunha. Uma vez produzido esse deslocaméntpossivel perceber a
particularidade e a complexidade em que inscreath @ssociacdo leiga. No caso de
novos aprofundamentos tedricos essa categoria daderer grandes contribuicbes a
condicéo de se observar os arranjos de identiftccat@borados pela comunidade negra
e a sociedade na qual se integrava. Isso implgarala identificacdoacdo de angola,
aspecto ndo muito trabalhado pelas associacoess legarenses e se concentrar nas
nocdes e valores manifestos nas suas interacOegmnbo como exemplo a irmandade
de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretosiker&uobim a categoria “preto”
era muito engajada.
Essa categorizacdo perpassou ao longo da existimamandade ao ponto dela ainda
hoje ser recuperada pela mem®fiaSo que inicialmente ela era a expressdo de uma
identificagdo exdgena do Africano e de seus desteas, escravos ou libertos. Essa
expressdo entra em um segundo momento como a ibdasie de identificacdo dos
membros da irmandade, cujo coletivo € a confrangldomens Pretos. Finalmente, o

momento em que ela € apropriada no presente pef@naepara denominar as familias

%93 Os sinais diacriticos séo os tragos objetivosuttara normalmente mobilizados pelos membros de um
grupo para representar sua diferenca em relagbesdamais grupos em relacdo. Esses sinais ou
diferengas objetivas, diz Barth, “sdo apenas agquglee os proprios atores consideram significativas”

Op. cit.,p. 32.
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que estiveram na conducao da devocao a Nossa Sahhdtosario e de outros rituais
relacionados a ela. Se existe algo que vinculaseadiferentes momentos é justamente
essa expressdo, sendo através dela que se camstddentificacdo para o negro em
Quixeramobim. Ela é de certo modo a categoria quetga o discurso da identidade
dos negros sempre em uma oposicdo aos nao-Negrddramcos. Assim € uma
categoria de atribuicdo que delimita a pertencaude e a exclusdo de outros.
Conguanto seja “le maléfice de la coufé?iy na sociedade brasileira, sintetizado no
atributo “os pretos”, em Quixeramobim ele é retomad presente para falar da historia
de um conjunto de familias negras que adquiriratoriemlade no lugar pelo fato de
terem sido muito devotas e festeiras. Critérios epaen reunidos para a realizacdo da
festa de Nossa Senhora do Roséario e somente dtribads “pretos”. Essa visibilidade
foi construida também com base no fato dessas rsdamdias terem se ocupado com
a administracdo dos bens da irmandade durante apassa abolicdo da escravidao.
Resta dizer que esse atributo carrega muitas ardbigs, visto estar associado a uma
identidade baseada na caracteristica fenotipicawjegos. No contexto brasileiro a cor
jamais deixou de operar nos processos de idem#faccatnica ou racial e diria que nos
debates atuais sobre a identidade essa noc¢éo vérang outros contornos. Constatar
ISso ndo significa desconsiderar o fato de queitidade baseada na cor «se nourrit de
I'idéologie propre a une societé inégalitaire attdbue a construire des appartenances
sociales hiérarchisé¥8>, como enfatizou Jean-Luc Bonniol (1992). O protaeé o
que fazer com essas velhas identificacbes. Talvengajar no projeto tal qual o autor
citado fez, isto €, compreender 0 processo soeigrdducdo das identidades baseadas
nos tracos bioldgicos para poder “conjurer le niedéfles apparences physiques et
s’ouvrir & un monde résolument non ratiél E indubitavel que a antropologia, ciéncia
atenta a compreensao da diversidade, e uma vea awedidlogo com outras ciéncias

sociais, tem muito a contribuir com esse projeto.

Fontes
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Fontes Primarias

1.1 Manuscritas

* Arquivo da Diocese de Quixada
A) Livro de Registro de Batismo, 1755-1777.
B) Livro de Registro de Batismo, 1777-1780.
C) Livro de Registro de Batismo, 1786-1799.
D) Livro de Registro de Casamento, 1755-1799.
E) Livro de Registro de Casamento, 1800-1818.
F) Livro de Registro de o6bito, 1755-1811.
» Pardéquia de Santo Antonio de Quixeramobim

A) Provisao para erecao da capela de Nossa Sedbdrmsario, visitador Verrissimo

Rodrigues Rangel, 1772.
B) Estrato do Compromisso da irmandade do SantisSmeramento, 1814
C) Livro de apontamento ou miscelaneas, 1878.

D) Livro para receita e despesa da confraria des&ldSenhora do Rosario de
Quixeramobim, 1833-1886.

E) Registro de casamento de Julido Barrozo de icdive386.

F) Certidbes referentes ao patriménio da irmanabe®lossa Senhora do Rosario de

Quixeramobim, 1899.

G) Deliberacdo da mesa regedora da irmandade deaN®enhora do Rosario de

Quixeramobim, 1899.
H) Proclamas e certiddes de casamento, século XIX.

) Livro de lancamento de despesas e receitas mfeacia de Nossa Senhora do Rosério
Quixeramobim, 1910-1918.
J) Livro para lancamento de termos de foro do mpd@imio de Nossa Senhora do Rosério

Quixeramobim,1914-1922.

K) Livro de aforamento da confraria de Nossa Semlular Rosario de Quixeramobim,
1922.



L) Lista de irmaos da confraria de Nossa SenhorRak#ario de Quixeramobim que se

acham devedores, 1922.

M) Livro para langcamento de matriculas dos irmé&mgrmhandade de Nossa Senhora do
Rosario de Quixeramobim, 1918-1923.

N) Certificacdo dos estatutos da irmandade de Ndsahora do Rosario de

Quixeramobim, 1918.

O) Oferecimento dos estatutos da irmandade de N8ss@ora do Rosario de

Quixeramobim ao bispo de Fortaleza, 1922.
* Seminario da Prainha — Fortaleza

A) Compromisso da Confraria do Santissimo Sacraméatfreguesia Quixeramobim,
1885.

B) Compromisso da irmandade das Almas de Quixeramdl870.
C) Compromisso da irmandade do Senhor do Bom F889.1
D) Compromisso da irmandade de Nossa Senhora doriBale Quixeramobim, 1886.

E) Novo Compromisso da irmandade de Nossa SenlwoRodario de Quixeramobim,
1899.

F) Compromisso da irmandade de Nossa Senhora driRae Quixeramobim, 1923,

(datilografado).
e Cartdrio de 2° Oficio de Quixeramobim
A) Livro de Notas, 1783-1786.
B) Livro de Notas, 1786-1788.
C) Livro de Notas, 1788-1790
D) Livro de Notas, 1801-1803.
E) Livro de Notas, 1826-1827.
F) Livro de Notas, 1880.
* Arquivo Publico do Ceara
A) Mapa de escravos e filhos de libertas, Quixetaimp1883-1834.
B) Relag&o de escravos de Quixeramobim, 1884.

C) Relatério da Junta Classificatoria de escrawox€yamobim, 1884.



1.2 Impresso micro-filmado

+ Biblioteca Menezes Pimentel - Fortaleza
Leis provinciais

A) Compromisso da irmandade de Nossa Senhora dériBasos Homens Pretos de

Quixeramobim, 1854.
B) Compromisso da irmandade de Santo Anténio, md&iBoa Vista, 1870.

C) Compromisso da irmandade de Nossa Senhora dariRosapela da Lapa, Sobral,
1870.

D) Compromisso da irmandade de Nossa Senhora dasésjeigreja matriz de

Imperatriz, 1867.

E) Compromisso da irmandade de Sao Francisco d@aSharago da matriz de
Canindé, 1870.

F) Compromisso Nossa Senhora da Piedade, matiamdea Grande, Granja, 1870.
G) Compromisso da irmandade de Nossa Senhora dzeiCan, Messejana, 1871.
H) Compromisso da confraria de Nossa Senhora dessDmatriz de Caninde, 1862.

[) Compromisso da confraria das Almas, matriz desdoSenhora da Penha, Crato,
1862.

1.3 Fontes orais

A) Dora Monteiro, 99 anos, entrevistada em Quixetam, 2007.

B) Vitéria Barrozo, 85 anos, entrevistada em Quarasbim, 2007.

C) Tereza Alves, 78 anos, entrevistada em Quixebamd@007.

D) Fatima Alexandre, 50 anos, entrevistada em Qamebim, 2007.

E) Raimundo Barrozo, 90 anos, conversa informaix€yamobim 2007.
F) Julido Barrozo, 82 anos, entrevistado em Qumekam, 2007.

G) José Borges do Nascimento, entrevistado em @umabim, 2007.

H) Raimundo Borges do Nascimento, entrevistado emepamobim, 2007.
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