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A cole¢io ETNOBAHIA tem na sua denominag¢io uma marca da sua proposta, ou
seja, um caminho para o conhecimento com uma dupla abertura. Etno aparece
para traduzir um sentido universalizante, ao se caracterizar como “povo” e seus
costumes. E, no seu desdobramento, revela formas de interagio que podem ir do

étnico ao etnocidio e, por sua vez, a0 afirmar a sua intcnliadpiiﬂ.lritl;uh‘, mostra a

sua amplitude de interlocugio, seja com a botinica, seja com a histéria. Porém,

com a presenga da Bahia chama-se a atengiio para o regional, para o local, para uma
“historia de nés mesmos”, procurando na exotizagio do familiar uma mostra do
que temos de especifico. Uma colegio que privilegia, sem tornar exclusiva, a Bahia
como nh‘icm de andlise, cnnlmnpl;uniu trabalhos inéditos, mas também reedicoes e

tradugdes de trabalhos consagrados, a enfatizar a riqueza da experiéncia humana.
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PREFACIO
Ana Lucia Valente




Para o antropélogo brasileiro Roberto Da Matta, héd duas

férmulas indissocidveis para se compreender como sio desenvolvidas as
pesquisas antropoldgicas. De um lado, é preciso transformar o exético
em familiar e, de outro, transformar o familiar em exdtico. No primeiro
caso, € como se fosse feita uma viagem em direcdo ao bizarro, ou viagem
do heréi clissico, correspondente ao movimento original da Antropologia:
apés deixar seu pafs de origem, ocorre o encontro do pesquisador com o
“outro” e, enfim, o retorno ao seu préprio grupo social. O exemplo mais
conhecido € aquele de Malinowski, que pesquisou o 4u/a ring entre os
melanésios ¢ promoveu a sua tradugio em um sistema que se podia
compreender na época.

A segunda transformagio é como se o pesquisador fizesse a
viagem do feiticeiro que realiza um movimento dréstico, mas sem sair
do lugar: um movimento vertical em direcio ao interior. Somente aqueles
que tém a vontade de chegar ao fundo do pogo de sua prépria cultura
conseguem fazer esse tipo de viagem.

Mesmo indissocidveis, creio que é o segundo movimento que
se aproxima ao que Julio Braga vem realizando com as intmeras
pesquisas e dezenas de trabalhos publicados sobre a religido afro-
brasileira. Como antropédlogo e, a0 mesmo tempo, membro efetivo e
praticante dessa religido, esse “feiticeiro” ndo deveria ter ainda que explicar
sua dupla filiagao dqueles que insistem nas insinuagdes de que isso estaria
comprometendo o rigor e a cientificidade do conhecimento académico.
Se o faz, suas razdes sio de ordem metodoldgica, motivadas pelo
compromisso de bem formar seus alunos na “arte do oficio”. Afinal, é
um contra-senso, embora a existéncia de pesquisadores preconceituosos
persista no campo das ciéncias humanas, incluindo a Antropologia.

Os antropdlogos tém construido uma tradigio marcada pelo
profundo conhecimento de objetos singulares, conferindo peso e

relevincia aos dados empiricos coletados em exaustivo trabalho de campo.



A compreensio de realidades singulares é ponto de partida necessdrio

para qualquer anilise antropolégica que se proponha séria, que vise o
desenvolvimento do saber cientifico. Por isso Julio Braga é um
pesquisador privilegiado, com um olhar de dentro e de fora, o que lhe
permite a compreensio, em detalhes, e o aprofundamento no estudo de
manifestagdes que passam desapercebidas aos pesquisadores pouco
familiarizados e conhecedores da religido afro-brasileira. Como “heréi
classico”, consegue traduzir com um nivel de aproximagio inigualivel o
que de fato ocorre nos terreiros de candomblé. E, assim, pequeno o
risco de ser enganado pelos “nativos”, seus informantes. A literatura
antropolégica, anedética ou nio, possui intimeros relatos sobre a dificil
relagdo entre sujeito e objeto de igual natureza.

Neste livro — Candomblé: tradi¢io e mudanga — o autor retoma
a reflexdo dos meandros da pesquisa antropolégica sobre essa religido e
sua histdria, o que nos remete a alguns de seus estudos anteriores. Instiga-
nos, ainda, a questionar algumas formulagbes que, por sua prépria
complexidade, nio possuem respostas simples. E possivel definir a
identidade cultural afro-brasileira? Teria essa identidade assumido virios
formatos ao longo do tempo? Unica ou plural? De que maneira associar
essa discuss@o ao candomblé?

O candomblé possui uma histéria singular. Histéria construida
primeiramente pelas populagdes negras da didspora, os escravos, os
trabalhadores da terra, por “aqueles que vieram antes”. Marcada por
processos de resisténcia e repressio, essa histéria provoca, invariavelmente,
sentimentos nostalgicos que se reportam a uma Africa idealizada e
mesmo ao mito idilico brasileiro de harmonia entre as ragas.

Porém, a essa histéria singular somaram-se muitas outras. Aquelas
escritas pelos “que vieram depois”: negros, brancos, mestigos, gente daqui,
do nosso pais. Essa contribuigio permite que se afirme ser o candomblé
um produto nacional. Mas, também, devem-se considerar na conformagio

desse produto, sempre inacabado, as influéncias de outros povos: os



vizinhos, “aqueles de 14”, norte ou sul, do além mar, os estrangeiros. Quem
somos nés? Quem sio eles? O que nos une? O que nos separa?

As ciéncias sociais romperam com a perspectiva de pensar “identidades
especificas”, a etnicidade, em termos de grupos humanos diferentes,
caracterizados por uma histéria e cultura proprias. E preciso, antes,
interrogar-se sobre as razbes que levam i emergéncia de distingdes étnicas
em uma dada situagio. Desse modo, o substrato cultural da etnicidade
é secunddrio em relagio ao estabelecimento de fronteiras étnicas entre
08 grupos.

As identidades e os grupos étnicos sio questdes de organizagio
social baseadas na auto-atribuigio e atribuigdo por outros a uma categoria
étnica. Em geral, estdo ligadas a uma situagio de desigualdade estrutural
que as desencadeia. Por isso, o contetido cultural que apresentam nio é o
aspecto decisivo de sua constituiggo. Considerando-se a cultura como
processo em continua transformagio, ela deixa de ser um elemento de
definicio de grupos para ser considerada uma conseqiiéncia ou implicagio
no estabelecimento de fronteiras étricas que s3o sociais, simbélicas e mutiveis.

Apenas a partir de uma concepgio da cultura como processo
estitico e dissociado do trabalho humano e das relages sociais
estabelecidas, é possivel fazer a reivindicagdo da diferenga cultural. Afinal,
essa reivindicacio mascara o fato que os grupos étnicos diferentes
partilham dados culturais entre si.

O processo de construgio dessas fronteiras constitui a etnicidade.
Ela permite a diferenciagio social e politica dos grupos étnicos que
estabelecem entre si relages de natureza diversa: cooperagéio, competigio,
conflito, dominagio etc. No entanto, a produgio e reprodugido das
definicbes sociais e politicas da diferenga, sobre a qual a etnicidade
repousa, nio sio fundadas sobre critérios de veracidade. Em outras
palavras, nio sfo diferengas objetivas que estio em jogo, mas a percepgdo
de sua importancia, sejam elas reais ou ndo. O que se leva em conta sdo

os tracos culturais que, para diferencid-los, os préprios atores consideram
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como significativos. Mas, também ¢ preciso indagar, de maneira

satisfatoria, como as disting&es étnicas emergem numa determinada época,
considerando o papel do Estado e outras imposigoes estruturais, para
que se evite o mascaramento do diferencial de poder politico ou
econdmico, que se manifesta entre os grupos étnicos em contato, ou
entre certos grupos ¢ o Estado.

O contexto histérico atual vem transformando o conceito de
etnicidade num 1til instrumento de anilise. A globalizacio da economia
e a mundializagdo da cultura, longe de engendrarem apenas processos
de homogeneizagio, tém desencadeado reagdes, fazendo crescer a
preocupagio com as diferengas culturais. Sio evidéncias dessa situacio
conflituosa as manifestagoes de racismo que temos assistido na Europa
e em outras partes do planeta, bem como a ativagio de identidades étnicas
com um enorme potencial de exclusio e alteridade.

Ante tais acontecimentos, o discurso da midia tem contribuido
para, cada vez mais, enfatizar uma perspectiva de compreensio calcada
No $enso comum que associa o termo €tnico aos aspectos mais odiosos
da humanidade, como algo retrégrado ¢ associado as atrocidades
cometidas em seu nome.

A face da etnicidade seria, nesse caso, sempre negativa? Nio creio.
E isso de certo modo reafirma a complexidade e a ambigiiidade do processo
de estabelecimento de fronteiras étnicas. Afinal, ela pode ser decisiva para
a criagdo de uma auto-imagem positiva de grupos que sio alvo de
discriminagio social. O problema é que, na organizagio da sociedade
capitalista mundial, a diferenga é sinénimo de desigualdade. Mesmo os
grupos discriminados, potencialmente mais sensiveis 4 construgio de uma
“sociedade de diferentes” vivendo em igualdade, nio escapam da légica
societdria. Sdo eles, muitas vezes, que reagindo a discriminagio, passam,
num segundo momento, a discriminar com as mesmas armas do antigo
opressor. Neste livro, mais uma vez Julio Braga mostra, por meio das

questdes que discute, que o candomblé tem muitas licdes a nos dar.






INTRODUCAO

Candomblé ¢ a pesquisa antropolégica’

Eles tém o conbecimento, nds, a sabedoria, isto é,
a sabedoria nossa é o conbecimento deles.

De um informante



[

A. guisa de introdugio, retomo, neste livro, alguns aspectos
referentes 4s dificuldades encontradas pelos estudiosos, sobretudo os que
se iniciam nas pesquisas afro-brasileiras, amplamente tratadas no meu
livro Oritamefi: o antropéloge na encruzilbada. Ali, valho-me dos primeiros
capitulos para responder ou tentar responder, ainda que me parega tarefa
dificil, a intrigante e recorrente indagagio sobre as razdes pessoais, ou
outras ndo bem definidas, que me levaram i condigio de membro efetivo
e praticante da religido afro-brasileira, permanecendo antropélogo, com
razodvel produgdo no campo dos estudos afro-brasileiros. A pretensio
inicial que me leva a rediscutir esse assunto estd apoiada na convicgdo de
que as minhas respostas contém informagées sobre a minha experiéncia
enquanto pesquisador ¢ que poderdo ser (teis a0s novos pesquisadores.
Em que pese a considerivel produgio cientifica sobre a presenga das
culturas africanas como elemento fundante da cultura nacional, esse tema
ainda reclama novas investigag6es que se aventurem na dificil tarefa de
compreender o universo no qual circulam os filhos da tradigio afro-
brasileira. As novas abordagens nido podem prescindir da aventura
etnolégica, sempre capaz de desvendar novos dados enriquecendo os
horizontes interpretativos sobre a heranga africana no Brasil. Tenho
insistido em afirmar que as ciéncias sociais, e em especial, a antropologia,
preocupada com a formulagio das grandes sinteses socioantropolégicas,
sem divida indispensdveis 4 compreensio formal do processo civilizatério
brasileiro, 4s vezes atropelam contetidos etnogrificos que lhe servem de
base e de sustentagdo. Nos meus estudos sobre a religido afro-brasileira,
tenho tido a preocupagio de oferecer abundantes referéncias etnograficas,
nfio somente as colhidas em diferentes autores, mas as que eu coletei nas
minhas continuadas pesquisas de campo.

Voltando & questdo da insisténcia com que me solicitam uma
resposta sobre o meu fazer ciéncia e ser, a0 mesmo tempo, membro
efetivo do candomblé, ha de ressaltar aqueles que formalizam suas
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16

perguntas motivados por um anseio de compreender o homem e suas
circunstincias existenciais, e outros que parecem preocupados em
desvendar limites epistemolégicos entre o denominado saber erudito e
o saber inicidtico, impostos pela inusitada condi¢fo de antropélogo e
membro do candomblé da Bahia. Nessa situagio, vejo-me obrigado a
um recorrente exercicio intelectual para estabelecer fronteiras semanticas
que se deslocam ao sabor das minhas incertezas, quanto aos piquetes
necessdrios ao estabelecimento dos pontos de intercessio entre uma coisa
e outra, para usar uma linguagem que aprendi em cima de um trator
D4, abrindo ruas do bairro de Couto, no subtirbio de Salvador.

O que sempre me anima a formular algum tipo de resposta ¢
imaginar que ela possa ser de alguma utilidade pablica. Isso porque
estou convencido de que a minha experiéncia pessoal e vivéncia cotidiana
perambulando pelas comunidades religiosas afro-brasileiras, perdendo
noites e mais noites para assistir a um ritual qualquer, para avivar a
memdria, quanto a detalhes do andamento de outras tantas ceriménias
da religiio afro-brasileira, podem ajudar, a0 menos aos novos
pesquisadores, a encontrar solugdes préprias diante dos obstdculos que
surgem durante o trabalho de campo, nesta drea muito especial dos
estudos antropolégicos.

Aliss, sem falsa modéstia, haverd de ter alguma utilidade, pelo
menos para ajudar a superar os percalgos de uma investigago que exige
para além dos aparatos tedricos, um certo tipo de habilidade, manha e
jogo de cintura, no tratar das coisas estéticas, aqui no sentido grego, da
emogio, do outro envolvido no campo da transcendéncia migico-
religiosa, E, no caso dos candomblés, é preciso muito cuidado na maneira
de formular perguntas, cuidando para que estejam num grau preciso de
compreensibilidade para quem vai respondé-las.

Uma das questdes eidéticas sobre o candomblé se situa no plano
da exposicio ou da verbalizagio do seu contetido de base, que deve

valer-se de uma linguagem equilibrada entre a simplicidade — quase



singeleza - da fala de que fazem uso pessoas-de-santo e sua decodificagio
na linguagem de que nos servimos nas investidas interpretativas.

Entretanto, podemos nos surpreender com um discurso de dentro
que muito se assemelha ao discurso de fora, como ainda ultimamente
aconteceu ao revisitar o candomblé da falecida Mirinha do Portio, hoje
icone, uma referéncia maior dos candomblés Angola da Bahia. No
intervalo da ceriménia publica, conversivamos com Raimundo Nonato
das Neves, um dos lideres daquela casa de inquices, sobre a necessidade
de se preservar a heranga africana — e ele pontuava categérico sobre a
importincia da empreitada: “Contudo, sem muito reinventar. J&
reinventamos bastante”. Comentando a presenga de estudiosos nos terreiros,
fol taxativo: “Eles tém o conhecimento, nés, a sabedoria, isto ¢, a sabedoria
nossa é o conhecimento deles”, criando, desta maneira, categorias
explicativas do acontecer ritual, dignas de antropdlogos interpretativos da
melhor estirpe. E mais que isso, a demonstragio plena da consciéncia de
que é portador, tanto quanto seu grupo, de uma sabedoria da qual se vale
para colocar em marcha as “fungées” rituais que ali se realizam.

De qualquer maneira, dizia-me um bem letrado pai-de-santo:
“E preferivel que sejam os especialistas, os estudiosos, os responsdveis
pelas andlises tedricas em torno do fendmeno religioso afro-brasileiro,
deixando para o povo-de-santo a contemplagio e a experiéncia religiosa”.
De certa maneira, muitos antropélogos, sobretudo os que escrevem teses
e dissertagdes, terminam se transformando numa espécie de “tedlogos”
da religifio afro-brasileira e assim prestam inestimével servico 4 construgio
de um aparato tedrico a que podem recorrer os iniciados, com riscos
6bvios de cometer heresias irrepardveis, mas quase sempre desculpadas
dentro do recorrente ritual de delicadeza do povo-de-santo.

Ainda em rela¢io aos estudos tedricos, parece haver uma espécie
de colonialismo na absor¢do e utilizagio de conceitos que foram
construidos ou enriquecidos, a partir de sua utilizagio nas andlises sobre

o que o ocidente considera religiio, tudo isso sem a devida redugio
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necessdria para alcangar um fenémeno religioso, como o candomblé que,
embora sendo uma religido como outra qualquer, € inica do ponto de
vista da sua esséncia.

O que se observa, na maioria das vezes, € um certo descuido ou
uma certa dificuldade na adequagio desses conceitos aos estudos do
candomblé como religifio, As generalizagoes, por exemplo, correm sempre
o risco de se afastarem em demasia das particularidades que lhe sfo
inerentes, e as conclusdes podem se perder na mais absoluta subjetividade.
Tenho insistido no fato de que cada candomblé constitui uma unidade
independente, com caracteristicas préprias, ainda que se possam identificar
tragos comuns com outras unidades: exercicio facilitado pela existéncia
de uma tradigio etnicamente comum, ainda que redefinida em cada casa
de culto. As generalizagSes devem ser cuidadosamente construidas para
que ndo se percam as articulagdes com a base etnogréfica e ndo engendrem
um nivel de racionalizagiio para além do que € permitido observar num
contexto religioso especial como o candomblé.

Um informante, nio muito satisfeito com os estudos
antropoldgicos sobre os candomblés, disse-me: “O bom seria que ndo
existissem antropélogos”, referindo-se ao uso das palavras dos informantes,
“e que as pessoas simplesmente vivessem”. Acontece que antropélogos ¢
povo-de-santo co~existem no mundo. E ji € grande o nimero de cientistas
sociais iniciados nos candomblés, e muitos deles realizam pesquisas de
campo dentro deste universo religioso. Mas a realidade é que essas
interpretagdes, para além de absolutamente necessérias 4 compreensio do
fendomeno religioso, em niveis altamente teéricos, terminam por reforgar,
quando chegam até aos letrados do candomblé, o contetido simbdélico do
aparato religioso em curso, trazendo beneficio em termos de sua eficicia
mdgica. Isso ocorre mesmo quando existe a aparente rejeicio as conclusoes
a que chegaram os estudiosos ¢ pesquisadores.

O meu livio Fuxico de Candomblé tratou mais detalhadamente

das restrighes mentais que atuam nas pessoas do candomblé quando



solicitadas a prestarem algum esclarecimento a respeito de sua religido.
Atengio deve ser dada aqueles que nio falam simplesmente porque nio
sabem ou imaginam saber menos do que o pesquisador imagina. Esses,
quando resolvem falar, sdo fantésticos, porque colocam em funcionamento
uma excepcional capacidade criativa e, a partir de um pequeno fragmento
da tradi¢io, sdo capazes de elaborar todo um discurso tematico e
sistematico acerca da religifo afro-brasileira, no qual a eventual mentira
tem sabor e cidadania de verdade irrefutivel. Nesse caso, cabe
exclusivamente ao etnélogo fazer suas anotagdes sem nenhum tipo de
censura ou de contestagio. Este serd, sem divida, material precioso para
posterior andlise da mentalidade e dos recursos de que se valem para ndo
parecer ignorantes. Por que, na verdade, nio sdo. Sdo verdadeiros criadores
de cultura, pois, eventualmente, os elementos da invengdo podem ser
incorporados ao universo religioso, sobretudo se eles estiveremn na condigéio
de mando. Aliis, o poder de mando induz o poder de criar, de recriar, de
inventar. Excetuando aquelas pessoas que nio falam porque nada tém a
dizer, e assim criam o segredo de coisa nenhuma, as que sabem, mas que
sdo pouco loquazes, terminam por esconder excepcional conhecimento
dos “fundamentos da seita”. Com essa atitude criam o lastimével
impedimento de ndo se poder etnografar, o que poderia ser restituido,
por meio da documentagdo, is novas geragoes.

Porém, todos os meus antigos informantes, independentemente
do maior ou menor grau de conhecimento que tinham dos pilares de
sua cultura religiosa, tornavam-se mais reticentes ainda quando
percebiam tratar-se de pesquisa universitiria. Ainda existe, embora de
maneira atenuada, certa restrigio mental, uma espécie de rejeicio a essa
forma de invasio do cotidiano dessas pessoas. Tudo isso podia ser
facilitado, mas nem sempre é, principalmente quando vocé dispde de
algum recurso financeiro para, com muita discrigdo, retribuir as
informagdes obtidas. E esse argumento ainda é bastante eficiente em

determinadas circunstincias.

19



20

Hi de se remunerar essas pessoas por duas razbes principais: a
primeira, para evitar a apropriagio indébita do saber alheio. A segunda,
porque quase sempre essas pessoas sobrevivem da fungio religiosa e de
14 provém o principal recurso para o atendimento das necessidades vitais
da comunidade inclusiva dos candomblés. O tempo que pode ser
considerado simbélico, quando gasto em tarefas dessa natureza, tem
que ser tratado na sua dimensao empirica, utilitdria.

Tratando do pesquisador da religido afro-brasileira, disse, num
trecho do Antropsloge na encruzilhada, que ele é sempre um chato. E
quanto mais chato mais eficiente no seu trabalho. Seja chato, mas seja
discreto, elegante e civilizado, Na maioria das vezes ele procura no discurso
do outro aquelas informagdes que se encaixam, e podem ser trabalhadas
para isso, perfeitamente no seu proprio discurso. Isto equivale a dizer que
a impertinéncia ou a chatice se projeta no exato momento em que o
pesquisador, algumas vezes sem perceber, busca respostas no
compartimento mégico religioso no qual existe um conjunto de interdigdes
que cobrem as limitagdes até de quem sabe menos. Tudo pode ser
contornado com um pouco de humildade académica. Por exemplo, discutir
previamente com alguma pessoa-de-santo, até mesmo a estrutura formal
da entrevista — roteiro e questSes — para aquilatar em que medida se pode
avangar ou recuar em determinados aspectos desse universo migico sem
ferir susceptibilidades, sem criar problemas, sobretudo para si préprio
enquanto pesquisador. Mas nio se deixe levar pelas artimanhas do seu
interlocutor, caso contririo, o entrevistado serd vocé. As vezes, uma pergunta
mal formulada ou feita na hora errada, pode ser o entrave, a peca que
faltava, para o retumbante insucesso do trabalho de campo. Evidentemente
que nio se cogita imaginar que o informante venha a se tornar um colega
de profissio. Mas conversar livremente sobre os propdsitos gerais da
pesquisa e sua finalidade € sempre salutar na fase de elaboragio do projeto
até mesmo para acrescentar algumas perguntas eventualmente esquecidas
e eliminar outras tantas consideradas dispenséveis.



De toda maneira, parece existir um jogo que eu chamaria de
ludibriagdo mitua, Vejamos, a titulo de exemplo, o que ocorre com o
questiondrio. O que se pretende ¢ um somatério de perguntas que
ajudem, tanto quanto possivel, a referendar as hipéteses de trabalho,
colocadas 14 no alto do projeto como esséncia das inferéncias intelectuais.
E ninguém gostaria de vé-las todas contestadas, sob pena de ter que
admitir publicamente seu fracasso em elaborar hipoteses que nio se
sustentam quando testadas no ambiente empirico da investigagio.

A ludibriagio comeg¢a na selegfio das perguntas e, nesse sentido, o
ludibriado é vocé mesmo. Pode passar pela cabega que muitas perguntas
ndo valeriam a pena de serem inseridas no corpo do questionirio, pela
presungio de se poder chegar a respostas mais titeis, mais completas, pela
via indireta, fora da relagio pesquisador/informante. A outra forma de
ludibriar, na qual vocé ainda é a vitima, é 2 que resulta da construciio da
auto-imagem de antropélogo que, para ser operacional no ambito da
pesquisa, contém, de maneira subliminar, para além dos ingredientes da
teoria manipulada, doses bem medidas de execrivel sentimento de
superioridade em relagio aos informantes. Porém, subestimar a sua
inteligéncia é incorrer no mais elementar erro de perspectiva antropoldgica,
até porque, assim procedendo, dar-se-4 a desqualificagiio ou o
comprometimento dos dados coletados, para ficar apenas com esta avaliagio.

Em sintese, o que se busca sio noticias a respeito do universo
miégico religioso afro-brasileiro. Essa circunstincia impée ao pai-de-
santo um sentido de competéncia que se manifesta diferenciada da do
antropélogo, com desconforto para este dltimo. A rigor, se ele estd
buscando alguma coisa é porque ele ndo sabe e, neste sentido restrito, o
incompetente ¢ o pesquisador que, via de regra, nio se deixa levar por
essa aparéncia, amparado pela sua formagio académica e nivel privilegiado
de linguagem. Mas nio se preocupe com essa passageira situagio. Logo
o pesquisador retomard a condi¢do de intelectual e sabera trabalhar os

dados obtidos na construgdo do discurso verdadeiramente antropolégico.
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Mas, quando me referi 4 ludibriagio miitua foi porque pensei

nas artimanhas do lado de ci ou de 14, como queira. A mie-de-santo,
pelas perguntas, consegue entender o ponto de vista do antropélogo, e
as respostas sdo mais ou menos elaboradas para atender as expectativas
do outro nativo. E quando nio se observa, no contetdo das respostas,
esse tipo de engodo e, portanto, nio se retoma a entrevista por meio das
mesmas perguntas, formuladas diferentemente para alcangar novos e
ou outros conteidos menos mascarados pela ‘malandragem verbal' do
seu nativo predileto, ai, com a licenga devida, o incompetente €
efetivamente o pesquisador. Tudo € uma questdo de alquimia, em que
as “porgdes magicas” do encontro devem ser dosadas e controladas de
modo a se chegar a um ponto de saudivel equilibrio entre as pessoas
envolvidas, evitando-se o excesso de gentilezas e rispidez, via Gnica para
a superagio dos percalgos inerentes 4 pesquisa de campo.

Destarte, nio custa nada um pouco mais de exercicio intelectual,
ao qual inclua-se boa dose de desconfianca, para ficar atento 4 linguagem
metaforica e is frases antindmicas, para escutar, com muita atengdo, o ndo-
dito, para anotar o discurso interrompido, respeitar o siléncio, a reticéncia, o
olhar de espanto, de divida, ou de raiva, do informante, sem esquecer que
vocé age, efetivamente, como um impertinente. Se assim proceder, vocé
poderd minimizar os equivocos e compreender as respostas na dimensio
exata de sua abrangéncia antropolégica e, com um pouco de sorte, economizar
alguns trocados. E bom niio esquecer, que essas reflexdes, ainda que possam
ser Uiteis em outros campos ou em outros trabathos de campo, elas resultam
de uma experiéncia circunscrita, limitada apenas ao universo religioso afro-
brasileiro. Mas é bom ficar atento para essas “malandragens” e trabathd-las
no contexto da andlise interpretativa da cultura ¢ da sociedade, Afinal de
contas, o pesquisador estd diante de pessoas que aprenderam a preservar
sua cultura religiosa com unhas e dentes, para que nfo perecesse a heranga
africana deixada pelos seus “mais velhos”, que fizeram deles, para sempre,

filhos da tradicio, da tradicdo restaurada, recriada, reinventada.






CAPITULO1

Candomblé e identidade afro-brasileira.

Etalvez posstuel se concluir dai que tevd havids, entre o5 antigos escravos nagés libertos ne
Brasil e seus descendentes, uma intengéo de recriarem, dentro das entdo estrutiras veligiosas
dos grupos dos candomblés, nos comepos do séelo XIX, algumas das outras instituigies
perdidas de sua cultura. Algo assim como um Estado simbdlico ou uma linbagem recriada
na estrutura do grupo refigioss,

Vivaldo da Costa Lima



I. Generalidades

O presente estudo busca atualizar, com novas informagdes e
novas reflexdes, algumas consideragdes em torno da identidade cultural
afro-brasileira, ja esbo¢adas num estudo etnolégico que realizei sobre o
culto ancestral, o culto de Baba Egum na Bahia, com o titulo Ancestralidade
Afro-brasileira, publicado em forma de livro, nos idos de 19922 Aquelas
reflexdes sobre as raizes da identidade afro-brasileira serverm aqui como
ponto de partida para entender os mecanismos que levam as pessoas ligadas
aos candomblés a uma incessante procura pela reconstrugdo ou
identificagio de um parentesco identitirio que as leve até suas possiveis e
imaginadas linhagens africanas. Nio foi propésito um levantamento
exaustivo de quantos tentaram ou até mesmo chegaram a identificar seus
ascendentes, quaisquer que tenham sido os mecanismos da identificagio.
Contudo, os casos citados tém peso paradigmatico nesta odisséia de afro-
descendentes. O problema da identidade cultural do negro ¢, sobretudo, o
reforgo dessa identidade pela valorizacio da heranca religiosa africana, como
fator de civilizagio projetada no Brasil, tem sido uma das questdes capitais
de minhas inquietagdes socioantropoldgicas, sempre apoiadas em estudos
etnolégicos centrados na compreensio dos sistemas de crengas e da
organizagio social dos candomblés da Bahia. O que talvez tenha mais
intensamente me motivado a realizar aquele trabalho foi uma espécie de
estranheza que senti, quando, cotejando o material até entfio publicado, me
dei conta de que se falava a0 muito freqlientemente de identidade étnica
da populagio afro-brasileira, numa perspectiva politica exclusivista,’
certamente por forca das discussdes emergentes no seio dos movimentos
negros organizados, ou em fase de organizaciio, sem que se tenha feito ou se

tenha tentado fazer, como seria desejivel, uma relagio mais préxima, mais
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profunda, dos interesses politicos de revitalizagio da identidade cultural do
negro com os diferentes elementos culturais e especialmente religiosos que

alimentam e do sentido 4 nogo de comprometimento étnico de parcela
considerivel da populagdo negra do Brasil.

Surpreendentemente, o contexto religioso dessa questio foi
sempre tratado de maneira tangencial, ocupando reduzido espago nas
reflexdes em torno da formagio identitiria do negro, como se fosse
possivel e correto refletir sobre sua insergdo na sociedade sem levar em
consideragio elemento essencial de sua especificidade, como parece ser
a religido afro-brasileira, mesmo para aqueles que ndo se sentem
diretamente com ela envolvidos.

O distanciamento entre a comunidade religiosa e as reflexées sobre
etnicidade e sobre as lutas pelo resgate e valorizagdo do negro e de sua
cultura encontram justificativas no pouco conhecimento que se tinha a
respeito da grande aventura dos candomblés, ao se oporem as presses de
toda natureza de que foram vitimas, toda vez que se mostravam como
religiio diferenciada e, mais que isso, como valores civilizatérios de
indiscutivel capacidade de influenciar a formagio social e cultural do pais.

Na verdade, o que também faltava era uma tentativa teérica de
eleigdo e inser¢io da religifio afro-brasileira no campo analitico da gestagiio
da etnicidade do negro na Bahia. O candomblé, na sua dimensio de
comunidade estruturada, ultrapassa o campo especificamente religioso
para engendrar, nos seus participantes, profundo sentimento de
apropriac¢io da heranca africana, como paradigma da nogio de identidade
étnica. Evidentemente que nfo existe ali um discurso politico de
valorizagdo dessas ages latentes no cotidiano da vida religiosa e, nesse
sentido, o candomblé se situa na categoria de comunidade sem postulado
étnico como matriz, de acordo com a classificagio de Bacelar que
distribui as comunidades negras em duas amplas categorias: as que sdo
marcadas pela auséncia de um discurso étnico e as que sio identificadas
pelo estabelecimento “da primazia da etnicidade”. ¢ Talvez ji fosse



possivel a criagio de uma categoria intermedidria para situar muitos
candomblés, especialmente os que sdo freqilentados por pessoas
identificadas com os movimentos negros organizados e que nio deixam
de desenvolver agdes de conscientizagio politica no interior dessas
comunidades. Quando isso acontece, torna-se perceptivel um discurso
interno de valorizagdo étnica, s vezes minimizado, quase sempre pelos
mais velhos, que vm nessas agdes uma exacerbagio das responsabilidades
do terreiro, evitando-se desse modo que o candomblé se aproxime das
instituigdes marcadas pela denominada “primazia da etnicidade”.

De uma maneira geral, o nome do lider religioso é preservado e
sua participagdo nessas questes ¢ sempre marcada por um certo
distanciamento e ndo raro coloca, com muita discrigio, seu ponto de
vista, deixando para seus acélitos o desdobramento sempre na expectativa
de que eles ndo o contradigam. E quando a comunidade é convidada a
participar de discussdes politicas é quase sempre uma “pessoa da casa” —
a mais instruida, como se diz, de preferéncia uma ebomi, uma mais
velha, do ponto de vista da iniciagio, que responderd pela casa de culto.

De todo modo, havia nos discursos formais da intelectualidade
brasileira, e poucos deles escaparam, a idéia subliminar nunca escancarada,
de que a identidade nacional poderia e deveria ser pensada afastando-se,
20 méximo, da contextualizagio da trama social em que as diferengas
culturais sdo determinantes na construgio das identidades étnicas e na
fixacio do tipo de relagBes interétnicas que ai ocorrem. Poder-se-{a
trabalhar a conceituagio de identidade, mas nio exagerar na visualizagio
demasiada de valores culturais que servem igualmente como pano de
fundo — a metifora nio ¢ puramente um acidente lingiiistico —, ao
entendimento do conceito mais amplo de identidade nacional. Neste
sentido, Maria Isaura Pereira de Queiroz, em um artigo ja cldssico sobre
identidade nacional, religiiio, e expressdes culturais no Brasil, afirma:
“Apesar das oscilagbes dos pontos de vista da intelectualidade brasileira

no decorrer dos anos, todavia ¢ plenamente admitido que, em todas as
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camadas sociais, a definigio atual de uma identidade brasileira passa
pelo reconhecimento do papel fundamental do seu componente africano;
esta nogdo distancia completamente a definigio das perspectivas
admitidas no século anterior. Hoje em dia, de preferéncia, sio
considerados ‘autenticamente brasileiros’ os costumes, as atividades e as
comemoragdes nos quais as civilizagdes negras deixaram sua marca”.* A
citagio seguinte é bem reveladora do quanto se pretendeu diminuir a
importincia das culturas africanas na formagio nacional: “Em outras
palavras, € necessirio que o importante patriménio legado por Portugal
seja amplamente salpicado de elementos africanos para que se possa
dizer que faz parte irrecusdvel da identidade brasileira”.® Em outros
termos, as culturas africanas foram consideradas apenas capazes de
espalhar manchas — esta € a defini¢do primeira de salpicar —, manchas
negras, evidentemente, na sociedade branca, no mundo que o portugués
criou nos trépicos. Se esta visio limitada dos reais compromissos
civilizatérios dos ingredientes culturais africanos é, por todos os titulos,
passivel de severa critica, o que se pode dizer dos que, cheios de boas
inten¢des, ndo conseguem langar um olhar na totalidade dessas
contribui¢des na formagio da cultura e da sociedade brasileiras, com
prejuizo maior, é claro, quando as intengdes interpretativas sio
direcionadas ao estudo de identidade. Nido me causou espanto a reagio
de um lider negro baiano, quando lhe falei da luta travada pelos
candomblés na Bahia a partir da década de vinte, diante da execrdvel e
monstruosa repressio policial aos terreiros e que a resisténcia religiosa
ali praticada, resultou numa bem sucedida préitica em defesa de um
segmento importante do patriménio cultural africano no Brasil e que
tais agdes serviram e ainda servem de reforgo A construcio da nogio de
identidade étnica do negro na Bahia. “Este é um assunto (dizia—me ele)
muito interessante, mas nio posso esquecer que o candomblé como
qualquer religido do mundo leva os individuos a um processo de
alienagio muito grande, portanto, sfio assuntos que devem ser tratados



separadamente”. Encerrei ali aquele impossivel didlogo e ainda me dei
por satisfeito, posto que o meu interlocutor concedeu, com sua infinita
bondade, a categoria de religiao aos cultos afro-brasileiros.

O que pretendo sublinhar é que parece necessiria a discussio
sobre a identidade do negro no Brasil uma profunda reflexdo sobre as
categorias formativas dessa identidade, sem exclusio de nenhuma, os
seus contornos etnogrificos, para ressaltar a sua especificidade. Apesar
da vasta bibliografia sobre a presenca das culturas africanas no Brasil,
ainda sio necessdrias mais investigagdes monogrificas que certamente
desvendario novos e complementares elementos essenciais ao
conhecimento mais profundo — abrangente —, da participagio do negro
na cultura nacional, e que permitam melhor visualizagao dos substratos
culturais que forjaram sua identidade étnica. Identidade étnica que
ndo deve ser tratada ou considerada como mecanismo de busca e exaltagio
das diferengas que reforcam preconceitos, mas encarada como processo
continuado de valorizagio de sua especificidade no grande caldeirio
cultural brasileiro. Mas essa especificidade deve ser entendida como
parte fundante ¢ integrante da sociedade nacional, “levando-se em conta
sua relagio com outros segmentos sociais, igualmente comprometidos
com o processo que elabora ¢ particulariza a formagio sociocultural do
Brasil”.” E nessas reflexdes hd de se suspeitar de conceitos, como
“contribuigdo africana” e seus derivados, “o negro no Brasil”, “a presenca
africana”, “o legado africano” e tantos outros, tio presentes em textos
academicamente elegantes e em discursos ditos politicamente corretos.
Eles parecem comportar, ainda que de maneira subliminar — o que ¢
pior, — um certo sentido de diminuiggo, de menor importincia ou
menosprezo ao peso das culturas africanas, ao lado de tantas outras, que
entraram e garantiram o processo civilizatério brasileiro.

E ¢ nessa perspectiva, afastando para bem longe a nefanda
ideologia de quem enxerga o negro sempre na perspectiva de vitima,

que se hd de compreender a capacidade e vitalidade da religido afro-
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brasileira, para superar os mais dispares e ciusticos entraves que 2o longo
de sua histéria importantes segmentos da sociedade nacional tentaram
impor, e ainda tentam. No passado, a pretensdo da construgdo de um
Estado nacional instituido sem a mécula do que restou do processo
colonial e escravista, recuperando e se valendo apenas das marcas culturais
aqui deixadas pelo colonizador europeu. No presente, para citar um
exemplo gritante, a insidiosa pratica de demonizagio das divindades
afro-brasileiras pelas novas crengas e igrejas que se espalham por todo o
pafs, e disso se valem nas suas prédicas cotidianas, quase sempre como
proselitismo de base. Mas é suficiente atentar para a extraordindria
capacidade dos cultos afro-brasileiros de superarem todas as formas de
agressbes marcadas pelo diapasio de uma mentalidade racista e
excludente, de uma sociedade que tentou expurgar do seu quadro
formativo aqueles tragos culturais definidores hoje de sua verdadeira
cara, cara negra, cara negro-mestiga, cara morena. Tudo isso resultante
de uma politica de miscigenagdo, nem sempre claramente formulada,
em que as trés ragas fundantes com suas diferengas culturais haveriam
de revelar suas potencialidades, negativas para o negro e o indio ¢ positiva
para o branco, que deveria prevalecer com sua desejada marca de
superioridade, e com alguma aceitagfio da mestigagem, posto que,
paulatinamente, seria minimizada dentro da nova ordem
sociodemogrifica, com exclusdo do negro e do indio do referido processo
de miscigenagio. Mas um dos vetores do fracasso desses anseios de uma
sociedade embranquecida, na qual deveriam prevalecer unicamente
valores civilizat6rios ocidentais, resultou da capacidade que teve o negro
de superar, ainda que na adversidade, todas ou quase todas as barreiras
criadas contra a fixagio e expansio de secus bens simbdlicos e
emblemiticos, recorrendo a eles numa pritica de resisténcia contra-
aculturativa iniciada ainda dentro do regime da escravidao.



II. A RECUPERACAO DO ELO PERDIDO

A nogio de ancestralidade afro-brasileira forjada no interior do
culto aos ancestrais parece ser um elemento exponencial na construgio
da identidade étnica da populagdo negra e freio potente contra qualquer
tentativa de aniquilamento de sua cultura e de seus valores mais sagrados,
guardid da heranga africana e dos resultados das reeclaboragges que aqui
ocorreram pelas “fricgbes interétnicas”, pelos contatos nem sempre
favordveis ao negro.

A ancestralidade, construida a partir de uma especificidade
cultural e psicossocial tendo por base uma figura ancestral — divinizada
como Baba Egum —, pode se manifestar em dois campos da sociedade.
No campo objetivo da formago social, por intermédio de uma heranga
reconhecida e recriada no segmento das comunidades religiosas afro-
brasileiras. E com igual intensidade de significado, no campo subjetivo
das representagdes coletivas de uma heranga africana reclamada e
redefinida no campo da agio politica, como pressuposto fundamental
da identidade étnica do negro. Nesse sentido, para se beneficiar da aludida
ancestralidade, o individuo ndo precisa estar direta e funcionalmente
ligado s priticas rituais, podendo prescindir do parentesco formal de
qualquer natureza para elaborar ou reelaborar niveis de compromissos
com as referéncias matriciais afro-brasileiras. Por esse dngulo, restauram-
se simbolicamente as relagdes genealdgicas que lhes foram usurpadas,
negadas ou subtraidas com o advento da escraviddo. Mas essas rupturas
ocorrem ou pelo menos se iniciam ainda na Africa, antes mesmo de o
africano ser catalogado como escravo para efeito do comércio negreiro.
Kitia Mattoso, referindo-se as estratégias utilizadas no continente
africano para aquisigio de negros que serdo levados aos portos de
embarque para o novo mundo, bem sintetiza o que provavelmente
ocorreu com todos eles: “Esses negros arrebanhados, arrancados das
familias, da comunidade dos clis e das tribos, dos seus hdbitos espirituais,
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culturais, materiais, tornam-~se para os europeus um rebanho humano
em consignagio, cujo estatuto juridico nio ¢ de fato definido, pois os
cativos somente serdo escravos apds serem vendidos”.? Estavam, portanto,
rompidos, desde o primeiro momento, os lagos afetivos, os intrincados
sistemas de parentesco, assim como o esfacelamento da composigio
familiar, com a brusca separagio do negro do seu universo sociocultural
e definitivamente iniciado o processo de desintegracio social de quantos

para cé foram trazidos na condigdo de escravo.



I11. A TRAVESSIA

E a travessia do Atlantico foi o cartiio postal dos horrores que
os esperavam do outro lade, num mundo desconhecido. A expansio do
comércio negreiro esteve intrinsecamente ligada as diferentes etapas da
economia colonial que exigia, a cada instante, um nimero cada vez
maior de escravos, principalmente para os plantios da cana-de-agucar,
para a mineragdo, para os plantios do café e do algodio. Como se sabe,
o trifico continuou praticamente ininterrupto durante trés séculos, com
intensificagio maior nos séculos XVIII e XIX, e a travessia, pelas péssimas
condicdes de acomodagio nos navios negreiros, (resultou, para muitos,
numa viagem morbida ou fatal),

A Carta Régia de nimero 90 de 1683, disciplinando o tréifico
de escravos da Costa d’Africa, contém vérias reflexdes sobre alguns
incdmodos que experimentaram as embarcagtes empregadas no giro do
comércio da escravatura na Costa da Mina. Em 5 de julho de 1800, D.
Fernando José de Portugal encaminha ao Governador Rodrigo de Souza
Coutinho uma extensa carta na qual expde, em cinco pontos, a
conveniéncia de se abolir o Regimento das Arqueagées, de 18 de margo
de 1684, recomendado pela Provisio, de 16 de maio de 1744:

“O sobredito regimento foi estabelecido em beneficio da
condugiio dos escravos que se transportavam e fundado nos ditames da
razio e da humanidade para coibir a violéncia dos Carregadores e Mestres
de Navios de os trazerem tio apertados e unidos um com os outros, que
ndo somente lhes faltava o desafogo necessdrio para a vida, mas até eram
maltratados pelo aperto em que vinham, morrendo muitos e chegando
em mal estado os que escapavam”. ?

Este documento contém preciosas informagdes sobre os horrores
da travessia, sobretudo pela exigiiidade do espago concedido a cada um
dos escravos em pordes fétidos, abarrotados de homens, mulheres ¢
criancas no mais pérfido estado de debilitagio da satde corporal, todos
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tratados como animais, depauperados no corpo e na alma, por lhes
negarem um minimo de tratamento humano. Urgia a melhoria das
condigdes das embarcagdes e do tratamento dispensado aos escravos
durante a travessia para que o comércio negreiro continuasse a ser um
rentdvel negécio. E o alto indice de mortandade, dezessete vezes mais do
que o normal, obviamente nio convinha aos interesses internacionais das
nagbes comprometidas com o trifico de escravos. Para contornar esses
prejuizos, Portugal e Inglaterra estiveram muito empenhados no sentido
de remediar os males que causavam, aos negécios, perdas econémicas € a
respectiva limitagio de altos lucros. Na Inglaterra, por exemplo:
“Guilherme Dolbem, membro da Universidade de Oxford, homem de
grande probidade e respeito, propds um plano ou projeto, em 1788,
dirigido unicamente a este fim, em que pretendia estabelecer uma racional
proporgio entre o nimero de escravos, e as toneladas dos navios, apesar da
oposigdo que encontrou por causa dos regulamentos dirigidos pelos
comerciantes de Londres ¢ de Liverpool, empregados nos negécios da
escravatura, e mandando examinar por meio de testemunhos o que se
praticava a este respeito, e, constou com evidéncia na Camara dos Comuns,
que, cinco pés e seis polegadas de comprido, com dezesseis polegadas de
largo, era o espago concedido a cada escravo; que a coberta de baixo do
navio estava inteiramente cheia; que o espago entre o assoalho da cobertura
e o teto de cima na altura de perto de cinco pés e oito polegadas era
dividida por um baileo (andaime) coberto também de gente; que os
escravos estavam presos pelos pés e mios com cadeias, dois a dois, e por
meio de argolas amarradas 3 coberta; que em um clima tio ardente se
concedia unicamente a cada escravo um quartitho de dgua, pouco mais
ou menos, comendo regularmente duas vezes ao dia inhames e favas que
se ddo a cavalos; que depois de comerem eram obrigados por meio de um
agoite a saltarem para dentro dos ferros, a que os negociantes de escravos
chamam de dangar; que ndo tinham quando estavam ginetes tantos lugares

nem em comprimento nem em largura, quanto tem um homem metido



m um esquife; que respiravam com dificuldade, morrendo muitos de

nera sufocagio, e que a mortandade ordindria da viagem excedia dezessete
ezes a usual, ou comum extenuagdo da vida humana” '’

Citando a Histéria das Indias Ocidentais, publicada em 1794,
» missivista assinala que medidas foram tomadas para melhorar as
:ondigbes das embarcagdes e a limitagio do nimero de escravos
:mbarcados. Determinava-se também que os navios nio poderiam
ransportar mais de cinco escravos para cada trés toneladas. Contudo,
‘onsciente da ganancia por grandes lucros daqueles que se locupletavam
:om o comércio de escravos, o missivista ndo tem divida de que estas
ecomendagdes dificilmente seriam observadas e conclui, nesta primeira
sarte de sua exposigio, pela necessidade da continuagio e observagio
lo Regimento das Arqueagdes.

“Tudo quanto acabo de expor, mostra bem a necessidade
que se hd de subsistir o Regimento das Arqueagtes, pois ainda que
seja de presumir que os comerciantes cuidariam por utilidade sua,
em transportarem os escravos com todo o cuidado e cautela, para
evitar maior mortandade, provendo suas embarcacdes dos
mantimentos ¢ aguadas necessdrias, em tudo a experiéncia mostra
que a ambigio e a cobiga nao os deixa ds vezes conhecer bem os seus
verdadeiros interesses, como se verificou por aquele exame a que se
procedera em Inglaterra, ¢ se deduz do preimbulo da Lei das
Arqueagbes, em quanto faz mengio da falta de humanidade com
que 0s escravos eram transportados”. !

E o0s que escaparam da morte, chegavam aos portos de desembarque
completamente desfigurados e sofrendo, para além das doengas de bordo,
talvez a dor pior da desintegragio social, pressentindo, com certeza, a
perda da sua nogio de pessoa tio cara nas diferentes culturas da Africa
Ocidental. Acompanhando tudo, como parte interessada daquele comércio
humano, a Igreja Catdlica cuidava da lavagem cerebral com o intuito de
ver crescer o seu poder pela via da imposi¢io religiosa. O poder da Igreja
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era tanto nos negécios da colonia, que interferia até no processo de
emancipagio dos escravos. Por exemplo, uma crianga sé podia ser
emancipada se antes fosse levada A pia batismal para receber o sacramento
do batismo. Comentando as diferentes situagbes que possibilitavam a
libertagdo de um grande mimero de escravos, como morte dos senhores,
Koster chama atengiio para o ardil das mulheres escravas que entregavam
seus filhos a pessoas de alguma importincia social para batizd-los, na
expectativa de que elas fossem alforriadas pelos seus ilustres padrinhos:

“Comumente as mulheres escravas pedem as pessoas de consideragio
para que sejam padrinhos de seus filhos, na esperanga de que o orgulho
que essa gente possue no mais alto grao, que as leve a nio permitir que
os afilhados continuem na escravidio”. *2

A rigor, é o comércio paralelo da identidade que negocia a
liberdade de uma crianga 4 condigio que seus protetores abram mao da
sua identidade africana, pela imposigio da religido do colonizador, assim
como pela imposigio de um nome nio-africano.

A obrigatoriedade de levar capelies nas embarcagoes negreiras,
contida no Regimento das Arqueacdes de 1684 ¢ retomada como necessiria
por D. Fernando José de Portugal, em carta de 5 de julho de 1800,
documento consultado no Arquivo Histérico Ultramarino. No arrazoado
das reflexdes, D. Fernando José de Portugal declara que, um pais catélico
como Portugal, nfo poderia deixar de ordenar que o Governador consentisse
partir qualquer navio do Estado do Brasil para o Reino ou para outra
regifo sem a presenca de um capelio a bordo. Apela entdo para a
consciéncia do Governador e do Arcebispo no sentido de mandar observar
a Carta Régia de 1688, que ordena que nenhuma embarcagio vé para a
Costa d’Africa sem capeldo, mesmo aquelas que nio dispunham de espago
para celebrar a liturgia da missa. A presenga do Capelao era necessiria
“para a assisténcia dos moribundos, e para lhes administrar o sacramento
da confissdo € o da extrema-ungio, quando néo fosse possivel administrar-

lhes também o da comunhio”.



O documento ainda se refere 4 necessidade de os escravos serem
batizados logo no porto de embarque, principalmente aqueles
provenientes de Angola. Sobre a maneira como se organizavam os
batismos, feitos no porto de Luanda, Boxer fornece o seguinte relato:

“Qs escravos destinados a serem exportados por Luanda eram
alojados em grandes barracdes, 4 espera de embarque. No dia seguinte,
eram levados a uma igreja das proximidades, ou outro local adequado,
para que um pdroco os batizasse, algumas centenas de cada vez. Ndo era
ceriménia muito demorada. A cada escravo, quando chegada a sua vez,
dizia o padre: seu nome é Pedro, o seu ¢ Jodo, o seu € Francisco, e assim
por diante, dando a cada qual um pedago de papel com o nome por
escrito, e pondo-lhe na lingua uma pitada de sal, antes de aspergir com
um hissope dgua benta em toda multidio. Entio, um intérprete negro
a eles se dirigia, com essas palavras: ‘Olhai sois jd filhos de Deus; estais
a caminho de terras espanholas (ou portuguesas), onde ireis aprender as
coisas da fé. Esquecei tudo que se relacione com o lugar de onde vieste,
deixai de comer cies, ratos ou cavalos. Agora podeis ir, ¢ sede felizes”. **

Esse documento reveste-se de importincia capital para o que
se estd discutindo ao longo deste trabalho. Ele ¢ bem uma sintese do
que acontecia com o escravo, em termos da negagio de sua religiosidade,
da negagio de sua cidadania e, principalmente, a perda da nogio de
pessoa com a imposi¢ao de um nome portugués e, geralmente, catélico.

Impor ao africano um nome portugués ou outro qualquer, sem
nenhuma ligagio com os costumes ¢ maneiras préprias de escolhé-lo,
equivalia a extirpar-lhe o que havia de maior significagio para a sua
existéncia e identidade social. Alids, um nome somente conhecido na
hora do batismo coletivo.”

Para muitas sociedades africanas, o nome atribuido a uma pessoa,
esti diretamente relacionado com aspectos importantes de sua existéncia,
como o nascimento e, sobretudo, com o universo médgico-religioso. Entre

os Torubds da Nigéria, em particular, todos os nomes trazem consigo
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uma explicagio das razées de sua escolha. E quase sempre, a leitura do

nome ou sua decodificagio ji traz a explicacio e a razéio de sua escolha.
Beniste, certamente baseado em suas leituras sobre esse assunto, fornece
um sintese sobre o significado ¢ a importancia do nome da pessoa na
sociedade jorubi:
“Todo nome yorubd possui caracteristica e
significagio préprias, cuja relagio estd associada a
acontecimentos sociais, tradi¢des e crengas religiosas
do povo yorubi. O nome de uma pessoa, um titulo
conferido a uma divindade representam a
abreviagio de uma senten¢a que exprime uma
histéria sobre as circunstincias do nascimento de
uma crianga, a situagio dos pais ou da familia
quando a crianga nasceu, um evento marcante na
cidade ou fatos relacionados com mitos e
tradigoes”. '

O nome &, assim, uma espécie de certidio de nascimento na
qual estio escritos os acontecimentos que justificam 2 vinda de uma
crianga a0 mundo. Por exemplo, uma mulher com dificuldade para ter
filhos, recorrendo a Xangd para que ele interceda no sentido de que ela
possa parir, o que lhe traria grande felicidade, pode dar o nome de
Obafumilaié ao seu filho, o que quer dizer, numa traducio bastante
livre: O Rei (Xangé) trouxe para mim a felicidade. De um ponto de
vista da cultura iorubd, portanto, o nome ¢ uma espécie de codigo
explicativo da existéncia de cada um, e negar esse cédigo é usurpar-lhe
a identidade civil.

Como se nio bastasse, naquele documento, o paroco ainda exigia
que os africanos esquecessem tudo o que estivesse relacionado com sua
terra de origem. Mas este terd sido, sem divida alguma, o pedido mais

improviével de ser atendido. E a lembranga da terra de origem, de sua



religido, de sua cultura de modo geral, foi o relicirio em que foram
preservados os elementos essenciais que ligavam para sempre o africano
4 sua terra natal.

E, no porto, ao serem embarcados para terras estranhas, o paroco
recomenda aos africanos que sejam felizes, numa recomendagio absurda,
somente justificivel pela total alienagdo politica do pdroco ou por puro
deboche clerical.

Se dificuldade havia para um controle maior, nos portos de
embarque, quanto 4 obrigagiio de se proceder ao batismo dos escravos,
ao chegarem aos portos de desembarque no Brasil, a vigilincia era maior.
Mesmo assim, grande era o nimero de escravos pagiios que nessa
condigdo ali aportavam e assim continuavam por muito tempo. Essa
situagio chegou ao conhecimento da Coroa que, em documento datado
de 1718, lamentou, junto ao Arcebispo da Bahia, a existéncia de escravos
embarcados em Angola sem serem batizados ¢ que nesta condigio
continuavam a chegar aos portos da Bahia:

{...] Fago saber a vés Rdo. Exmo. Pe. Arcebispo da Bahia que
se tem noticias que contra a minha recomendagio vem ms. Escravos de
Angola por batizar, e que os mesmos [...] e de ato dos que se trazem da
Costa da Mina, ou que € em gravissimo dom servigo de Deus e bem das
almas dos ditos escravos, € que ndo somente se consente este abuso, mas
ainda depois de chegarem a esses portos deixam passar para as Minas e
para os sertdes do mesmo estado [...J."

Contudo, a vigilincia era continuada em terras brasileiras e a
Igreja Catolica insistia para que todos tivessem ao menos rudimento de
instrugio religiosa, que confessassem uma vez por ano e que fossem

batizados todos os recém-nascidos.®
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1V. A CHEGADA E A APARENTE RESIGNACAO

O documento, do qual se deu noticia apenas da parte relativa 4
obrigagio da presenga de um capelio nas embarcagoes que transportavam
escravos, revela os interesses da Igreja Catélica no comércio negreiro. A
presenga de um representante do clero nas embarcagdes estd obviamente
relacionada ao sentimento religioso do mundo catélico, qual seja o de prestar
atendimento espiritual aos enfermos e moribundos, sem deixar de realgar o
interesse de ampliar, cada vez mais, o nimero de fiéis com a pritica
recomendada do batismo. O que acontece, pela via de conseqiiéncia, é a
imposicio de um credo religioso aqueles a quem é negado qualquer direito
de decidir por seu destino espiritual. A imposi¢o do catolicismo nfio se dd
pela via da conversio religiosa, como no caso de alguém que, praticante de
urna religifio, opta ou é persuadido a praticar uma outra qualquer. De antemio,
ndo se leva em conta a espiritualidade dos africanos, obrigando-os a esquecer
milenares priticas religiosas. E a referida ‘utilidade puablica da religifio catélica’
se associa 20s interesses maiores do comércio negreiro, organizado como
mdquina de produzir riqueza aos seus dirigentes mundiais. E o sentimento
humanitirio, aniquilado pela mais valia, somente aflora como instrumento
de otimizacio dos lucros. Entretanto, os interesses da mais valia nio eliminam
08 maus tratos a que estavam submetidos os africanos depois da horrenda
travessia. Os que chegavam ao Recife quase sempre se amontoavam, € nio
devia ser tio diferente em outros portos de desembarque, pelas ruas da
cidade, como descreve Koster:

“Durante o dia algumas ruas do Recife sdo parcialmente orladas
por esses seres miserandos, deitados ou sentados promiscuamente nas
calgadas, em nimero de duzentos ¢ trezentos... O mau cheiro que exala
essa assembléia é intoleravel para quem niio se esteja habituado 4 sua
vizinhanga”."?

Nessas condicées, era natural que desejassemn ser imediatamente

comprados e levados para bem longe daquele calvdrio e ali certamente



nio podiam produzir nenhum tipo de reagio. Koster fala do medo
trangiiilo com que os escravos se resignavam s torpes condicdes em
que se encontravam e se sentiam mais confortados quando eram
escolhidos por algum comprador:

“Tive muitas ocasibes de ver comprar escravos porque amigos
meus no Recife residiam defronte do mercado negreiro. Nunca assisti 4
menor demonstra¢io de magua (sic) ao separar-se uns dos outros, mas
atribuo essa frieza a0 medo da puni¢io, dando qualquer indicio de
sensibilidade; a um estado de resignagio ou mesmo a uma silenciosa
angtstia que lhe oculta todas as mostras da queixa e os prepara para o
sofrimento, fazendo-os indiferentes ao que poder suceder-lhes”.*

Esta separagio involuntdria de parentes? e amigos, para nio
falar do amor A terra, da qual estio sendo barbaramente afastados,
talvez tenha sido a primeira sensagio de angtstia e isolamento
psicolégico a que estiveram submetidos, e o inicio de um processo de
perda da nogéo de pessoa e pertencimento étnico, tio importante nas
culturas africanas. Eliminavam-se até mesmo lagos de fraternidade
estabelecidos entre eles durante a travessia. Lagos de fraternidade para
vencer os percalgos da viagem, uma primeira e ténue movimentagio
no sentido da recomposi¢io de alguma dignidade como ser humano.
Aqueles que viajavam na mesma embarcagio chamavam-se,
mutuamente, de malungos, palavra de origem banto, para designar o
companheiro da mesma canoa®, mas que, certamente, pelas péssimas
condigbes da travessia, a palavra estendeu seu horizonte semintico
para alcangar um sentido profundo de afetividade e carinho entre
aqueles despossuidos. A palavra tem outras significagdes, tais como,
irmio de criagdo ou irmio de leite. Scisinio faz uma leitura da utilizaciio
dla palavra malungo que se encaixa perfeitamente como uma luva na
neepgio que ouso formular como razio maior de sua escolha:

“Metaforicamente, malungo ¢ antidoto e remédio; na verdade

¢ uma estratégia a longo prazo. Diante da perda da liberdade, do violento
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desgarramento da sua etnia, o negro teve de encontrar ripida titica para

aquela situagdo. A primeira atitude contra a desculturagio violenta, foi
aproximar-se dos companheiros e fortalecer esses lagos de fraternidade,
apesar das diferengas culturais e até mesmo de alguns ressentimentos
que datavam da Africa. Sem divida, o grande encontro entre negros de
etnias diversas foi o fator que os fez resistir ao banzo, ¢ sobreviver i
perda da liberdade, guardando consciéncia de seu destino histérico”
Evidentemente que, passado o primeiro momento da agressio, o
negro a0s poucos foi recuperando, por caminhos mais tortuosos, fragmentos
de sua identidade africana, permanecidos na memdria coletiva ¢ comn os quais
teceram a rede que permitia, de algum modo, uma lembranga ainda que
longinqua de seu passado, de sua cultura, de sua sociedade. O excesso dessa
“saudade” resultou, para alguns, no banzo, doenga que os levava i morte.
Para a maioria, tinico elemento recuperador de alguma nogéo
de identidade étnica, de ligagio com o passado africano, que permitia
ainda que de maneira ténue um reencontro, metafisico, com a nogio de
ancestralidade pavorosamente estragalhada a partir dos portos de
embarque, onde ficavam, muitas vezes por meses a fio, i espera de que
fossem transportados para um mundo desconhecido. E muito dificil
imaginar que os africanos recém-chegados pudessem esbogar algum tipo
de reagio diante daquela situagio. Contudo, dd para imaginar que a
atrocidade da viagem e a condigio de mio-de-obra escrava nio
conseguiram apagar os vinculos profundos que os ligavam 2 terra natal.
No caso da religiosidade, essas miserdveis condigdes de vida serviram
para avivar, cada vez mais, as ligagdes profundas com a religiosidade de
cada grupo etnicamente definido, haja vista a sua preservagio no novo
mundo. E a nogio de ancestralidade, como pressuposto de uma busca
permanente de preservagio da identidade étnica, permaneceu como
instrumento dinidmico do processo continuado de revitalizagio da
lembranga, geradora de uma prontidio de sentimento em diregio 4

cultura africana de cada um.



V. A BUSCA DO PARENTESCO PERDIDO

Nos candomblés, para aqueles que estabelecem pela via da
inicia¢do, uma linha de descendéncia no santo, em relagio ao lider religioso,
a ancestralidade parece ser recomposta e se torna, de certa maneira, uma
linha direta com a matriz étnica referencial, substituindo, nas rela¢des
inclusivas dos candomblés, a linhagem da familia biolégica ou convivendo
com ela quando € base da estruturagio da comunidade religiosa, ainda
que se saiba que sdo poucos os casos em que “a linhagem da familia se
conservou com alguma coeréncia estrutural, na organizagio dos terreiros”.*
Importa observar que, no interior dos candomblés, o individuo interage
com estruturas parentais, por consangiinidade ou por linhagem de santo,
de maneira pouco convencional, passando de uma vertente estrutural para
outra, sem que haja relagbes de atrito de grande proporgio capazes de
provocar desordens nas relagdes intragrupais. Isto se d4 provavelmente
porque a relagio do individuo com a lideranga é marcada por uma absoluta
nogdo de respeito iquele que faz a ponte entre 0 mundo vivencial e o
mundo sagrado, mundos que, num certo sentido, se confundem com a
propria nogio de descendéncia e ancestralidade étnica, estruturadas a partir
do primeiro lider do grupo; nesse sentido, o parentesco por
consangilinidade cede lugar ao parentesco religioso. Assim, o lider religioso
estabelece as bases de conduta grupal, cuidando até do destino da
comunidade apds a morte, ainda que o faga de maneira sub-repticia,
sugerindo por atos e outras agbes o perfil do seu sucessor.

No interior dos candomblés, ¢ nos limites da linhagem familiar,
parece haver urna compreensio de que a primeira lideranca, isto é, o fundador
do candomblé, marca e estabelece as normas sucessérias dentro do grupo,
observando-se a descendéncia direta como padrio de referéncia. Existem
casos, pouco freqlientes, em que a descendéncia por consangiiinidade se
confunde com a descendéncia religiosa. Vivaldo da Costa Lima analisa o
que ele chama de “exemplos marcantes dessa convergéncia das duas estruturas
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interferindo no processo sucessério no interior dos candomblés da Bahia.
Sdo os candomblés do Alaketu e o Gantois”.

No caso do Alaketu, “a primeira mie-de-santo do terreiro,
Otampé Ojard, foi 2 mae da segunda, que foi bisavé da terceira, que, por
sua vez, foi tia-avé da quarta e atual ialorixd da casa. Portanto, quatro
ialorixds se sucederam na lideranga do grupo, sendo todas relacionadas
por parentesco direto, Dos oito filhos da ialorix4 todos, inclusive o menor
de onze anos, tém “postos” na casa, e uma das filhas j foi iniciada como
filha de Nani ¢ é, seguramente, a herdeira do posto”. %

O outro exemplo citado ¢ o terreiro do Gantois.

“Fundado por Maria Julia da Conceigio Nazaré, sucedeu-lhe
sua filha Pulcheria, que foi sucedida por sua sobrinha-neta Escoldstica
Maria de Nazaré, Menininha, Das duas filhas de Menininha, ambas
iniciadas no santo, a mais velha, Cleuza Maria Millet, assumiu a dire¢fio
do terreiro em 1986, com a morte da ialorix4”.*

Essas situagdes, entretanto, nio parecem eliminar os conflitos ¢
tensdes tio comuns durante o periodo em que se processa a sucessdo, no
interior da comunidade, quando vérios interesses estdo em jogo, incluindo-
se ai, € por que nio, a administragio dos bens da comunidade. E as tenses
podem ser mais intensas quando sdo parentes por consangiiinidade e que
se acham na condigio de pretendentes ao posto maior da hierarquia dos
candomblés, muitas vezes até retardando o processo de escolha do novo
lider, com prejuizos para o bom andamento dos servigos religiosos, da
continuidade e do prestigio do terreiro. Mas essas tensdes sdo, a0s poucos,
eliminadas, contornadas ou diluidas nas novas articulacGes que se produzem
com o advento da nova lideranga. A partir dai e para o caso que nos
interessa, neste texto, as pessoas cuidam para o restabelecimento das relagdes
ancestrais a partir da nova administragio da comunidade. A nogio de
parentesco, por algum tempo adormecida, renasce com a mesma
intensidade, uma vez reatado o elo perdido, e o novo lider passa a ocupar

o lugar central, o ego, nas complexas tramas de descendéncia e parentesco.



De qualquer maneira, o candomblé permite, no plano religioso, a
reinvengio da familia, agora estruturada a partir dos elementos africanos
aqui aportados que se interligam com outras estruturas, para produzir
um ambiente que, de certa maneira, se aproxima ou lembra a organizagio
das comunidades tribais. Até porque, nos candomblés como em muitas
sociedades africanas, niio parece existir uma nitida distingdo entre religiao
e organizagao social, pelo menos para a Africa pré-colonial,

Nesse sentido, podemos afirmar que o candomblé restaura, de
alguma maneira, a nogio de territorialidade africana, agora transmudada
em afro-brasileira, na qual é possivel descortinar, no cotidiano da vida
comunitiria, um nitido sentimento de recuperagio do elo perdido com
as comunidades de origem e, com isso, a formagiio de uma familia capaz
de reforcar a identidade negra de quem a ela pertence pelos lagos da

iniciagdo religiosa ou por outro qualquer elo de afinidade identitdria.

ILE AYE E MAE JITOLU

Casamento perfeito entre o sentido da territorialidade percebida
como espago étnico e familia religiosa ocorre com o surgimento do Ilé Aié
no bairro do Curuzu, em Salvador, e o terreiro de Jitolu. Juntos, edificam e
consolidam um sitio de permanente valorizagio do legado africano, nas
suas grandes vertentes, lidica e religiosa, no bairro do Curuzu na Liberdade,
de densa populagdo negra. Ha de se registrar que esses ingredientes, para os
afro-descendentes, tém importincia transcendental na concepgio de mundo
e no processo de conscientizagfo politica e de identidade étnica,

O Bloco do 11& Ayé foi fundado em 1974 e, de certa maneira,
foi uma caixa de ressonincia da movimentagio politica da comunidade
negra na Bahia, com acentuado avango de conscientizagio étnica, e
afirmagio cultural, j4 bem expressada na musica “Que bloco é esse” , na

sua primeira apari¢io no cendrio carnavalesco:
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Que bloco € esse

Eu quero saber
E o mundo negro

Que viemos mostrar pra vocé

Somos crioulos doidos
Somos bem legal
Temos cabelo duro

Somos black pau

Branco se vocé soubesse
O valor que preto tem
Tu tomava banho de piche

Ficava preto também

Eu nio te ensino minha

Malandragem
Nem tdo pouco minha filosofia
Quem di luz a cego
E bengala branca e Santa Luzia?

E Jonatas Conceicdo quem afirma: “O Tlé Ayé surgiria como
expressdo dos anseios de grupos de negros em busca de auto-afirmagio
cultural. Por auto-afirmagdo cultural entenda-se: os negros tém uma
histéria baseada em sua heranga africana e querem fazer com que essa
histdria seja resgatada, expandida e assumida, 20 menos na Bahia, o estado
de maior contingente negro do pais™® O surgimento do 11é Ayé nio
somente resgata e expande a heranga africana na Bahia, como acentua
uma nogio de territorialidade afro-brasileira € por conseguinte, a elaboragio
da ancestralidade africana grandemente facilitada com a imbricagio do

componente religioso liderado por mie Jitolu.



A histéria de vida de mie Jitolu contada detalhadamente no caderno,
“Mie Hilda. A histéria da minha vida”, caderno coordenado por Maria de
Lourdes Siqueira e Ana Célia da Silva, é toda uma busca da identidade
afro-brasileira, pelos complexos lagos de parentesco religioso criados pela
sua condigiio viltima de Ialorix4 e que recupera e restaura, no plano simbélico,
o parentesco perdido com os seus ascendentes africanos ainda que esses
ascendentes, obviamente, ndo possam ser identificados. A apresentagio de
Jitolu naquele caderno é bem uma expressio dessa contingéncia relacional
que mistura vida religiosa e civil num mesmo diapasio de importancia na
construgio da histéria pessoal do povo-de-santo:

“Hilda Dias dos Santos nasceu em 06 de janeiro de 1923.
Casou-se com Valdemar Benvindo dos Santos, no dia 06 de setembro
de 1950, tendo cinco fithos. O primeiro deles, Anténio Carlos dos
Santos, Vové, presidente e fundador do Bloco Afro I1é Ayg, é Ogan de
Obalué da casa o I1& Axé Jitolu; a segunda é Hildete Santos Lima,
Ekédi de Oxum da casa; o terceiro filho, Vivaldo Benvindo dos Santos,
Ogan da casa, confirmado, filho de Logum Edé; a quarta filha €
Hildemadria Georgina dos Santos, fitha de Oxossi, € a quinta e tltima é
Hildelice Benta dos Santos, a6 de Oxald”.

“O esposo de Mie Hilda, era alfaiate, fiscal da Prefeitura,
nasceu a 22 de margo de 1908 e faleceu dia 13 de maio de 1988. O
pai de santo da Iyalorixd Hilda Jitolu era da nagio gége Marin,
chamava-se Cassiano Manoe! Lima, sua Digina era do Gége Marim,
cujo terreiro era localizado na Caixa Dgua. A Tyalorixd Constncia
da Rocha Pires, Mie Tanga, nascida em 19 de setembro de 1881,
filha de Nang, cuja Digina era Ajauci, continuou os trabalhos das
obrigagdes de Jitolu” .

O nome Jitolu lhe foi dado em 24 de dezembro de 1942.
Cassiano Manoel Lima faleceu em 14 de dezembro de 1944, dois anos
depois de ter feito as obrigagdes religiosas da sua filha Jitolu. Mae Tanga
faleceu em 02 de outubro de 1978”".%
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Como podemos notar , enquanto Antonio Carlos dos Santos,
Vové, na qualidade de presidente do Bloco I1é Ayé, estabelece no Curuzu
um territério cultural afro-brasileiro, sua mae biolégica, Hilda Dias
dos Santos, cuida das relagGes religiosas, dando aquele espago um sentido
de sacralidade que vai além do limite restrito da comunidade religiosa.
E de notar-se, também, que todos os filhos consangiiineos de Mae Hilda
sd0 iniciados no candomblé, criando assim a justaposigdo das vertentes
parentais, civil ¢ religiosa, reforgando o sentido da identidade étnico-
religiosa na familia que tem, na pessoa de Mie Jitolu, a privilegiada
situagio de ego referencial. E, por extensio semiantica, Mie Jitolu é
simbolicamente mie de todos os que participam do Bloco I1é Ayé, criando
um sentido de parentesco religioso acolhedor de tantos quantos estejam
ali incluidos. Anailise dessa dimensdo semintica da mie-de-santo,
configurando-se como ego de uma familia extensa, na qual todos se
sentemn seus filhos, independente das diferentes categorias relacionais,
estd contida no texto de Leni M. Silverstein que, ao concluir seu
instigante artigo “M3e de Todo Mundo. Modos de sobrevivéncia nas
Comunidades de Candomblé da Bahia”, escreve: “O Candomblé da
Bahia continua até hoje a transmitir e a0 mesmo tempo criar uma
ideologia popular, nio 56 dele mesmo ou das religides afro-brasileiras
em geral, mas também da mulher negra como ‘mie-de-todo-mundo’ .
Este é um caso de inversdo simbélica, na qual a posigiio da mulher
negra ¢ pobre € colocada em oposigio 4 posigio que ela realmente ocupa
atualmente na vida cotidiana. Esta inversio simbélica, que compete
analisar em outro trabalho, tem sua raiz dltima no fato de que a
hierarquia do parentesco ritual que compée a familia-de-santo tem uma
estrutura oposta ao tipo ideal da familia brasileira, a familia patriarcal” *

E nesta especial condigio, de mée-de-todo-mundo do I1é Ayé,
a referéncia aos ancestrais africanos se restringe exclusivamente ao
ambiente sagrado. No interior do candomblé, e no caso do de Mie

Jitolu ndo € excegio, essa imbricagiio de parentesco ¢ muito comum néio



provocando nenhum tipo de desordem nas relagdes inclusivas que ai

acontecem. Na comunidade religiosa, uma das primeiras aprendizagens
a que se submetem os nedfitos, consiste exatamente em saber identificar,
com certa seguranga, as relagdes de parentesco religioso ali estabelecidas
¢ se inserir nelas de maneira a se ajustar plenamente no 4mbito da familia-
de-santo que passa a ser prioritiria, em relagio ao parentesco bioldgico.

Em reportagem do Jornal A Tarde, de 27 de setembro de 2002,
Suzana Varjio, falando do dia consagrado 2 Mie Preta e as
comemoragbes a serem realizadas pelo Bloco Afro Ilé Ayé, avanga
comentirios que parecem resumir um pouco o sentido da territorialidade
étnico-cultural que buscamos entender neste trecho do nosso trabalho,
quando associamos as duas figuras — de mae e filho — Mie Jitolu e
Vové, ao processo de constituigio de um ambiente de alta relevincia
afro-brasileira no bairro do Curuzu em Salvador. A reportagem ajuda a
estender o horizonte seméntico da nogio de Mie Preta, a partir das
homenagens que sio prestadas a Mae Jitolu, “a guia espiritual do bairro,
da cidade e do Estado mais negro do Brasil — representante, portanto,
da maioria da populagio, o que autoriza dizer que o dia de amanhi, 28
de setembro, em Sdo Salvador da Bahia, & das mies”.

No trecho inicial de sua reportagem, ela afirma: “Setembro é o
més das mides. Nio das mies brancas, que podem sonhar com o carro
novo, celular, viagens. Para estas, foi reservado més de maio. Setembro
celebra a mée preta, a mée de todas as ragas, que amamentou sinhazinhas
e sinhozinhos, serviu coronéis, plantou, colheu, construiu arranha-céus...
e mora nas beiradas do mundo, mastiga quase nada, ninguém sabe como,
resiste, procria e cria.” *! E, como jd assinalamos, “o 1€ Ayé transformou-
se num importante vetor de preservagio das tradigbes negras,
aglutinando, conscientizando, motivando e resgatando a auto-estima
da comunidade afro-descendente, de forma pacifica, lidica e firme”, %
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CAPITULO I

Nostalgia Africana/Nostalgia Brasileira




Mas nio se hd de esquecer o esfor¢o de alguns em
restabelecer as conexdes com a Africa, em busca da identificagio de
parentes que possibilitem a restauragiio da ascendéncia e linhagem
biolégicas, e nesse esforgo vale todo tipe de racionalizagdo com poucos
resultados positivos. Contudo, o desejo de reatar relagGes mais formais
com ascendentes africanos ja vale como um documento vivo da
necessidade sentida por essa gente de restabelecer mais do que lagos de
parentesco, o elo perdido da base de identidade negro-africana.

Esse mesmo tipo de necessidade deve ter sido sentida por aqueles
que voltaram para Africa e sonharam um dia reencontrar seus parentes
que 14 ficaram. Sio os Agudis, como sio chamados os brasileiros no
Benim, igualmente com semelhante intengdo de reforgar sua identidade,

agora recriada a partir da cultura e da sociedade brasileira.

1. OS AGUDAS

Para breves noticias sobre os agudés, isto ¢, dos hoje descendentes
de afticanos ou filhos de africanos que viveram muitos anos no Brasil e
voltaram para a Africa, principalmente nas tltimas décadas do século XIX,
valho-me da experiéncia de ter vivido quase dois anos no antigo Daomé,
hoje Reptiblica Popular do Benim, de ter conhecido muitos desses
descendentes de africanos que viveram no Brasil, de suas histérias, da luta
permanente para preservar a heranga cultural, abrasileirada, transplantada
no solo africano e que, ainda hoje, thes servem como elemento primordial
de sua identidade. E, como ilustrativo desse ambiente brasileiro na Africa,
incluo, mais adiante, um texto, ainda que de fei¢io etnogréfica, sobre o
bairro Brasil no Benim®, que retrata um pouco da histéria e do cotidiano
dessa gente que, guardadas as devidas proporgdes, viveu e ainda vive na
Aftica, bem semelhante saga aquela que viveram seus ‘parentes’ no Brasil.

Como membro da equipe de pesquisadores do Centro de Estudos
Afro-Orientais da Ufba, fui agraciado, em 1967, com uma bolsa de estudos,
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para continuar minhas incipientes pesquisas sobre religides tradicionais

africanas. Para essa tarefa, contei com o inestimével apoio do, naquele tempo,
Institut de Recherches Appliquées au Dahomey, IRAD, que me acolheu
na qualidade de pesquisador-visitante, faci'itando sobremaneira, minha
permanéncia naquele pafs, sobretudo ao prover os meios indispensaveis a
consecugdo do meu projeto de pesquisa. Contudo, seria muito dificil para
um pesquisador brasileiro interessado nos estudos africanistas viver no antigo
Daomé e nio atentar para a efetiva presenca dos chamados “brésiliens”, os
agudds, na formagio da sociedade beninense, e nio ser tentado a realizar
algum tipo de estudo sobre essa parcela consideravel da populagio local,
cuja contribuigiio assevera-se marcante na histéria do Benim.,

Foi assim que redefini o meu programa de pesquisa e inclui,
como proposta de trabalho complementar, um estudo sobre a formacio da
sociedade brasileira no Golfo de Benim,* centrado no Bairro Brasil, na
cidade de Uid4, no antigo Daomé. O foco central era desvendar a importincia
dos ex-escravos brasileiros, como elementos integrantes daquela sociedade,
e a disposi¢do de continuarem ligados 20 passado, numa revivescéncia
permanente de sua enculturagiio em solo brasileiro. Para essa tarefa, contei
com a valiosa contribuicio dos pesquisadores do IRAD e, em especial, do
pesquisador beninense Guilherme da Silva, ele préprio, um descendente
de ex-escravos brasileiros. Por seu intermédio, fui apresentado avérios outros
“brésiliens”, que muito ajudaram no meu trabalho de campo. Muitos foram
0s que espontaneamente me procuraram, buscando mais noticias sobre o
Brasil, de um Brasil que permaneceu mistico, quase migico, na memdtia
coletiva da populagio formada por descendentes de ex-escravos brasileiros.

Com a ajuda de Pierre Verger, visitei grande niimero de familias
que me receberam de maneira muito carinhosa em seus lares, fazendo lembrar
a experiéncia vivida por J. Ducan, que se surpreendeu ao receber calorosa
recepgdo, como ele disse: “E muito agradavel encontrar inesperadamente
uma casa onde se € recebido 2 moda européia e nos pedem para aceitar um
refrigerante. Invariavelmente, verifiquei que essas pessoas tinham sido escravas,
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que parece provar que, para essa regiio, a escravidio ndo deixa de ter seus
s e maus efeitos”.%® Todavia, estou certo de que a experiéncia por mim
vida se deu num nivel mais profundo, 2o ser recebido ndo como um estranho
» seio daquelas familias. Era um parente que voltava; era um brasileiro
1e trazia, inesperadamente, noticias da terra longinqua para onde foram
itrora seus ancestrais, sob o martirio da escravidio. Como escravos,
irticiparam da vida econdmica da col6nia e, dessa forma, da formacdo de
na nova sociedade no entdo chamado Novo Mundo. Era um brasileiro
le escutava, atento, as histdrias contadas de geragdo a geracdo, e que a
nimica da tradigdo oral encarregou-se de abrandar a dura experiéncia da
da escravizada no Brasil. Para muitos, era o primeiro brasileiro (brésilien)
» Brasil, ji que eles se diziam brasileiros (brésiliens) da Affica.

Um pouco diferente de Ducan, fui convidado, a maneira brasileira,
almogar, com eles, deliciosos guisados que muito lembravam os “cozidos”
1cozinha baiana, substitutos presuntivos da indefectivel feijoada dominical.
ecordo-me dos olhares atonitos daquelas pessoas, quase cismados, a
1estionarem, com grande interesse, sobre as coisas do Brasil. Algum tempo
spois, passado o primeiro instante da curiosidade, sentiam-se 4 vontade
ira falar sobre tudo que sabiam do Brasil ¢ que lhes fora transmitido por
us parentes, seus antepassados. Tive a sensagio de que aquelas hist6rias
nham um contetido quase sagrado e era como se eu estivesse tendo acesso
ensinamentos inicidticos. Com efeito, o que sabiam a respeito do Brasil
a passado de geracio a geragio, como elemento de importincia vital para
continuidade de sua identidade étnica e de pessoa, numa sociedade em
1e esses valores passam, necessariamente, pelo acimulo da experiéncia
ituralmente vivida.

Isto talvez ajude a explicar a forca que anima a preservagio e
ansmissdo de tantos elementos culturais afro-brasileiros, afro-baianos, ¢
ac a dinfmica cultural os integra ao universo cultural mais amplo,
lasmando, em toda a sociedade beninense, indelével marca da cultura

rasileira no outro lado do Atlintico. Mas, esse processo, sem dtvida, nio
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aconteceu sem que ocorressem mudangas significativas nesses elementos

transplantados de uma cultura para a outra, 3s vezes mesmo com evidentes
modificacdes e redefinicdes do seu conteiido semantico. E o que parece ter
ocorrido com as diferentes cantigas que me foram ensinadas por um grupo
de mulheres beninenses, em dia ensolarado, no pétio da residéncia de um
“brésilien”, no Quartier Maro.

As motivagdes que levaram aquele grupo de mulheres tio solicitas
a cantarolar, unissono, um grande niimero de cantigas, eram, seguramente,
diferentes daquelas que [hes deram origem. Essas cantigas, entoadas num
portugués de dificil compreensao até para nds, brasileiros, produziam nelas
um efeito de cinticos sagrados e o préprio ato do cantar, jd revelava, por si
s6, um sentimento profundo de participagio em um outro campo simbélico,
diferente daquele que as palavras expressavam. E que elas desconheciam,
quase por completo, o significado literal dos versos que cantavam naquele
instante. Sabiam tratar-se de cénticos que faziam alusio ao universo cultural
no qual viveram seus ancestrais, seus entes queridos. Aquela experiéncia
tem paralelo com a vivida pelo “povo~de-santo” na Bahia, que, muitas vezes,
entoa cantigas aos orixds, aos voduns e a0s inquices, sem muito conhecer o
significado imediato que elas possuem, mas que deflagram um sentimento
interior de profunda experiéncia mistica ¢, sobretudo, um sentimento de
participagio num universo de identidade e etnicidade para além das
expectativas religiosas.

Com o intuito tio somente de registrar aquelas cantigas que
poderdo se prestar a diferentes andlises no campo da etnolingiifstica, da
etnomusicologia e no campo da antropologia, transcrevo, aqui, algumas
delas que ajudam a elucidar as reflexdes contidas no pardgrafo anterior. Por
ndo dispor naquela ocasifio de instrumento mecénico de gravagio, transcrevi-
as a0 mesmo tempo em que elas eram entoadas, obedecendo, apenas, a
minha acuidade auditiva.



Tindola, tindola ld
Tindola, tindo 16 l&
Carolina zaloia
Sua saia chita
Alupira nhian sao
Carolinda Carolanda
Maltratou Carolinda sio
Carolinda Zarolia

Aborissa jA vem rapd
Qui niio tem canoa cai n'igua
(i a saia inanderé
Cuma ronda ronda nua
Cuma ronda ronda
Cuma ronda ronda nua

Cuma ronda ronda nua

Pandeiro forou lelé
Pandeiro forou
Pandeiro furou a minha guera
Pandeiro furou lelé
Furou Furou
Furou furou

Pandeiro furou

Viva sinhd
Pedro munho
Io brasilié
Biiuvem
Caboca burrinha
Caboca burrinha
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Dandari dandari dangi

Pandari dandari dangs
I non quero a ver a ver a ver

I non quero dandari dangar

Papagaio piruquitu
Siracura
Sira vid
Tutu cumi, tutu bebe
A saudi di ayid
Papagaio brasileiro
Ah! vem a ver

A saudi di yayi

Acenda a luz Maria
O quero larumid

Agua de bebe

Goma de gomi

Acenda a luz Maria
Maria Madalena
Reginate sacramentu
Menina guada tu cravo
Ida no chego do be
Elenz, Elena,
Elena erro tu chia

Cavalaria pernambucana
Republicana
Viva criola

Bravo burrinha brasileira



Menina Menina Menina

Menina mi cariosa

Ora dei da besso

To mi gomadeira
Mima gomadeira
O mima ao mi sara
Amo mi de mi da
To mi gomadeira
V4 s'imbora, va s'imbora

V4 s'imbora sinho

Samba quero samba
Cajue, mi cajua
Samba, quere samba

o vo ve mia sinhora

O papai, 0 mamde
Cade vinho de Portugi

Faca de faca

Agua de bebe

Papai do Bonfim
O viva, o viva
Jesus Nazaré,

O viva, viva

A festa du Bonfim
Burrinha du Bonfim
Olele prima Chiquinha

A sombra no te raia
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Papai eu quero casar

Minha mae eu quero casar
Hoje, hoje a festa do Bonfim
Hoje, hoje, domingo do Bonfim

Senhor do Bonfim

Viva Jesus Nazareno Viva

Cavalaria pernambucana
Republicana
Viva Credla

Dona Romana é baiana

Ia14 saia de cor
Sinha Dona Marriquinha
Maria Marriquinha

A burinha estd na rua
Com prazer e alegria
Quem quiser apreciar

Saia fora venha ver

Eu quero vé
Eu quero vé

Iai4 dangar

Cravo cheira, rosa nio

Rosa nio, rosa ndo

Minha me deu
Com machucador

Tindola tindo lala



Tindola tindo Iald
Carolina zarolha
Sua saia de chitio
Arrastando pelo chio
Carolina Carolina

Maltrata meu coragio

(i a saia inandaré
Com uma roda no ar
Com uma roda roda roda

Com uma roda no ar

Viva sinhd
Pedro Munho
I0i6 brasileiro

Cabocla burinha
Cabocla burinha

Dandari dandari dangar
Eu quero, venha ver

Danadari, dandari dancar

Io minha gomadeira
Minha gomadeira
Io me dd me di
Vi simbora, vi simbora

Meu vou sinhd

A festa do Bonfim
Burinha do Bonfirn
Olelé prima Chiquinha
A sombra ndo te raia
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Helena, Helena
Helena flor do dia
O Helena

Ah Rapaz
A policia é vem
Larga de beber cachaga
Quem néio tem canoa cai n'igua

Capitiio Moreira
Filho de sapateiro
Quer passear

Com sapato corda hava

Nio, nio, nio
Ora Deus meu Sinhé
Nio me mata meu genti

Filho do Rei
Estd aqui neste lugar
Para vé os navegantes

Quando vem de Portuigal

Iaid a gente cantava
Eh qiiarador
A roupra de vocé
Ah giiarador

Pandeiro furou lelé
Pandeiro firrou
Pandeiro furou lelé
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Papagaio periquito
Siracuras
Sabia futucou
A sai de iaid
Papagaio brasileiro
Ah venha ver

A saia de 1aid

Cavalaria pernambucana
Republicana bavo burinha
De brasileiro

Menina nina, menina, menina
Menina carinhosa
Venha aqui
Me dé um beijo

Samba quer sambar
Cajué men cajui
Samba querer sambar

Eu vou ver minha senhora

Chach4 toma chi
Anda de bastio
Chach4 toma cha
Ochi o chi

Senhora dona
O meu bem

Senhora dona meu bem

Oh! Senhora dona



*FREYRE, Gilberto.
Problemas brasileiros de
Antropolagia, Rio de
Janeire: Livraria José
Olympio Editora,
1962,p.275-276.

Ao comentar outras tantas cantigas recolhidas por Pierre Verger

entre negros e mesti¢os de Porto Novo, no antigo Daomé, Gilberto Freyre
considerou natural que elas estivessem profundamente marcadas por
brasileirismos que lembram, imediatamente, a Bahia. Mas nio se descuidou
o socidlogo de Santo Antonio de Apipucos de enfatizar a referéncia, nessas

cantigas, 4 cavalaria pernambucana:

Cavalaria Pernambucana
Republicana
Viva Criolas

Brava burrinha brasileira

Em trecho do capitulo “Acontece que sio Baianos”, de sua obra
Problemas Brasileiros de Antropologia, Freyre lembra que essas cantigas
parecem indicar, principalmente, “que esses ‘brasileiros’ ou ‘baianos’, vém se
conservando 4 sombra do culto da familia ou da casa, cristimente organizada
em torno da mulher e da monogamia, culto que os distanciou social e
psicologicamente da maior parte dos demais africanos. E o centro desse
culto parece ter sido principalmente o da muther-mde, através de um
maternalismo que superou outras influéncias e conservou em situacio de
alto prestigio a figura da mie-de-familia. Prestigio reconhecido pelos homens
em geral. Mas principalmente pelos filhos, netos ¢ descendentes”.*

As cantigas analisadas por Gilberto Freyre e as que transcrevi sdo
apenas uma amostra bastante limitada do vasto campo da tradigio oral
beninense, preservada pelos descendentes de ex-escravos brasileiros. Urge que
se faca um levantamento o mais completo possivel dessas cantigas —, o que
seguramente ainda pode ser feito — utilizando-se instrumentos mais seguros
de gravagio mecinica, video etc., amparados numa metodologia capaz de
captar, para além da gravagio dos textos em causa, as reagbes de quem as
transmite, o processo especifico de aprendizagem, as condi¢des sociais em que

sao lembradas. Enfim, reconhecer sua importincia atual para os descendentes



de brasileiros no Benin. Porém, é preciso que nio se perca nenhuma

particularidade da linguagern que, certamente, servird a estudos especiais no
campo da sociolingiifstica comparada, cujas reflexdes dai advindas muito
contribuirfio para uma compreensao mais ampla da influéncia dos brasileiros
na vida cotidiana da atual Repiiblica Popular do Benin. Brasileiros que
“levantaram na Africa casas um tanto arrevesadas, o barroco baiano levado a
extremos mas, nas linhas principais, quase sempre, das velhas casas portuguesas.
Que levaram para a Africa o gosto pela farinha de mandioca, pelo doce de
goiaba, por comidas brasileiras, por hibitos brasileiros. Que prolongaram na
Aftica devogdes brasileiras como a de Nosso Senhor do Bonfim, além de
festas com cantigas e dangas brasileirissimas.” ¥

Mas, essas influéncias e tantas outras que ainda niao foram
devidamente abordadas estdo a merecer estudos mais sistemdticos e que
nfo incidam na andlise da continuidade cultural; preocupagiio tio presente
em muitos dos trabalhos até entio publicados, entre os quais situam-se, de
certa maneira, os artigos por mim escritos, todos eles publicados em diferentes
nimeros da Revista Afro-Asia do Centro de Estudos Afro-Orientais da
UFBA. E, portanto, necessirio que se realizem continuadas pesquisas em
diferentes campos das ciéncias sociais, sobre o processo de integragdo do
contingente cultural brasileiro transplantado, assim como o processo de
mudanga a que esteve submetido no contexto maior da cultura beninense.
Esse procedimento metodoldgico impedird a tentacio dos chamados
“trabalhos saudosistas” que, por um lado, permitem o levantamento de tragos
culturais, €, por outro, parecem prejudicar as possiveis andlises sobre a
dinamica cultural responsivel pelo redimensionamento desses mesmos tragos
no 4mbito da sociedade em questdo. Entretanto, essas analises devem se
apoiar numa segura base etnogrifica, sem o que elas niio responderiam as
multiplas indagagdes sociolégicas, especialmente no que diz respeito as
motivagdes intrinsecas que alicer¢am o processo de transmissdo dessa cultura
as novas geracdes de africanos e particularizam-na, dando colorido especial

1 identidade desses africanos.

YFREYRE, Gilberto.
Problemas brasileiros de
Antropologia. Op.
cit,p.268.
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S0 Paulo: Brasiliense, 1985.

PCUNHA, Manuela
Carnciro da. Op. cit.
(contra-capa).

A expectativa, ao se estabelecerem relagbes culturais mais

institucionalizadas, entre o Benim e o Brasil, sobretudo com a criagio da
Casa do Benim, em Salvador, era de que se intensificassem os contatos
entre esses paises ¢, com isso, o surgimento de novos estudos, por acaso mais
sisterndticos, hist6ricos ou socioantropolégicos sobre a presenga brasileira
no continente afficano e a presenga beninense na sociedade brasileira. E de
se notar, entretanto, que poucos foram os estudos até hoje publicados em
lingua portuguesa, sobre a existéncia de “brasileiros” na Africa Ocidental,
embora sua presenga ji tenha sido anunciada em alguns estudos.

O trabalho de Manuela Carneiro da Cunha®, de certa maneira, marcou
uma nova fase desses estudos, mas sem que houvesse uma continuidade na
produgio de textos elucidativos capazes de desvendar mais amplamente a
complexidade inerente a0 encontro de culturas distintas, tanto aqui como 14,
subrnetidas a um processo acelerado de mudancas e de reinterpretagdes de toda
sorte, A amplitude da questio estd bem sintetizada na contracapa do livro citado:

“Neste ensaio, Manuela Carnetro da Cunha estuda as perseguigdes
politicas sofridas pelos escravos libertos na sociedade brasileira do século
XIX, as dimensdes ideolégicas da Alforria e, principalmente, o caso dos
grupos de libertos que voltaram & Africa. L4 se constituiu voluntariamente
uma comunidade de estrangeiros: eram os “brasileiros”. Surpreendentemente,
transformaram-se numn dos principais representantes da burguesia de Lagos,
na atual Nigéria, ¢ aderiram a0 catolicismo. Qual a identidade dessa gente e
o sentido dessa histéria? Como entender o retorno s raizes juntamente
com a aparéncia ocidentalizada desse grupo? Nesse jogo multifacetado em
que as coisas nunca sio o que parecem, colocam-se novamente em questio,
sob uma nova perspectiva, as no¢oes de identidade e nacionalidade™.

A nogito de identidade certamente construida ou reinventada a partix
de uma experiéncia histdrica deixou marcas profundas na memdria coletiva da
populagio escrava no Brasil. Meméria que se atualiza permanentemente através
das manifestagBes culturais de origem brasileira, agora definitivamente integradas
ao cotidiano da sociedade daquele lado do Atlantico.



II. O BAIRRO BRASIL NO DAOME

O retorno dos africanos, escravos € emancipados, 4 sua terra de
origem, explica-nos Pierre Verger, foi resultado de dupla influéncia: “Uma
voluntiria e espontinea feita de fidelidade a terra de onde tinham sido
arrancados contra a sua vontade; outra, passivamente softida e involuntdria,
provocada pelas medidas tomadas pela policia em conseqiiéncia das revoltas
e sublevacGes dos africanos, escravos emancipados”. Gilberto Freyre, em
texto que ja se tornou clissico e de citagio obrigatéria quando se trata dos
descendentes de africanos e afficanos que voltaram para Africa em viagens
tao cheias de incidentes, sintetiza:

“Esses africanos que tinham vivido no Brasil retornaram para a
Africa nio mais afticanos tais como tinham chegado 4 Bahia, mas, quer dizer,
africanos abrasileirados pelo contato com a natureza, 0 meio e a cultura ji
vigorosamente mestica desta parte da América. Esses afticanos e descendentes
de africanos, tendo vivido no Brasil, principalmente na Bahia, voltaram paraa
Aftica com costumes, habitos, modos de vida que tinham adquirido em
terra estrangeira, aos quais se tinham ligado para sempre. Eles levaram paraa
Aftica o gosto pela farinha da mandioca, pela goiabada, pelas cormidas brasileiras,
pelos habitos brasileiros. Perpetuaram na Africa devogbes como a do Senhor
do Bonfim e festas, com dangas e cantos, muito brasileiras, ja mesticadas”.*!

Esses escravos e emancipados, “abrasileirados, abaianados,
aportuguesados em virios dos seus hdbitos, gostos, costumes e até vicios”, na
expressao de Gilberto Freyre, a partir da segunda metade do século XIX,
principalmente apds 2 “Revolugiio dos Malés”, em 1835, retornaram, em
grande quantidade 3 Africa e se instalaram nos portos da “Costa dos Escravos”,
sobretudo em Uida, Agué, Porto Novo e Lagos.?

Nina Rodrigues presenciou o embarque de alguns desses escravos,
em 1897, e escreveu: “Foi preso de bem profunda emogio que assisti em
1897 uma turma de velhos Nagés e Haussis, jd bem perto do termo da

existéncia, muitos de passo incerto, ¢ cobertos de alvas ciis tio serddias na
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sua raga, a atravessar a cidade em alvorogo, a embarcar para a Africa, em

busca da paz do timulo nas mesmas plagas em que tiveram o bergo. Dolorosa
impressio a daquela gente, estrangeira no seio do povo que avira envelhecer
curvada 2o cativeiro e que agora, tio alheio e intrigado diante da ruidosa
satisfagio dos invilidos que se iam, como da recolhida tristeza dos que
ficavam, assistia, indiferente ou possuido de efémera curiosidade, aquele
emocionante espetdculo da restituigio aos penates dos despojos de uma
raga destrogada pela escravidio”.

E Nina Rodrigues conclui esse texto, que ¢ um depoimento cheio
de emocio e de pressentimento de que algo deveria ocorrer diferentemente
do que esperavam aqueles ex-escravos ou afro-brasileiros das primeiras viagens
de volta: “Mas a eles que, mogos e vigorosos, aqui deviam ter aportado com
o édio no coragio, quantas desilusdes ndo reserva ainda esta tardia e gélida
peregrinagio da vethice? A Africa real jamais poderd realizar, para a geada
invernosa dos pobres velhos, a sorridente primavera a que a imaginagio
escaldada da mocidade estivera a emprestar, durante todo o longo martirio
do cativeiro, doguras ¢ encantos de pura fantasia”. ¥

“Amaciados, urbanizados, polidos pela Bahia”* falando a lingua
portuguesa do Brasil,” portanto, portadores de idéias novas, chegando em
Aftica, transformaram-se em comerciantes, e alguns chegaram a fazer
considerdveis fortunas. No Benim, estabeleceram-se principalmente em Uida,
que fora, por muito tempo, a capital econémica do antigo Daomé. Ali
formaram uma comunidade atuante e desfrutaram, por muito tempo, de
um relativo prestigio social e intelectual, mal vistos, is vezes, pelos nativos
do pais, pois se consideravam, em relagio a csses tiltimos, mais “civilizados”.

Ainda hoje sio conhecidos por “brésiliens”, ou mais comumente
por “agudds”,* termo nativo que, segundo Paul Hazoumé,” designa o
homem de uma indoléncia vaidosa, pois eram os tinicos que se faziam
transportar nos ombros pelos nativos quando chegavam as praias de Uidd e
constitufam uma fonte extra de rendas para aqueles. O termo foi, em

principio, aplicado aos portugueses e, por extensiio, aos “brésiliens”.



E possivel que a palavra aguds, usada entre os iorubds da Nigéria
Ocidental para designar portugueses, brasileiros e catélicos, seja uma
modificagdo de ajuda (que se encontra em Fon, em ajudagbe; lingua
portuguesa e ajudagheto; crioulos de origem portuguesa ou brasileira) que,
segundo Maurice Delafosse, 2z Manuel Dahomeen, era pronunciada pelos
nativos: adjuda ou agudi (Adjouda ou Agouda na tanscri¢io francesa).
Historicamente, é perfeitamente admissivel tal hipétese. A palavra
portuguesa Ajudd sob a forma Fon Adjuda, oxitono por influéncia francesa,
teria emigrado para a zona nagd-ioruba, — onde modificou para aguds,
assim registrado em todos os diciondrios da lingua.® Os antigos escravos,
exportados do Brasil e repatriados, se estabeleceram em grande parte, como
veremos mais adiante, em um “quartier” da cidade de Uid4, o qual recebeu
o nome de “Quartier Brésil” ¥

Gavoy assinala que o “Quartier Brésil”, teria sido fundado por
volta de 1818, por Francisco Felix de Souza (Chacha Adjikanou , “que se
instalou primeiro em casa do Sr. Nicolas Olivier, enquanto fazia construir o
seu Tata de Adjido. Investido pelo Rei de uma espécie de Vice-Realeza em
Uid, onde nada se fazia sem sua ordem ou sem a sua autorizagiio, Francisco
Felix de Souza fez construir os “Quartiers Brésil e Maro”, sua alcunha tornando-
se um titulo que passou depois da sua morte para o seu filho Isidore, que lhe
sucedeu na sua dignidade hereditiria”*® Chacha Adjinakou fez construir
um imenso Tata, ainda hoje erguido, que foi dividido em duas partes pela rua
“de 1a Gare”. Ele residia em um Tata, hoje em ruinas, chamado Akamahouse;
sua casa se chama Singbomey, ¢ o conjunto inteiro, Adjido.” 5

E bem provavel que 1818, a data de criago do “Quartier” oferecida
por Gavoy, seja mais préxima da realidade, uma vez que o Rei Ghezo reinou
de 1818 a 1858, ¢ sabe-se que quando da sua ascensio ao trono, ele convidou
seu grande amigo Francisco Felix de Souza, cuja amizade tinha sido selada
por um pacto de sangue,* a se instalar em Uida. De toda maneira, todos os
autores s30 uninimes em afirmar que o “Quartier Brésil” foi criado por

Francisco Felix de Souza, o Xax4, cuja alcunha tern sido objeto de diversas
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fricativa palatal sonera,
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{ou brasifeiras) que s
passaram para o Fon, entre
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scgundo registrou ainda
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agradecer & Professora
Yeda Pessoa de Castro,
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redagio desta nota relativa
a interpretagho lingiistica
do étimo Agud4.
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13omé, “Singbomey” refere-
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interpretacdes etimolégicas. Uma das primeiras noticias sobre a vida, hibitos
e costumes dos “brésiliens” em Uida nos € oferecida por J. Duncan, em
Travels in Western Africa:

“A parte portuguesa de Uid4, onde estio estabelecidos os
‘brésiliens’, ultrapassa em toda acepgio do termo a parte inglesa e a parte
francesa. Isto pode ser atribuido 4 superioridade de seus conhecimentos em
agricultura e em econornia doméstica e conforto. Eles possuem um grande
niimero de pequenas fazendas muito bem cuidadas; sio muito mais asseados
e suas vestimentas ¢ em aparéncia fisica do que aqueles que jamais deixaram
a sua pitria na condigio de escravos. O campo, a 10 ou 12 milhas em torno
de Uid4, é muito interessante: o solo é bom, plano e, em diversos lugares,
cultivado pelas pessoas de volta do Brasil. Eu soube que muitos dentre eles
tinham sido expulsos do Brasil porque estiveram envolvidos em uma tentativa
de revolugio contra seus ‘senhores’. Eles formam, de longe, o povo mais
trabalhador dos que eu j4 encontrei aqui. Diversas fazendas belissimas, a 6
ou 7 milhas de Uid4, estio em bom estado de cultive” ™

Segundo um levantamento estatistico mencionado no Rapport
de Cercle de Ouidah, ji citado, a populagio do “Quartier Brésil” era de 1.490
habitantes, em 1909, ¢ de 2.316, em 1940, conforme indicagio de Merlo.

Em 1899, o Governador da Colonia tenta dividir o “Quartier
Brésil” em duas partes.”> A parte habitada pela familia Souza seria
denominada “Quartier Chacha”; a segunda parte, habitada pela familia
Quenun, traria o nome de “Quartier Quenun”. Embora os documentos
oficiais, a partir de entio, registrem os nomes de “Quartier Chacha” e
“Quartier Quenun”, a populagdo continuou a chamar de “Quartier Brésil”
essa drea de Uidd, onde ainda se encontram instalados muitos dos
descendentes de brasileiros:

“E o bairro civilizado, escreve Gavoy em 1955, aquele das
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recordages, o “Quartier dos Chachis”. Atualmente ainda todos os
habitantes dependem mais ou menos dos de Souza.™ Em 1949, foi

comemorado o centendrio da morte do primeiro Xax4, Francisco Felix de



Souza, por iniciativa de Norberto Francisco de Souza, o sexto Xax4, chefe
do bairro Brasil naquela época.

Norberto Francisco da Souza, “Chevalier de la Légion d Honneur”,
nasceu em Uidd, em 1876, viveu grande parte da sua vida em Abomey
(capital histdrica do Daomé) e faleceu a 8 de janeiro de 1956. Em 1917,
foi escolhido como o sexto Xaxd de Uidd, € em 1936, assumiu as
responsabilidades de chefe do bairro Brasil.

Quando da ocasido das exéquias de Norberto Francisco da Souza,
M. Colombani, entio Administrador-Chefe de Uid4, proferiu um discurso
enaltecendo a pessoa daquele que em vida foi amado por todos ¢ soube
condignamente preservar as tradigdes da sua tio importante familia. Eis
aqui alguns trechos desse discurso, valioso documento para a histéria da
farnilia “de Souza”, ainda por fazer:

“Assim, guando em 1936, a reorganizagio da cidade conduziu a
administragdo a procurar um chefe capaz de dirigir este “Quartier” (Brésil),
foi a ele a quem se fez o apelo. Integrado no cwrpus dos chefes de distrito,
onde ele devia alcangar todos os graus, M. Norberto Francisco de Souza,
abandonando para sempre a velha cidade real (Abomey), vem se fixar na
casa de seus ancestrais onde, com uma imutivel solicitude, aceitou os deveres
do seu cargo e do culto aos grandes mortos reunidos nesta necrépole de
Singbomey (em pleno coragio do “Quartier Brésil”) que, hoje, vai recebé-lo
por sua vez. Grande, delgado, barbeado, naturalmente elegante no seu eterno
kaki, rosto fino sombreado pelas largas abas do seu chapéu brasileiro, M.
Norberto da Souza era o protétipo desta raga transplantada de um lado
para o outro do Atlintico, que forneceu a0 Daomé tantos elementos de
valor. Polido até ao refinamento, sensivel 2 menor atengio, anfitrido infatigivel,
eu sempre o conheci com a mais inteira afabilidade em relagio aos numerosos
estrangeiros, de passagem, desejosos de ver, a toda hora do dia, sua casa, seu
museu, seus timulos, o que ele possuia de mais caro no mundo”.¥

Préximo ao “Quartier Brésil”, encontra-se o “Quartier Maro”,

que teria sido criado por antigos escravos vindos do Brasil; é composto de
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interpretagdes etimoldgicas. Uma das primeiras noticias sobre a vida, hibitos
e costumes dos “brésiliens” em Uid4 nos € oferecida por J. Duncan, em
Travels in Western Africa:

“A parte portuguesa de Uidd, onde estdo estabelecidos os
‘brésiliens’, ultrapassa em toda acepgiio do termo a parte inglesa e a parte
francesa. Isto pode ser atribuido 3 superioridade de seus conhecimentos em
agricultura ¢ em economia doméstica e conforto. Eles possuem um grande
mimero de pequenas fazendas muito bem cuidadas; sio muito mais asseados
em suas vestimentas e em aparéncia fisica do que aqueles que jamais deixaram
a sua pitria na condigio de escravos. O campo, a 10 ou 12 milhas em torno
de Uid4, é muito interessante: o solo é bom, plano e, em diversos lugares,
cultivado pelas pessoas de volta do Brasil. Eu soube que muitos dentre eles
tinham sido expulsos do Brasil porque estiveram envolvidos em uma tentativa
de revolugio contra seus ‘senhores’. Eles formam, de longe, o povo mais
trabalhador dos que eu ji encontrei aqui. Diversas fazendas belissimas, a 6
ou 7 milhas de Uid4, estio em bom estado de cultive”™.5

Segundo um levantamento estatistico mencionado no Rapport
de Cercle de Ouidah, ja citado, a populagio do “Quartier Brésil” era de 1.490
habitantes, em 1909, e de 2.316, em 1940, conforme indicagio de Merlo.

Em 1899, ¢ Governador da Colénia tenta dividir o “Quartier
Brésil” em duas partes. A parte habitada pela familia Souza seria
denominada “Quartier Chacha”; a segunda parte, habitada pela familia
Quenun, traria 0 nome de “Quartier Quenun”. Embora os documentos
oficiais, a partir de entdo, registrem os nomes de “Quartier Chacha” e
“Quartier Quenun”, a populagao continuou a chamar de “Quartier Brésil”
essa drea de Uid4, onde ainda se encontram instalados muitos dos
descendentes de brasileiros:

“E o bairro civilizado, escreve Gavoy em 1955, aquele das
recordagdes, o “Quartier dos Chachas”. Atualmente ainda todos os
habitantes dependem mais ou menos dos de Souza.”® Em 1949, foi

comemorado o centendrio da morte do primeiro Xax4, Francisco Felix de



Souza, por iniciativa de Norberto Francisco de Souza, o sexto Xaxi, chefe

do bairro Brasil naquela época.

Norberto Francisco da Souza, “Chevalier de la Légion d'Honneur”,
nasceu em Uidd, em 1876, viveu grande parte da sua vida em Abomey
(capital hist6rica do Daomeé) e faleceu a 8 de janeiro de 1956. Em 1917,
foi escolhido como o sexto Xaxd de Uid4, e em 1936, assumiu as
responsabilidades de chefe do bairro Brasil.

Quando da ocasido das exéquias de Norberto Francisco da Souza,
M. Colombani, entio Administrador-Chefe de Uid4, proferiu um discurso
enaltecendo a pessoa daquele que em vida foi amado por todos e soube
condignamente preservar as tradigoes da sua tio importante familia. Eis
aqui alguns trechos desse discurso, valioso documento para a histéria da
familia “de Souza”, ainda por fazer:

“Assim, quando em 1936, a reorganizagio da cidade conduziu a
administragio a procurar um chefe capaz de dirigir este “Quartier” (Brésil),
foi a ele a quem se fez o apelo. Integrado no corpus dos chefes de distrito,
onde ele devia alcangar todos os graus, M. Norberto Francisco de Souza,
abandonando para sempre a velha cidade real (Abomey), vem se fixar na
casa de seus ancestrais onde, com uma imutivel solicitude, aceitou os deveres
do seu cargo e do culto aos grandes mortos reunidos nesta necrépole de
Singbomey (em pleno coragiio do “Quartier Brésil”) que, hoje, vai recebé-lo
por sua vez. Grande, delgado, barbeado, naturalmente elegante no seu eterno
kaki, rosto fino sombreado pelas largas abas do seu chapéu brasileiro, M.
Norberto da Souza era o protétipo desta raga transplantada de um lado
para o outro do Atléntico, que forneceu ao Daomé tantos elementos de
valor. Polido até ao refinamento, sensivel 4 menor atengiio, anfitrido infatigavel,
eu sempre o conheci com a mais inteira afabilidade em relagio aos numerosos
estrangeiros, de passagem, desejosos de ver, a toda hora do dia, sua casa, seu
museu, seus timulos, o que ele possuia de mais caro no mundo”.”’

Préximo ao “Quartier Brésil”, encontra-se o “Quartier Maro”,
que teria sido criado por antigos escravos vindos do Brasil; é composto de
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elementos origindrios de diversas regides do Golfo de Benim. Um terreno

Thes foi cedido pelo Rei Ghezo para a construgio desse bairro”, e os
interessados pagavam tributo ao rel. A data da fundagiio deste bairro é mais
recente do que a do Bairro Brasil. A maior parte de seus habitantes sio
mugulmanos, o que nos faz crer na possibilidade de terem sido, esses antigos
escravos, alguns daqueles deportados do Brasil logo depois da Revolugio
dos Malés, ern 1835. Na verdade, 2 populagfio formada por descendentes
de antigos escravos brasileiros do “Quartier Maro” é consideravelmente maior
do que aquela residente no “Quartier Brésil”, onde se encontra, até hoje,
grande parte dos descendentes de Francisco Felix de Souza.

Em um levantamento das antigas familias africanas de Uid,
realizado por Casimir Agho™, em 1959, das trinta e duas familias de
descendentes de brasileiros citadas por esse autor e espalhadas pelos oito
“Quartiers”, seis se encontravam, na época, no “Quartier Brésil”, ¢ onze no
“Quartier Maro”, de onde se conclui que 53% daquelas familias residiam
nestes dois bairros.

Eis aqui os nomes das seis familias residentes no “Quartier Brésil”:

Famitia DE SOUZA, Familia LIMA, Familia DA MATHA,
Familia DIOGQO, Familia DA SILVEIRA, Familia DA COSTA. E as
anze familias do “Quartier Maro™ Familia LISBOA, Familia ODE, Familia
TOBIAZ, Familia RODRIGUES, Familia DOMINGO MARCIEL,
Familia CHAGAS, Familia DA MATHA, Familia PIEDADE, Familia
MOREIRA, Familia AHI (Chefe Sr. Felix), Familia LIADI
AHMIDOU?,

Certo é que Uidd fol, no Daomé, a cidade que mais sentiu a
influéncia da cultura brasileira, resultante do prolongado comércio existente
outrora entre aquela cidade e a Bahia de Todos os Santos; desta Bahia
que, a0s olhos dos ex-escravos, era a mais importante das cidades brasileiras
e lhes servia a designar, de uma maneira geral, todos os paises situados
fora da Africa. Outro fator foi a grande concentracio de escravos

emancipados que, voltando i Africa, ai se fixaram, levando com eles tragos



da cultura brasileira ji africanizada no seu conjunto e que, em contato
com 2 cultura daomeana, se reafricanizaram, se daomenizaram. Tragos
que continuam a ser, como nos dizeres de Paul Mercier®, sinais destes
lagos profundos e complexos que tantos homens hoje, de um lado e do
outro do oceano, desejariam ver revividos. E, como ocorre com os afro-
descendentes, que no Brasil sio portadores da heranga africana, os
descendentes de africanos retornados & Africa preservam hdbitos e
costumes brasileiros, ou afro-brasileiros, como base estruturante de
sua identidade e, com certeza, alimentaram a mesma vontade de um
dia voltar a terra de seus ascendentes.®” Contudo, como a fixar para
sempre um parentesco com possiveis familias brasileiras, os agudds
referem-se 20s seus nomes portugueses ou brasileiros com a certeza de
que eles lhes sdo portadores de uma identidade étnica, ainda que

construfda na adversidade do sistema escravocrata.
ROMANA DA CONCEI(;AO

Chance teve Maria Romana da Conceigio, passageira
sobrevivente do Patacho Alianga que, em 1899, fez a desastrosa travessia
Bahia-Lagos, de 13 de abril a 24 de junho. Como diz Verger:
“Romana teve a chance de passar 83 dias no Brasil, de 17 de maio a
nove de agosto de 1963. Ela foi recebida, nio somente pelos descendentes
de africanos, com missas de acio de gracas celebradas, encomendadas
pelos membros da Irmandade Nossa Senhora do Rosirio e Sio Benedito,
mas ela foi igualmente recebida em audiéncia pelo Presidente da
Republica e diversos Governadores de Estado.

Ela visitou Pernambuco onde encontrou membros de sua familia, cujos
contatos foram perdidos desde o fim do século passado. Visitou a Bahia
de onde embarcou no Patacho Alianga em direcio de Lagos. Esta feliz
viagem aconteceu sem acidentes como aqueles que marcaram sua

primeira travessia”.*
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Certamente Romana deve ter experimentado o mesmo sentimento de

alegria que sentiram os afro-descendentes ao recuperar fragdes
significativas do alicerce de sua identidade, a0 rever parentes supostos

ou verdadeiros, vivendo do outro lado do Atlantico.
IV. AFRICA REVISITADA

Sentimento que ndo diminui mesmo naqueles que, em Africa,
no tiveram a chance de uma referéncia capaz de levi-los 2 identificacio
de uma linhagem real, de um parente qualquer. Chegar 14 era, pelo
menos na década de sessenta, uma faganha que tinha peso mégico de
reencontro com a terra sonhada, lembrada nas poucas lendas preservadas
na memdria coletiva, cantada e reverenciada nos intimeros cinticos
sagrados dos candomblés, Estar na Africa significava, para muitos, o
reencontro com as linhagens ancestrais mais profundas formadas pelos
orixds, voduns e inquices, que unem numa mesma dimensio parental a
todos quantos se sentem filhos dessas divindades. Portanto, ser do
candomblé era como ser possuidor de um documento de identidade
étnica que permitia que a pessoa se sentisse em sua terra natal — e
realmente estava —, porque, nesse caso, a trama do parentesco religioso
com o mundo sagrado africano alcanca ou estabelece uma identificacdo
étnica sem fronteira.

Contudo, para os candomblés mais antigos, e assim denominados
de mais tradictonais, a aventura da busca das seqiiéncias parentais com
os ascendentes africanos pode contar com as fontes orais ali preservadas.
E a possibilidade de restabelecer o parentesco com ascendentes que
ficaram na Africa é bem maior se os familiares envolvidos tiveram
participagdo efetiva nas estruturas religiosas desses candomblés.

Nesses casos, o parentesco religioso permanentemente atualizado
durante algumas ceriménias internas, como as que acontecem no Ilé

ib6 Tku, no qual se cultuam os ancestrais divinizados e os que tiveram



proeminente participagio na vida religiosa do terreiro, remete
diretamente ao conhecimento do parentesco por consangtinidade,
podendo-se assim estabelecer algumas conexfes com os ancestrais
africanos que 14 ficaram. Nesse sentido, o I1& ib6 Iku, a casa de adoragio
dos mortos, se transforma em verdadeiro cartério onde os vivos vio buscar,
seja nas infinddveis conversas com “os mais velhos”, seja nos cinticos
sagrados dedicados aos ancestrais, os elementos com os quais se restaura,
se reinventa, ou até mesmo se constréi, o parentesco simbdlico

substitutivo do verdadeiro, subtraido na saga da travessia transatlintica.
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CAPITULO III

A tradigdo do culto ancestral




O parentesco simbdlico substitutivo do verdadeiro estd muito
presente no culto ancestral de Baba Egum. Ali o parentesco sagrado com os
ancestrais divinizados é identificado através um sistema complexo de
simbolos expostos nos cinticos sagrados, na roupa {Ax6), na maneira de
dangar e em outras diferentes circunstincias em que se pode identificar um
determinado egum e sua linhagem. Muitos dos que estfio associados ao
culto de tradigio de Baba Egum sabem da relagio de parentesco ancestral
ainda que, para muitos, scja dificil uma correlagio imediata da seqiiéncia
geracional. Mas isso tem pouca importincia face 4 construgio simbdélica do
parentesco sagrado que se estabelece entre o iniciado ¢ o quadro amplo dos
ancestrais divinizados e cultuados nesses terreiros na Bahia. Na maioria das
vezes, a construgio do parentesco € facilitada pela lembranga que se tem da
pessoa que, depois de morta, ascendeu 4 categoria de ancestral divinizado
(Baba Egum). Nesses casos, 0 parentesco por consangiiinidade desempenha
papel preponderante na elaboragio de uma estrutura parental contendo
todos de uma determinada linhagem. Esses sio capazes de reconhecer os
eguns, sua relagio com os orixds, seus cinticos prediletos e de fundamento,
a maneira de dangar e de chama-los para lhes transmitir axé e
aconselhamento, que parece ser uma das principais fungtes de sua presenga
numa festa piblica. Entretanto, quando nfio existem tragos consangtiineos
identificiveis, as ligagBes de parentesco se dio numa dimensio sagrada que,
para existir, prescinde de qualquer referencial de consangiinidade. Isso
permite, a individuos que niio mantém nenhuma relagio de parentesco
com as familias dirigentes desses cultos, se associarem-se, ¢, dessa maneira,
apropriarem-se de uma figura ancestral. Os conflitos pela primazia de um
parentesco mais evidente praticamente nio existem, pois os que freqiientam
o culto sdo todos categorizados, indistintamente, come filhos dos ancestrais,
de todos os ancestrais divinizados e cultuados em um determinado terreiro
de Baba Egum. No livro “Ancestralidade afro-brasileira”, assinalei que a
ancestralidade se manifesta por meio da heranga reconhecida e recriada nas
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comunidades religiosas e no campo subjetivo da heranga africana reivindicada

ou simbolicamente construida como pressuposto de uma identidade afro-
brasileira. E num esforgo de sintese, assinalei que, na compreensio da
ancestralidade construida por intermédio da heranga reconhecida e
culturalmente processada, vé-se que a nogio de parentesco é profundamente
utilizada na reconstrugio da trama genealégica ancestral, podendo alcangar
uma matriz referencial de origem. Essa peculiar situagdo permite agrupar,
num mesmo segmento linear, vivos € mortos ilustres, para alcangar o ego
fundador de uma casa de culto. “Esse tipo de genealogia religiosa — ou
sagrada — se intercruza com o parentesco por consangiinidade e afinidade,
para ndo citar as vezes em que a sua construgio transcende os limites das
informagdes sobre o fundador da comunidade, visando alcangar, no tempo
€ no espago, ascendentes afficanos mantidos na meméria coletiva através de
mecanismos préprios da tradigdo oral, veiculados, assim, no interior dessas
comunidades”.® Nesses casos, a imaginagio trabalha no sentido da
arrumagio de informagGes verdadeiras e ficticias para costurar uma genealogia
legitimadora, sem que haja grandes contestacies no seio da comunidade.
Isso ndio impede, vez por outra, que surjam aqueles que, no intuito de
preservar a heranga africana dentro da familia do lider religioso, contestem
tais acomodacdes penealgicas setn, contudo, modificar a ordem estabelecida.

I. O CULTO ANCESTRAL

O Culto aos antepassados,* na sua dimensiio ritual, é a experiéncia
mais dramdtica do componente ancestral afro-brasileiro. Os ancestrais
divinizados, matrizes referenciais no plano da fixagiio do contetido divino
e migico da existéncia humana, foram trazidos de diferentes regioes da
Nigéria, no pafs Iorub4, e aqui sio adorados e invocados de acordo com a
tradi¢io implantada nos chamados terreiros-de-egum, hoje j4 numerosos
na Bahia e em outros estados da federagio.”” Acontece que nio parece

existit uma norma religiosa formal que impega um ojé (iniciado ao culto)



de abrir o seu préprio terreiro, caso ele se considere capaz de assumir as
responsabilidades inerentes ao cargo de dirigente sacerdotal. Além disso,
ele ndo depende de consentimento prévio do grupo de referéncia para
instalar seu préprio terreiro. Entretanto, a reagiio inicial de reprovagio
ocorre entre os mais idosos, menos receptivos ao surgimento de novas
casas de culto a Baba Egum e de alguns desafetos, sobretudo se houve
algum litigio causando seu afastamento. Com o passar do tempo, e
dependendo da competéncia e da maneira como o novo sacerdote conduz
sua comunidade, o novo grupo ¢ reconhecido e, assim, legitimado,
terminando por ser freqiientado até mesmo por aqueles que inicialmente
se opuseram & sua instalagio. Na Bahia, o terreiro de Baba Abould, um
dos eguns patriarcas da raga lorubd, fundado por Eduardo Daniel de
Paula, localizado na Bela Vista, em Ponta de Areia, Itaparica. E um dos
mais antigos em funcionamento regular, o qual i dos Daniel de Paula
vem administrando desde a sua origem. Atualmente dirigido por
Domingos, Qj¢ Oluidé, neto de Eduardo, inicialmente alab e agora na
condi¢io de alapinin, esta comunidade, pelo menos para o século XX, éa
casa matriz da qual safram praticamente todos os ojés que se instalaram
com suas préprias casas de culto.

Igualmente importante, como matriz referencial, é o terreiro
Ilé Qi4, no Barro Branco, também em Itaparica, local onde outrora
existiu o famoso terreiro do Tuntum, de Marcos Teodoro Pimentel,
fitho do legendério Marcos-o-Velho, responsavel pelo assentamento dos
elementos simbélicos que personalizam o Egum Olocotum, trazido da
Africa quando de sua viagem iquele continente.

De acordo com Juana Elbein, “Marcos-o-Velho comprou sua
alforria e juntamente com seu filha retornou a Africa, onde permaneceu
durante muitos anos. Durante sua estadia na Africa, Marcos-o-velho
continuou a aperfeicoar seus conhecimentos sobre os rituais, € seu filho
Marcos foi iniclado em todos os segredos do culto, 2dquirindo profundos
conhecimentos a partir de fontes originais. Quando ambos voltaram 2
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Bahia, trouxeram com eles o ‘assento’ do Egun Olukétun, considerado
como um dos ancestrais da verdadeira raga Yorub4. Fundaram em seguida
o Terreiro de Tuntum”.%

Para o que nos interessa, a transferéncia dos ‘assentos’ dos eguns
patriarcas da raga iorub4, assim como aqueles eguns patriarcas de familias
ilustres, como o egun Ilari, este wltimo trazido para a Bahia por Tio
Eliseu, pai do famoso Martiniano Eliseu do Bomfim, e mais ainda
aqueles eguns nascidos no Brasil, tem um significado que vai além da
sua importincia intrinseca de estabelecimento definitivo do culto aos
ancestrais divinizados na nossa terra, Esses eguns trazem consigo porgGes
importantes de elementos constitutivos da identidade iorub4, na sua
pureza original, que vio ser tratados como elementos identitdrios de
um parentesco profundo que prescinde de qualquer conotagéio de
consangiiinidade. Esses eguns sio matrizes referenciais de um parentesco
que nio precisa ser comprovado, a nio ser pela tradigio que, na sua
dinimica interna, evoca, a cada momento de ritual, os lagos que unem,
num plano mdgico, os ascendentes divinizados africanos e seus
descendentes brasileiros. Assim é que a famflia Daniel de Paula, por
exemplo, i frente do terreiro de Baba Agbould, tem plena consciéncia
de que seus membros sio descendentes desse egum, um dos mais
festejados patriarcas da raga iorubd, e assim elabora, no plano migico
religioso, uma transcendéncia parental que prescinde de qualquer
explicagiio. Essas observagées sio obviamente apliciveis a outras familias
que estiveram e estiio diretamente ligadas A fundagiio e prética do culto
aos eguns na Bahia. E o caso da familia de Tio Serafim, que teria fundado
um terreiro no povoado de Vera Cruz em Itaparica e que trouxe, da
Africa, o ‘assentamento’ do egum de seu pai, o egum Okulelé.*”

E de se notar que a maioria dos novos terreiros estd ligada, por
parentescos diversos, 4 familia Daniel de Paula, e os lideres tém plena
consciéncia das relagdes de linhagem que marcam a estrutura desses
grupos, tanto na Nigéria como no Brasil.
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O mais importante avango nas instalagdes dessas novas casas de
culto foi, sem divida, a inauguragdo do terreiro I1¢ Axipi, de Deoscéredes
M. Santos, Didi, Alapinin, um dos mais antigos ojés do Brasil. Detentor de
grande saber iniciftico, sua lideranga marcou uma nova dimensio do culto
ancestral na Bahia, reanimando seu papel como forga motriz geradora de
ancestralidade afro-brasileira. Jean Zigler especifica a razio pela qual Didi
se iniciou e se integrou 4 familia religiosa do terreiro de Egum, embora nio
tenha realcado a forga do parentesco religioso, que ¢ prevalecente e regulador
das relagdes sociais inclusivas entre seus membros. Embora nio sendo
descendente por lago sangiiineo da familia dos Daniel de Paula, Didi 2 ela
se integra pela via do parentesco religioso. Assim, € que, nessas condigdes, os
lagos de parentesco religioso, estabelecidos com a iniciagdo, se intercruzam
com os do parentesco civil dos Daniel de Paula, para garantir-lhe o mesmo
nivel de aceitagiio no grupo familiar extenso. Ademais, como j assinalei em
outro texto, o parentesco religioso desempenha papel importante nas relagbes
sociais e se mantém como forga dindmica, geradora e restauradora de certas
tramas parentais s6 identificiveis pela intermediagio do culto 2
ancestralidade #® E igualmente importante, para a construgio de uma
identidade afro-brasileira, dentro do culto de baba Egum, como de resto,
no culto aos orixds, a aquisigio de um nome inicidtico com o qual o individuo
¢ identificado dentro do grupo. Aqui parece operar uma espécie de
recuperacio da identidade africana perdida, posto que essas pessoas usam
esses nomes com indisfarcavel orgulho, dentro e fora do grupo religioso.

O culto de baba Egum, pelo menos no terreiro de baba Abould,
em Ponta de Areia, se estrutura dentro de uma escala hierdrquica ¢
funcional, cujos titulos outorgados aos mniciados sio, ao mesmo tempo,
nomes-titulos (oiés) e defini¢bes de papéis. Na década de sessenta, o
terreiro de Baba Abould tinha, aproximadamente, estes postos abaixo
relacionados, compondo a organizagio socioreligiosa, de acordo com as
informacdes que me foram passadas por Moacyr Nobre, Babalorixd do “BRAGA, Julio.

. R : Ancestralidade afro-
Terreiro Ogum Alakayé, recentemente falecido. brasilcira, p.104 (2cd).
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ORGANIZACAO DO TERREIRO ABOULA (ANOS SESSENTA)

ALABA Paizinho O lider da casa
OLUBAJO Antinio Responsavel pela casa de Egum
OTUN OLUBAJO Waldeck 2" Responsivel pela casa de Egum
OLUIDE Domingos Diseiplinador da casa de Egum
KORI KOIE DIDL Fuerivio da casa de Egum
OTUN KORIKOIE Cosme 2" ggerivio

MASSEDUN Mario Responsavel pelos Osaés
OJEDAGA Isidorio Reponsavel pelo Iésain
ARAQJE Romio Responsivel pelo barracio
BABATUNDE Vavi O de aa

CQIETUNTUN Chanchinho Ojé de mato

OJEOPE Toid 0y para chamado
SARAPEBE Nadinho O mensageiro

MAIE Bau Responsavel pelo Or
OTUMMAIE Sinval 2" zesp. pelo aré

OSSIMAIE Justiniano 3 e pelo o

BABA SALE Carrinho Pas do or 11 Bara Exa
ABEDET Boa Responsavel pela discipling
OTUN ABREDE] 6] 2° responsavel pela disciphina
PADA Rafael A espada da casa

QIEDUN Josio it lessé orixa

REERO Renato QO dono da calma, da tranquilidade
BALOGUM Moacir Pasto honorifico

JALE ALABA Dodo Fiscal de Bal¢

IAEBE Senhora Mie do ord

08S1 1A Ebs Salo 2" pessoa da Ts Ebe

A MAIOIO Dandinha Mie dos nlueres

OGUMDEL Francisquinha O Ogum da casa

OTUN OGUNDEI Bidu b pesson de Ogundei

1A LASSE Lourdes Mie das fithas de Epum
IABAMI D fulia Mie de todos os eguns
IAKEKERE Aninha Mie-pequena

MODE Julia A que impde ordemn







Esse levantamento foi feito pelo autor na década de sessenta, ¢ estd contido

em correspondéncia enviada ao Professor Vivaldo da Costa Lima, na época,
realizando estudos e pesquisas. O babalorixd Moacir Nobre, era membro
efetivo do terreiro de Baba Abould, onde detinha o titulo de Balogum, e
desfrutava de grande reputagiio e prestigio na comunidade, pela maneira
como se comportava durante as festas piblicas, pela ajuda inestimavel que
prestava a0 bom andamento dos rituais e, sobretudo, pelo grande
conhecimento que tinha do culto de Baba Egum. E possivel, contudo, que
haja algum equivoco, quanto a algum nome ou titulo citado, até porque o
nosso informante nos transmitiu essas informacées de uma s6 vez, sem
recorrer a qualquer outro expediente, senio 4 meméria. Entretanto, esses
dados, guardados por mais de trinta anos, em nosso arquivo, podem ser
tteis na elaboragio da meméria do terreiro de Baba Abouls, e, por extensdo,
de todas as comunidades no Brasil que cultuam os espiritos ancestrais de
acordo com a tradigio jéje-nagd.

Ademais, estamos convencidos da importincia dessas
informagGes como material valioso para a compreensio etnoldgica
das priticas religiosas que ali se realizam, assim como dos processos
internos acionados, tendo em vista a continuidade e preservagio do
contetido sagrado de uma heranga que se mantém muita préxima de
sua origem. Embora néo se tenha aqui a intengdo de uma anslise da
comunidade de Baba Egum, na Bahia, pois nio cabe nos limites
deste trabalho, a primeira leitura do material parece, contudo, indicar
que a estrutura e a organizagio social estdo basicamente alicercadas
em dois segmentos funcionais, independentes, mas que se completam
como elementos estruturantes.

O primeiro segmento obedece a uma verticalidade hierdrquica
marcada pela figura do lider, o Alab4, naquela época, Paizinho, ¢ eventual
substituto, ndo mencionado pelo informante, e que, certamente, ndo
estava definido naquele momento da vida da comunidade. A tradicio
indica quase sempre uma primeira ou segunda pessoa do portador do
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titulo, no caso seria Otum Alab4 e Ossi Alabd embora possa ocorrer,
eventualmente, uma situagio de vacincia tempordria desses postos. Do
ponto de vista de um modelo estrutural e obviamente tedrico, o
substituto legal por impedimento ou morte deveria ser o Otum Alabd
e, no eventual impedimento deste dltimo, o Ossi Alab4, na categoria de
segundo substituto. Mas nem sempre assim acontece. Razdes historicas
do grupo, as linhagens parentais e outros motivos, que diria aleatérios
ou circunstanciais, podem interferir grandemente no processo sucessorio
no terrciro de Baba Egum. Vale assinalar, entretanto, que a decisio
tltima, quanto a0 nome do sucessor, vird, como acontece nos terreiros
de candomblé, por meio da consulta oracular. E, no caso, sio os Eguns
consultados que fario a escolha indiscutivel e irrevogével do nome do
sucessor. No terretro de Baba Abould é costume que a sucessdo ocorra
dentro da linhagem dos Daniel de Paula, do patriarca Eduardo Daniel
de Paula, um dos principais fundadores do culto de Baba Egum, na
Itha de Itaparica. O terreiro inicialmente funcionou em Ponta de Areia,
logo cedo considerado impréprio para as ceriménias em que se invocam
os espiritos ancestrais, pela afluéncia cada vez maior de estranhos ao
grupo religioso que, naquela praia, fixavam residéncia.’ No caso do
grupo religioso, ao qual nos referimos, é praticamente formado por
descendentes de Eduardo Daniel de Paula, completado por outras
pessoas que terminam por ser consideradas igualmente parentes em
fungio de suas ligagdes religiosas e encontram, ali, os canais sagrados
que 0s levam a participar de uma mesma nogo de ancestralidade.

Do ponto de vista da complexidade e das muiltiplas fungdes
religiosas de um terreiro de Baba Egum, o Alabd necessita de auxiliares
imediatos, para o cumprimento de diferentes tarefas complementares
is suas, mesmo se o grupo ainda nio dispde de ojés (iniciados)
oficialmente ocupando os cargos de Otum Alabd e Ossi Alabd. Como
nos candomblés, o lider religioso distribui tarefas especificas a serem

desempenhadas por auxiliares imediatos. Nesse sentido, afirmei:
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% Sobre o assunto, escrevi
cm outro livro: “Coubea
Eduardo liderara
transferéncia do scu
terrcire para local mais
distante ¢ mais reservado,
longe dos curiosos que
costumavam assediar o
barracho durante as
obrigagtes religiosas.
Contando com o auxilio de
parentes ¢ amigos,
adquiriu umn terreno no
Barro Vermelho, ncle
cdificando o novo
barracio... Alguns anos
depais, o barracio foi
novamente transferido;
desta vez para o sitio
denominado Bela Vista,
onde até hoje se cncontra”.
BRAGA, Julio.
Ancestralidade Afro-
Brasileira. Op.cit. p.31/31.
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2 Domingos é filho de
Fernando dos Santos, cste
Gltimo, casade com Aninha,
filha dc Eduardo Daniel de
Paula. Por essa razio, os
filhos de Aninha njio usam o
sobrenome de Daniel de
Paula. Fernande recebeu o
nome de Bamboxé no
terreiro de Baba Abould.

“Devido 4 complexidade estrutural do culto aos ancestrais, o dirigente

sacerdotal, o Alabi, como é conhecido no terreiro de Baba Abouli,
nio pode encarregar-se sozinho de todas as atividades religiosas. Por
isso, ele precisa da colaboragio de um grupo de co-celebrantes que
devem assumir tarefas nas diversas fases dos rituais”.’® A escolha dos
auxiliares imediatos, ainda que sejam escolhidos pelo Alab4, nio
acontece de maneira aleatéria e sempre recai naqueles que, ao longo
dos anos, demonstraram competéncia sacerdotal, j4 comprovada na
conducio de diferentes fungdes religiosas para as quais foram
chamados. Acrescente-se, também, que o lider religioso deve se cercar
de pessoas de sua absoluta confianga, sobretudo num culto em que o
segredo ritual é peca fundamental da eficicia magica e do sucesso do
grupo. No terreiro de Baba Abould, historicamente administrado pelo
cli dos Daniel de Paula, haverd sempre alguns deles na fungio de
auxiliares imediatos, mesmo na quase impossivel hipétese, de que
alguém fora do cld venha a assumir a posi¢io de lideranga do grupo.
De toda maneira, “Esses auxiliares, que geralmente se encontram no
mesmo estigio inicidtico em que se situa o lider religioso, nio tém
atribui¢ées bem definidas, podendo realizar qualquer ato litirgico
que The seja solicitado pela autoridade hierarquicamente superior, nio
Thes sendo facultado recusar-se a cumprir a vontade expressa de um
Egum”.” Essa disciphna é largamente facilitada pelo consenso religioso
de que o lider dificilmente tomaria qualquer decisiio ou atribuiria
uma atividade aos seus auxiliares sem que antes nido tenha consultado
os espiritos ancestrais. No dia 6 de setembro de 1992, o entio Alabi
Domingos dos Santos,” filho de Eduardo Daniel de Paula, foi
consagrado Alapini, na condigdo de sacerdote supremo daquele terreiro,
sem, contudo, ferir frontalmente as prerrogativas funcionais do Alabi,
que agora deve sempre consultar aquela autoridade, especialmente em
situagbes religiosas mais complexas e circunstincias criticas da vida
cotidiana do grupo.



O segundo segmento componencial da estrutura interna do
terreiro de Baba Abould define-se pela presenga de um grupo de ojés,
como dizem, do partido alto, que se envolvem diretamente com os rituais,
a administragio e o bom andamento da comunidade religiosa. Sdo os
denominados ojés agbds, categoria que desfruta de grande prestigio socio-
religioso, pela ancianidade inicidtica. Alcangando esse alto grau na
hierarquia interna, o 0jé estard teoricamente apto para desempenhar
uma série de atividades dentro do grupo, ou entido, o que é mais comum,
especializar-se em determinada fungio ritual.

Para além da fun¢io precipua do terreiro de Egum, qual seja a
da invocag¢io dos espiritos ancestrais e que envolve os iniciados na
categoria de 0jé, a comunidade depende de um grupo de apoio aos
servicos religiosos que ali se praticam. “Entre as fungdes essenciais estd
a realizada pelos tocadores de atabaques —, os alabés. Efetivamente, sio
eles elementos fundamentais na realizagao das festas piblicas, porquanto
asseguram a continuidade do ritual quando da auséncia de um ojé ou
de outro lider religioso responsavel pelo bom andamento da ceriménia”.”
Muitos dos alabés sio iniciados como omoixd, primeiro estgio inicidtico
para se chegar 4 categoria de ojé. E o que se poderia chamar de “reserva
de prontidio” do terreiro de Egum. Os omoixis sdo pegas fundamentais
no desenrolar das atividades litdrgicas, mas todos procuram desempenhar
seus papéis com muito empenho, para que se fagam merecedores da
ascensdo A categoria de 0jé propriamente dito.

Diferentemente do que se propaga, as mulheres participam
ativamente da vida religiosa do terreiro de Egum, embora nio tenham
acesso a0 lessém, espago sagrado por exceléncia, onde se desenrolam os
rituais mais secretos. Dos cargos exercidos pelas mulheres, o de Jaehé é
seguramente o mais importante devido 4 responsabilidade de cuidar de
todas as tarefas que se relacionam com os orixds. Em outro texto,
expliquei: “Na verdade, sempre existe uma mulher na lideranga das

atividades religiosas relacionadas com os orixds. Cumpre-lhe dar
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assisténcia as filhas-de-santo (iniciadas no culto aos orixds) em estado
de possessio, além de cuidar de seus orixds”.” Durante as ceriménias
ptblicas, a Iabé recebe todas as homenagens da comunidade e
principalmente dos eguns que vém dangar no barracio, saudando-2 em
primeiro lugar. Das Iabés que passaram pelo terreiro de Baba Abouli,
certamente umas das mais importantes foi Maria Bibiana do Espirito
Santo, Senhora, sempre lembrada pela competéncia e pela seriedade
com que desempenhava suas funges religiosas. Senhora é mie biolégica
de Didi, Deoscéredes M. Santos, Alapini, dirigente do terreiro de Axipd
em Salvador, e, por muitos anos, 2 prestigiada e venerdvel mie-de-santo
do Axé Opd Afonji, no bairro de Sdo Gongalo. Para o que nos interessa
aqui, qual seja, desvendar a grade parental e entendé-la como elemento
fulcral da nogdo de pessoa e de identidade étnica, Senhora é personagem
importante como ponto de intercessiio de virios terreiros de candomblé
e faz a ponte definitiva, pela via do parentesco religioso e por
consangiiinidade, entre o culto as espiritos ancestrais e os orixds na Bahia.

Ainda em relagio a participagio das mulheres no culto de
Baba Egum, vérias outras fungées sdo por elas realizadas, além de
suas presengas nas festas publicas, formando parte essencial e maior
da assembléia. A Jaebé é geralmente assistida, nos seus afazeres, pela
Otum e Ossi Iaebé ¢ também pela Iakekeré, a mie-pequena da casa.
Em seguida, e sem poder estabelecer uma relagio de hierarquia entre
os diferentes postos, aparece a figura da lalé Alabd, com fungdes
especificas de fiscalizar o terreiro de Egum, cuidando para que os
rituais acontegam sem nenhum atropelo. I4 Maioid, como disse o
nosso informante, mie dos olueres, encarregada de dar assisténcia a
todos que detém algum posto (oloié) no terreiro. I Lassé, considerada
a mie de todas as filhas dos eguns, portanto, encarregada de dar
assisténcia s mulheres que estdo, por diferentes tramas parentais,
associadas aos eguns ali cultuados. labami posto muito importante,

e quem o ocupa goza de grande prestigio por ser considerada, “mie




de todos os eguns”, portanto, criando simbolicamente uma
extraordindria rede de parentesco. E, ainda, Id Modé, mulher
encarregada de impor a ordem na comunidade, reserva de moral
indispensdvel numa comunidade na qual estic em jogo virios

interesses sécio-religiosos.
II. CULTO AOS MORTOS ILUSTRES

No interior dos terreiros de candomblé da Bahia, assim como
em outras localidades onde se realiza o culto aos orix4s, existe um culto
especial &s grandes personalidades que tiveram papel relevante na
edificagio da religifio afro-brasileira desde seus primérdios.

O culto aos mortos ilustres é realizado dentro de um espago
denominado Ibé ou Ilé Ibé Tku, geralmente construido na parte do
fundo do terreiro ou em area de dificil acesso, e se mantém
permanentemente fechado. E para que os de fora ndo saibam o que estd
ocorrendo no seu interior, levanta-se quase sempre uma parede em frente
4 porta de entrada, de tal maneira que, ao abri-la, niio se possa ver o
interior do recinto. Refor¢ando o cardter secreto e cumprindo outras
fungdes migicas, a porta estd sempre guarnecida de mariwo, franjas
confeccionadas com a palma do dendezeiro, que tem a fungfo de proteger
o espago sagrado contra qualquer interferéncia indesejdvel. L4 dentro
estio assentados os eguns dos mortos ilustres da casa, os que
desempenharam papéis importantes na alta hierarquia religiosa, como,
pais e mies-de-santo, ou algum dignitdrio que tenha prestado relevantes
servigos 4 causa religiosa. Vale acrescentar que para além dos
assentamentos dos eguns dos mortos ilustres ligados ao terreiro, pode
também existir o assentamento de um Egum, espirito ancestral,
geralmente cultuado nos terreiros de Baba Egum. Nesse caso, o Egum
ancestral passa a ser o protetor do terreiro como um todo, e oferendas e

sacrificios votivos lhe sao feito em ocasies especiais. Em alguns terreiros,
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existem tdo-somente os assentos dos mortos que, em vida, participaram
da cadeia sucesséria e assim ocuparam o mais alto cargo na hierarquia
sacerdotal. Em outros, sobretudo naqueles mais antigos, onde é maior a
populagio de religiosos e os parentescos sdo mais complexos, podem
existir varios assentamentos, mas todos eles de mortos que se
notabilizaram de alguma maneira, dentro do grupo religioso. E ¢bvio
que, para ter o privilégio de morto ilustre de um terreiro ¢ dele receber
todas as honrarias devidas, o iniciado deve ter passado por todos os
rituais inicidticos em seus diferentes estagios e que, portanto, j4 se achava
incluido no grupo de prestigio, no grupo dos mais vethos, na condigio
de ebomi. As ceriménias que ali ocorrem podem acontecer em datas
especiais, comemorativas de algum evento, ou, mais comumente, no
inicio das festas puiblicas previstas no calendério littrgico do terreiro.
Nesse caso, as oferendas votivas as comidas litirgicas sio oferecidas antes
mesmo de se dar comida aos Exus guardides do terreiro. O carddpio
sagrado é variado contendo, quase sempre, (acard) acarajé, ecuru, acagd
e, dependendo da circunstincia, sacrificam-se galos e animais como o
carneiro e a ovelha.

No interior do Ibé, espago sagrado geralmente interditado s
mulheres, os rituais sio complexos e diversificados, em fungio das
razdes que motivaram a visita dquele lugar sagrado. Ali se faz, como
nos altares (pejis) dos orixds, limpezas dos assentos e de tudo que ali
se encontra, em datas previamente fixadas ou quando a ocasido assim
exige. Renovam-se as dguas das quartinhas, acendem-se velas e pode
ser ofertada alguma comida chamada “comida seca” que nio leva sangue
sacrificial e, freqiientemente, acacd batido, iguaria preferida dos
espiritos ancestrais.

Quando ocorre a morte de um dos membros do candomblé,
todas as cerimdnias funeririas sio ditadas pelas consultas divinatdrias
que sdo feitas aos mortos ilustres, aos eguns ligados aquela familia

de santo, podendo se estender essas consultas a outras divindades




que mantém relacdes miticas com os rituals finerdrios, tais como,
Exu, Ossanhe e Iansi. No interior do Ibé serd, sempre através da
consulta oracular, decidido o destino dos pertences litirgicos do
falecido. Consulta de grande expectativa é quando se busca saber
quais os assentos dos orixds que serdo despachados, isto é, reintegrados
4 natureza, ¢ quais os que ficarfio e quais serio os herdeiros desses
assentamentos. £ uma ocasido de revitalizagio e consolidagio dos
lagos de parentesco religioso entre os que herdam esses bens, e
estabelecimento de outros tantos em funcio das novas aliangas
estabelecidas. Essas ocasiGes servermn também para reclamar dos
adeptos da casa mais assiduidade, mais harmonia entre eles, em vista
da continuidade do axé.

Quando a morte ¢ de um lider religioso, pai ou mie-de-santo
ou de alguém da alta hierarquia religiosa, o Ibé passa 4 condig¢do de
centro das atividades do qual emanam as diretrizes que norteardo, no
barracio, a cerimdnia do axexé, isto é, o conjunto de rituais funeririos
em louvor ao espirito do falecido com a finalidade de envid-lo a0 mundo
espiritual.” Ali dentro, rituais mais secretos antecedem 4 ceriménia do
axexé quando sio diariamente consultados os espiritos ancestrais para
que os vivos possam se inteirar do que estd ocorrendo no mundo dos
mortos. Uma pessoa da casa com a autoridade para realizar esse tipo de
consulta, traz sempre apds a ceriménia funerdria, noticias do além, dando
conta do estado em que se encontra o espirito do morto, se recebeu as
comidas votivas que lhe foram entregues, se estd satisfeito com o
andamento do ritual, e quais sdo as recomendagdes para as etapas
seguintes. Nesse sentido, a morte nio interrompe o didlogo do povo-
de-santo, que continus, agora, no plano sagrado, a conversar com o espirito
do morto, por meio das consultas oraculares. Desse modo, o morto nio
perde o contato com os vivos e, assim, manda recados para seus filhos e
parentes préximos, aconselhando-os a viverem em paz e assim parece
mais aliviada a dor da perda de um ente querido. Alids, nos candomblés,
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existe a idéia de que nio se deve lastimar a morte de alguém, pois, pelo
que estd contido na palavra axexé, a morte ¢ também o inicio, e morte e
comego se fundem na explicagio da existéncia humana. E logo depois
da cerirndnia do axexé ¢ implantado o “assento” do egum de quem faleceu
que vai, ao lado dos outros existentes, reforgar as raizes emblematicas
“processadoras do encontro entre passado e presente, e geradoras
grandilogiientes da ancestralidade afro-brasileira”.”
No contexto da veneragiio aos mortos ilustres, existe um culto
permanente e sempre renovado s grandes personalidades que
estiveram ligadas 2 fundagiio dos grandes candomblés da Bahia e,
mais recentemente, sdo incluidos, nessa categoria, aqueles que lutaram
de alguma forma pela manutengio da heranga religiosa africana no
Brasil. Em outro trabalho, escrevi: “Essas personalidades que estdo
na base da idealizagdo da estrutura religiosa dos primeiros
candomblés sio conhecidas pelo nome de uessa. Face 4 importincia
intrinseca enquanto reserva de valores morais, a elas é destinado um
lugar especial na cerimodnia do padé em que se evocam, a comegar
por Exu — e a quem ¢ dedicado esse ritual — os membros, vivos e
mortos ilustres e divindades que compdem a comunidade religiosa”.”’
A meméria coletiva do povo-de-santo preservou a
lembranca de alguns nomes desses uessas, aqueles que vieram de
bem longe, do outro lado do Atlantico, assim como de alguns
outros que aqui nasceram e contribuiram na qualidade de
ancestrais fundadores dos primeiros terreiros de candomblé da
Bahia e assim foram incluidos no grupo de figuras ilustres
reverenciadas no padé. Nos candomblés em que esse tipo
reveréncia ¢ realizado ja se incluem nomes de pessoas que mais
recentemente tiveram significativa atuagio na preservagio da
heranga religiosa, mas que estiveram efetivamente vinculados aos
candomblés pelos lagos da iniciagio. Dos uessas mais conhecidos,

destacam-se os seguintes.



BABA ASSIKA

Baba Assiki ajudou as fundadoras do Ilé Tanassé Ok4, a Casa
Branca ou Candomblé do Engenho Velho, uma das matrizes da nagio
Ketu, certamente o mais antigo a se estruturar dentro de um padrio

atualmente denominado jéje-nago.
BABA OBITICO

A histéria do candomblé relata que Ianassé e Obatossi trouxeram
da Africa (Ketu) um africano de nome Bamgboxé que, na Bahia, recebeu
o nome cristio de Rodolfo Martins de Andrade, nascido, provavelmente,
em 1833, e é saudado pelo nome de Obiticd.

BABA ADETA

Teve papel decisivo na implantagio do terreiro Iya Omi Ase
Iyamassé, o terreiro do Gantois. Chamava-se Baba Adetd Okanledé
e, segundo a tradicdo, era consagrado Oxossi e nasceu na cidade de

Ketu, no atual Benim.
BABA OBURO

Teve papel importante na criagio do Centro Cruz Santa do
Axé do Opd Afonji em 1910. Era africano ¢ veic do Recife para
ajudar Aninha, Eugénia Ana dos Santos, Obdbii, na fundagio do
candomblé do Sio Gongalo do Retiro. Seu nome cristio era Joaquim
Vieira da Silva, sua dijina era Obasanya. QOutros nomes sdo lembrados,
como Akesan, Adird, Ajadi, Akayodé, embora deles tenham
conhecimento apenas as pessoas mais velhas desses candomblés, que
ainda sio capazes de identificd-los pelas suas agées dentro do grupo.
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Como assinalei, esses personagens sio lembrados e

reverenciados durante a cerimonia do padé, logo apds os cinticos

entoados para os Exus e os espiritos da floresta, na seguinte seqiiéncia,

assinalada por José Beniste no seu livro “Orum Ayié: o encontro de

dois mundos”, obra que analisa um dos segmentos mais importantes

da tradigio jéje-nagd do Brasil:

“Wi'le Baba o
Oni baba [ja
Wa’le onijd

Wa’le Baba 6
Aecee

Wa’le onijd

E onisa aro le

Ind mi sin mi gba
Onie

Baba Esa k,eran
Olomi misin mi gba
B,o dé &

Oniée
Onisa keran
Araiye
Lobiwue

Pai, venha 2 nossa casa

Pai e Senhor da luta, (nos defender)
Venha 4 nossa casa

Senhor da luta

Venha A nossa casa, Pai.
Venha 4 nossa casa, Senhor da luta.

Esa, Herdeiros do ase

In4, acompanhe-me para que
eles aceitem

Baba Esd, aceite a oferenda
Progenitores, acompanhem-me

que eles cheguem 2 nossa casa

Ele diz:
Senhores Esa, aceitem a oferenda
dos seres do mundo

que a fizeram para fazé-lo crescer”.”



E como disse em outro texto: “E a cada vez que se repete o
refrio vai-se colocando o nome de um outro uessa, cuidando o
sacerdote de lembré-los a todos. Para tanto, pode contar com a ajuda
dos seus auxiliares imediatos que se sentem prestigiados em poder
participar ativamente dessa ceriménia de grande significado
simbdlico, de um ritual onde os neéfitos somente podem assistir
com as cabegas voltadas para o chio, o que caracteriza evidente sinal
de humildade e respeito pela comunidade ancestral que estd sendo
homenageada. ™

Acrescento agora que néo somente a comunidade ancestral estd
sendo homenageada. Estio sendo homenageados todos os que, vivos ou
mortos, comp&em a comunidade-terreiro; em sintese, a familia-de-santo
e o mundo sagrado no qual ela se insere como elemento axial da vida
religiosa. E, na continuagio do texto acima citado, afirmei: “Os uessas
sfio venerados como uma espécie de reserva de envolvimento ancestral, a
partir da qual se estabelecern os limites entre os espiritos ancestrais
africanos e os afro-brasileiros que, pelo envolvimento na estruturacio
dos primeiros candomblés, perpetuaram-se, através dos ritos, na memoria
do povo-de-santo da Bahia".®
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CAPITULO 1V

A tradicio africana e a década de sessenta




A. década de sessenta ainda estd por merecer atengdo maior
dos estudiosos, pelo que ela representou como movimento de redescoberta
do continente africano para os brasileiros, principalmente das pessoas
ligadas ao culto dos orixas no Brasil. E, como conseqiiéncia, o seu
significado nesse processo de recuperacio de uma identidade africana,
perpassando a nogdo de parentesco. Naquele periodo, foi implantado o
primeiro curso da lingua iorubd falada na Nigéria, ministrado pelo
africano Ebenezer Laxebikan, e basicamente freqlientado por pessoas
dos candomblés da Bahia. Independentemente do desejo de aprender a
lingua dos seus ancestrais, € o termo se aplica a todos ligados aos
candomblés, estava implicito o desejo de conhecer os rituais africanos
ou o de desvendar o significado profundo de outros tantos rituais jd
conhecidos na Bahia. A tradugio de textos sagrados passou a ser uma
constante entre os primeiros alunos. A possibilidade de entender melhor,
pela via da tradugfo, o que se estava cantando ou dizendo tornou-se um
instrumento de poder extraordindrio de prestigio dentro dos terreiros
de candomblés da Bahia. Muitos se firmaram na conceituagio do povo-
de-santo, que agora se valia deles para aprofundar, ainda mais, pela via
da nova arma, o conhecimento da heranca religiosa africana. O acesso
imediato a tradigio religiosa africana, pela tradugio dos textos sagrados,
resultou em alguns danos na estrutura de poder sedimentada, ao longo
dos anos, nos terreiros de candomb!é. Esses alunos passaram a ter acesso
a informagdes exclusivas das liderangas sacerdotais, adquiridas ao longo
do tempo, em estreita correlagio com os diferentes estdgios inicidticos e
fungdes que desempenham na rigida estrutura dos candomblés. Mais
complicado ainda foi o fato de que eles tiveram acesso a um tipo de
saber que as préprias liderangas religiosas desconheciam, criando, dessa
maneira, um campo ideal para as discussdes de toda natureza. O
argumento utilizado por elas, em detesa do prestigio pessoal ¢, por
extensdo, do candomblé, era superestimar o conhecimento adquirido

no interior da comunidade religiosa como tnico valido. Num certo
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sentido, essas novas informagdes advindas da tradugdo dos textos

littrgicos serviram grandemente para reforcar a nogao de tradigdo
religiosa afro-brasileira que tem por norma a aceitagio, como verdade
tinica, do corpus doutrindrio de que se vale cada terreiro. Nao importa
que outras casas tenham rituais mais elaborados ou menos elaborados,
que sejam plasticamente melhor apresentados. Como dissera uma
informante: “Existe um bocado de novidade por ai. Mas no meu terreiro
vou levando o barco como remava minha falecida mée-de-santo”. Assim
¢ que o candomblé mais humilde, do ponto de visita de seus
freqiientadores, sente-se tio orgulhoso da “tradigio preservada na casa’,
tanto quanto qualquer outro que disponha de melhor aparato fisico ¢
de freqiientadores mais sofisticados e de maior poder aquisitivo.
Portanto, vale ressaltar os aspectos positivos que decorreram da tradugao
de muitos textos litdrgicos que serviram, muitas vezes, como exercicio
didético, nas aulas ministradas no Centro de Estudos Afro-Orientais
da UFBa. A partir de entfo, aqueles alunos passaram a ter uma nogo
mais precisa do que sabiam através da tradigdo oral, com textos
traduzidos, ainda que de modo aproximativo, dado seu cariter sagrado.
Sabe-se que, na Africa, os textos litirgicos sio expressos, quase sempre,
em linguagem arcaica e assim nem sempre ficeis de serem traduzidos.
Ajunte-se a isso o fato de que a lingua iorubi sofreu, no Brasil, em
conseqiiéncia dos contatos freqientes com outros falares, profundas
transformagdes, guardando os cénticos — quando cantados — alguma
sonoridade que facilitava o trabalho do tradutor. Tudo isso deve ter
servido ao interesse sempre demonstrado pelo povo-de-santo, de se
aparelhar cada vez mais com informagdes provenientes do continente
africano com o intuito de aumentar e melhor compreender a heranga
religiosa africana. E possivel que se tenham operado algumas mudangas
rituais com tentativas de maior adequagio do rito com relagio ao
significado dos cinticos e de outros textos preservados pela tradigfio

oral. A partir de entdo, passou a ser freqiiente e até mesmo elegante



escrever textos obedecendo ou supondo obedecer 4s normas e sinais
diacriticos utilizados para assinalar os diferentes tons, alto, médio e baixo,
na lingua iorubd. Por exemplo, o orixd Iemanjd, cujo nome ji estd
definitivamente dicionarizado, € assim submetido a0 acordo ortogrifico
vigente no Brasil, aparece grafado Iemonj4; Alabé, o tocador de atabaque,
agora, Alagbé, e tantas outras tentativas de atualizagio que niio parecem
ser preferenciais da maioria dos filhos-de-santo. O autor foi testemunha
de uma reprimenda a uma iad, por parte do seu superior hierdrquico,
quando ela se referiu 2 pequena cabaga que trazia nas mos, utilizando-
se do termo “cuia”. O sacerdote o reprimiu, dizendo: “cuia nio; de agora
em diante se dird no terreiro ibd”, talvez até sem se dar conta de que a
palavra cuiz é também de origem africana. O que ocorre é que essas
mudangas vio sempre na direciio da lingua iorubd e o processo de
reafricanizacio termina sendo de nagoizagdo. Em outro texto, assinalei
que o processo de reafricanizagio, tal como vem ocorrendo, pelo menos
na Bahia, “tem contribuido, sobretudo para reforgar o conceito de ‘pureza
nagd’ e alimentar a nogio de prestigio dos candomblés quetos, considerados
mais tradicionais, mais préximos da origem africana e, supostamente, menos
vulneréveis a0 processo de absorgio de novos contetidos religiosos de variadas
procedéncias”.® Diferentemente do que aconteceu com o ensino da lingua
iorubd, a lingua Quicongo, também administrada no CEAO, ndo parece
ter tido a fungio reparadora das transformagées eventualmente ocorridas
com a sua utilizagio, no universo sagrado dos terreiros Angola e Congo-
Angola na Bahia. Antes, foi de grande utilidade para um melhor
conhecimento da monumental tradicio religiosa bantu e suas diferentes
variantes regionais na Africa, nfo deixando, entretanto, de fornecer também
um bom nimero de palavras ¢ de expressoes que se incorporaram i
linguagem ritual conhecida naqueles terreiros. Essas situagoes sdo usadas
aqui para ilustrar as tentativas de reintroduzir na comunidade religiosa
um conjunto de conhecimentos que chegam, nio pela via da tradigio

preservada, mas, pela via do saber livresco.
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Até entilo, o acesso A tradigdo religiosa se dava exclusivamente

pela via inicidtica e pela circulagio do saber religioso no interior dessas
comunidades. Estava inaugurada, assim, uma nova fase da vida religiosa
afro-brasileira que se apropria, como nunca, de outros contetidos
sagrados, ao ampliar os contatos com o continente africano.

Esse novo retorno a terra sagrada recupera ou recria, com nova
aparelhagem, os lagos verdadeiros ou “miticos” com os seus ancestrais,
muitos deles, quigd, j4 divinizados e cultuados, como Baba Egum, nos
terreiros da Bahia, Com semelhante significagfio, a “redescoberta” da
Africa acontece por intermédio de pessoas ligadas 20 candomblé e,
especialmente, através de Martiniano Eliseu do Bonfim, ®% vai, desde
0s primeiros momentos, na dire¢éo dos Iorubas da Nigéria. Na verdade,
Martiniano, ao lado de Eugenia Ana dos Santos, Aninha Obabii,
desempenhou papel preponderante no processo de reinvengio das
estruturas religiosas afro-brasileiras. £ indiscutivel sua participacéo na
“entronizagio dos Obis de Xangd”,* como uma espécie de ‘Conselho
de Ministros’, com papel atuante na comunidade do Axé do Opo Afonjd,
com a responsabilidade de zelar pelo culto a essa divindade. A
entronizagio dos Obds de Xangd marcou, indubitavelmente, o inicio
de um processo de reafricanizacio dos candomblés, que segue, hoje,
novos rumos, especialmente com a presenga cada vez maior de um grande
nimero de iorubanos que chegam ao Brasil e introduzem novos valores
religiosos ou os recriam aqui, com o aval da nacionalidade nigeriana. Ao
talar de reafricanizacio dos cultos afro-brasileiros, sem entrar no mérito
dos prejuizos e das eventuais vantagens para o Candomblé do Brasil, ha
de se analisar a influéncia do pesquisador Pierre Verger, que recebia e
facilitava contatos de estudiosos e gente-de-santo com lideres religiosos
africanos. Ele desprezava qualquer incursio de brasileiros em outras
culturas que ndo a Ioruba. Contudo, quando notava o interesse pelos
nagds, era capaz de viajar centenas de quilémetros, no seu velho carro

francés de marca Deux Chevaux, para detectar uma fracdo ritual



qualquer que alimentasse a sua decidida preocupagio comparativista, o
que tanto marcou seus estudos. E, nessa mesma perspectiva, no processo
de reafricanizagio ou de nagoizagio dos cultos afro-brasileiros, a
importincia e avaliacdo de sua vasta obra publicada em francés,
principalmente o “Notes sur le culte des Orisa et Vodun; a Bahia, la
Baie de Tous les saints, au Brésil et a ancienne cote des Esclaves en
Afrique. (Dakar, IFAN, 1956. 609p. Mémoires de I Institut Frangais
d’Afrique Noire, 51)”. E, mais recentemente, seus trabalhos publicados
em lingua portuguesa, pela Editora Corrupio, sobretudo o livro “Orixds;
deuses iorubis na Africa e no Novo Mundo”. (Salvador, Corrupio, 1981,
295p.), obra de cabeceira de muitos pais e mies-de-santo, hoje, no
Brasil. Nesse mesmo quadro de interpretacdo dos primeiros momentos
de um processo de redescoberta da Africa e reafricanizacio dos cultos
afro-brasileiros alcangado, sobretudo no sul do pafs (Eixo Rio/Sio
Paulo), ha de se analisar, igualmente, o papel e 0 compromisso do Centro
de Estudos Afro-Orientais da Universidade Federal da Bahia,* que
desenvolveu, a partir da década de 60, uma série de atividades numa
perspectiva de aproximacio cultural entre o Brasil ¢ a Africa, como
executor de vdrias programas da UFBa e do Ministério das Relagoes
Exteriores. Disso resultou, de imediato, a ida de professores,
pesquisadores e gente-de-santo 4 Nigéria e ao antigo Daomé, Benim
atual. E, em contrapartida, a vinda dos primeiros estudantes nigerianos
a Bahia onde, na sua maioria, concluiram seus estudos universitarios. E
de um professor nigeriano Ebenezer Lasebikan, para ministrar o
primeiro curso de lingua iorubi no CEAO. Um curso que foi
eminentemente freqiientado por pessoas ligadas aos candomblés da Bahia
e, que, por forga de novas informagdes adquiridas, certamente
redefiniram muitos dos seus conhecimentos, a partir da aprendizagem
de uma lingua da qual, na sua dimensio arcaizante e sagrada, ainda se
valem no cotidiano de suas priticas religiosas. Hd de se considerar os

aspectos positivos desse curso, que forneceu aos alunos os conhecimentos
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bésicos da lingua torubd. Com eles, foi realizada a tradugdo de virios

textos litdrgicos, abrindo-se um horizonte novo para aqueles que até
entdo tinham apenas elementares nogdes do que estavam cantando ou
pronunciando em determinados rituais. A reafricanizagdo ou, pelo
menos, a tentativa de reafricanizagio dos cultos afro-brasileiros, pelas
razbes histéricas e até politicas, foi profundamente prejudicial ao
conhecimento de outros povos africanos, tais como, os bantos, que
legaram ao Brasil muito da sua concepgdo de vida, de hibitos e costumes,
hoje plasmados na totalidade do ezhos brasileiro. A reafricanizagfio pouco
serviu aos interesses dos candomblés Angola, Congo e Congo-Angola,
e tantos outros grupos religiosos. Ao contririo, ficaram de alguma forma
estigmatizados, quase 6rfios de uma matriz & qual pudessem
eventualmente recorrer, K como se a cultura religiosa africana se limitasse
exclusivarnente & religido dos Orixds. Em sintese, a reaproximagio com
a Africa tem sido pouco expressiva, em relagdo ao conhecimento dos
paises de lingua portuguesa, ironia da histéria, os menos estudados e
muito pouco visitados por pesquisadores e gente-de-santo. £ bem
verdade que, do ponto de vista da recuperacio de possiveis parentescos,
mesmo simbolicamente imaginados, a civilizagio banto ndo apresenta a
mesma facilidade com que se elaboram as tramas parentais com os
nigerianos e beninenses aqui chegados por Gltimo, durante o periodo
denominado de Ciclo da Costa da Mina. Por fim, os anos sessenta, com
o crescente interesse politico pelo continente africano, aliado a uma
atuagdo permanente da UFBA, por intermédio do trabalho pioneiro do
Centro de Estudos Afro-Orientais, serviram para reforgar, no espirito
dos afro-descendentes ligados aos candomblés, os anseios retraidos de

uma aproxima¢io com o continente africano.






i CAPITULO V

Filhos da tradicio africana




Para além dos descendentes de Eduardo Daniel de Paula e
tantos outros que encontram no andamento ritual do culto ancestral as
razbes de suas ligagBes parentais com ascendentes africanos, os mais
longinquos, existem os que preservam referéncias, algumas vezes
documentais, dessas ligagdes com o continente africano. Aqui nos
referimos tio-somente aqueles que estdo intrinsecamente ligados as
estruturas religiosas dos candomblés, ji que outros existem que nfio
apenas conhecem, mas, também, mantém contatos permanentes com

seus parentes que vivem na Africa. %
OLGA DO ALAQUETO

Caso tipico do conhecimento dessas conexbes com as linhagens
africanas € o da familia de Olga Francisca Regis, Olga do Ataketu,
Talorixd do terreiro 118 Maroialaji, no Matatu de Brotas, Salvador. Olga
do Alaqueto, dona de extraordindria meméria e profunda conhecedora
da tradigao Queto, tem pleno conhecimento de suas origens e de seus
ascendentes e deles pode falar com absoluto conhecimento de causa.
Vivaldo da Costa Lima teve acesso a essas informagdes e com elas elaborou
o diagrama genealdgico da referida ialorixd e, como acentuei acima, os
espagos vazios ali verificados ocorrem exatamente porque as pessoas
nio tiveram participa¢io atuante na estrutura inicidtica daquela casa,
“ndo tiveram muita obrigacio de orixd na casa”,® como assinala o autor,
seguramente transcrevendo a fala de sua informante. Transcrevo, aqui,
trechos da entrevista realizada por Costa Lima, em 1960, com Olga
Francisca Regis, para a pesquisa que o autor vem realizando sobre os
aspectos fundamentais da culindria ritual dos candomblés e sobre a
alimentagio de um modo geral, numa perspectiva antropolégica, e o
faco por conter informagées essenciais sobre as conexoes de uma mae-

de-santo com seus ascendentes africanos: “A tradicio diz que o terreiro
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foi fundado por uma africana originiria de Ketu, no Daomé, que veio

para o Brasil com a idade de 9 anos, onde recebeu o nome de Maria do
Rosirio. Seu nome africano era Otampé Ojaré. (...) Otampé Ojard, a
fundadora e primeira mde do terreiro alaketu, era fitha de Oxumaré,
orixd nagd intimamente associado ao arco-iris. Conta a tradi¢io que foi
este orixd quem se apresentou no mercado de escravos “na figura de um
senhor de posses, alto e simpdtico” e comprou Otampé Ojard e sua irmd
gémea que com ela viera, alforriando-as em seguida”. ¥

Em extensa entrevista concedida a Teresinha Bernardo e
largamente utilizada na sua tese de Livre Docéncia, especialmente na
elaboragio do terceiro capitulo ‘Mulher do vento’, numa evidente
referéncia a lansa, Olga precisa mais ainda a participagio de Oxumaré,

na construgdo de sua linhagem:

“Eu descendo... o Alaketu descende de duas irmas
gémeas africanas. Elas foram raptadas pelos
inimigos que invadiram o reino de Ketu; eu
conhego, eu ji fui li. Depois as gémeas foram
vendidas como escravas € foram para a Bahia. A
princesa Otampé Ajaro tinha 9 anos quando
chegou, minha filha, o orixd nio falta, como a
princesa era filha de Oxumaré ele se disfargou em
homem muito rico, foi 14 onde vendia os escravos

e comprou as gémeas, e fundou o meu terreiro”.*®

Esse fato guardado na memoria coletiva do Alaketu, jd na sua
dimensido simbélica com a participa¢io de Oxumaré, foi confirmado,
em 1963, pelo Adegbité, o Alaketu entdo reinante. “Isto é, que na familia
Ard — a0 tempo do Rei Akebioru — que reinou entre cerca de 1780 e
1795, os daomeanos ‘roubaram pessoas da familia do Alaketu, inclusive
uma filha de um seu fitho de nome Ojeku, chamada Otankpe Ojard”.*



Ainda que possa, eventualmente, existir alguma imprecisio,
quanto ac momento em que essas Coisas ocorrem em Africa, o certo é
que 14 também se guardou a lembranga do rapto de Otampé Ojard. No
Brasil, s6 foi possivel gragas ao fato de ela ter sido a fundadora do terreiro
do Alaketu, em Salvador, e certamente porque se incluiu, na tradigio
que se conhece, a figura mitica de uma divindade que se transmuda em
uma pessoa rica, alta e simpdtica que a compra para depois alforrid-la.
E, naquele candomblé, atengio especial ¢ dada ao orixi Oxumaré,
protetor de sua fandadora e de todos os filhos, cuja casa de culto The foi
consagrada. E ¢ a prépria Olga do Alaketu, que 4 esteve cinco vezes na
Africa e contatou alguns dos seus parentes, quem relata:

“Esta histéria do Alaketu foi toda conhecida, levada por Vivaldo
da Costa Lima para a Africa, na primeira vez que ele foi para a Africa
(1961), com todos os papéis do Alaketu. E foi certa e copiada aqui, no
Brasil, com fotografias, com tudo certo e mostrado ao rei de Queto, na
Africa, que 14 existia, mas, hoje em dia, ¢ morto. Mas tem um primo
quinto meu que recebeu a coroa (1967), e eu fui no justo dia, para
apreciar a “recebida” da coroa na cabe¢a dele. Fu tenho titulo de rainha
na Africa, mas, no Brasil, ndo conta reis, nem rainha, porque a politica
é presidente e governador, e eu apoio”.”

A fala de Olga oferece a dimensio exata de sua consciéncia
étnica marcada pela lembranga coletiva de suas relagdes com parentes
ascendentes que viveram em Africa. Por outro lado, revela, também,
faceta de sua consciéncia enquanto cidadi vivendo dentro de um contexto
sociopolitico. Mas que nio se tenha nenhuma duvida de que a tradigdo
de sua casa, que rememora e até mesmo reinventa suas ligagdes com um
parentesco de prestigio por ser africano e por ter ligagdes com uma
familia real, é elemento fulcral de sua identidade étnica assentada na
preservagio do parentesco longinquo. Esse sentimento de pertencer a
uma familia de prestigio alcanga os seus descendentes, filhos, filhas e

netos , reforcando neles a nogao de identidade étnica. De uma identidade
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étnica marcada, evidentemente, pelos lagos de parentesco de Olga com
seus ilustres ascendentes, relembrados permanentemente em suas
conversas didrias com a familia, o que resulta numa atualizagio e fixagio
da memdria coletiva de seu grupo. A tudo isso devem ser acrescentadas
as experiéncias e vivéncias atuais de seus descendentes que, nas suas
relagbes didrias com o universo mais amplo da comunidade afro-
brasileira, redefinem e atualizam as lembrancas histéricas de Olga,
ajustando-as ao discurso atual da identidade étnica. E Olga do Alaqueto
se coloca no ponto de intercessio entre o passado africano, glorificado
pela sua nobre ascendéncia, e o presente de seus descendentes integrados
ao candomblé pela via da iniciagdo, transmitindo a todos o saber religioso
e fixando, em suas memdrias, a lembranca de um parentesco miticamente

recuperado.
EDUARDO DE IJEXA

Outro exemplo da reafirmacio do parentesco com ascendentes
africanos ¢é o da familia de Eduardo Mangabeira, Eduardo de Jjexd, meio-
irmao de Otdvio Mangabeira, ex-governador do Estado da Bahia, famoso
pai-de-santo da Bahia, de quem, infelizmente, se tem pouca documentagio.
De acordo com as informagaes de que dispomos, * ainda que nio se tenham
testado, in faco, como no caso precedente, as cventuais relages de parentesco
com ascendentes africanos, Eduardo redigiu algumas cartas em iorubd,
enderegadas a um seu distante ¢ importante parente, o rei de Ijexd, levadas
pessoalmente por Pierre Verger, Eduardo sempre lembrava, com entusiasmo,
de que era descendente do Rei da Cidade de Owo, na Nigéria. E a tinica
noticia que se tem preservada na familia de Eduardo, dessas ligacoes de
parentesco, ¢ de que Eduardo recebeu uma carta do rei de Owo, cujo
contetido ndo se conhece, trazida por Verger, nas suas continuadas
peregrinacdes etnogréficas, em busca de informagdes que visualizassemn, cada

vez mais, as relacdes de familias entre o Brasil e Africa.



MENININHA DO GANTOIS

Ainda em referéncia ao anseio de identificagio com algum
elemento africano capaz de restituir a dignidade étnica, vale citar aqui a
sempre lembrada Menininha do Gantois que, orgulhosamente, fazia alusio

3 origem de sua familia, procedente que era da regido de Egb4, na Nigéria.
MESTRE DIDI

Caso mais significativo, no plano simbélico do reencontro com
membros de sua linhagem, ocorreu com Deoscoredes Maximiano dos
Santos, Mestre Didi, o qual, ao visitar em 1967 a cidade de Ketu, no
antigo Daomé, hoje Repiblica popular do Benim, recitou para a familia
real a saudagio, a salva, de sua prépria familia, “Axipa Borogum Elessé
kan Gongo”, o que possibilitou, segundo ele préprio conta, a identificacio
de sua linhagem naquela cidade. Sauda¢tes como a citada, lembradas
ainda no interior dos candomblés, assim como textos miticos sobre os
orixis, sio documentos importantes que podem ajudar na reconstrugio
— ou mesmo construgio —, de uma histéria da identidade do negro na
Bahia. E bem provivel que, no caso da salva da familia Axipd, sua
preservagio tenha sido facilitada, gragas as profundas conexdes da familia
do Mestre Didi com as estruturas religiosas dos candomblés da
Bahia.””No caso especifico, a referida salva era conhecida pela segunda
ialorixd do Terreiro da Casa Branca, Marcelina da Silva Ob4 Tossi, e
que teria sido “prima ¢ filha—de-santo de 14 Nassd, e que foi, ainda, a
bisavé materna da ialorixd Senhora. Seu oriki era Axipa Borogum Elessé
kan Gongé Obd Tossi. Portanto, tataravé do Mestre Didi pela linha
materna.”® Ainda sobre Senhora e suas relagées de parentesco com o
Terreiro do Engenho Velho, Vivaldo da Costa Lima, nos fornece mais
detalhes, quando relata: “A ialorixd Senhora citava freqiientemente

esse oriki e me explicava, que “sua avé Marcelina — na realidade sua

109

“Vale lembrar, ainda, que
em alguns terreiros na
Hahia, uma parte dooriki —
Borogum Elessé Kan- ¢
um posto impertante na
casa de Ossanha, o que
reforgaa idéinde que o
contexto mdgico-religioso
exerce fungio privilegiada
na preservago dos valores
sociais ¢ culturais da
comunidadc afro-brasileira,
valores reinventados no
contexto sagrado,
ULIMA, Vivaldo da
Costa,"Ainda sobrea
nagio Quero”. Tn:
Faraimard, o cagador traz
alegria: Mic Stella, 60
anos de iniciagio/ Cléo
Martins e Raul Lody
[Organizadores). Rio de
J.lnl‘im‘ Pallas, 2000, P?G.




110

1 #LIMA, Vivaldo dz Costa.
Op.cit. p.77.
SEANTOS, Deoscoredes
Maximiliano dos. (Mestre
Didi}“A cultura negra
continua nas maos dos seus
dones”, In: COSTA,
Haroldo. Fala erfoufo. Rio de
Janeire: Record, 1982, p.

bisavé na terminologia de parentesco, pois Senhora era filha de Claudina
da Silva, esta, por sua vez, filha de Maria Madalena que era filha de
Marcelina Obatossi - era prima e filha-de-santo de 14 Nass6”.* Portanto,
parente consangiiineo de I4 Nasso, a primeira ialorixd do Engenho Velho.
E nesse sentido, nio somente Mestre Didi pertence a linhagem dos
Axipds mas todos os descendentes, de Id Nassé, fundadora do venerdvel
terreiro da Casa Branca, E de Didi o minucioso relato daquele encontro
com membros da familia Axipd, da cidade de Queto, apds contar as
peripécias de sua viagem até chegar ao palicio do Rei. Como aconteceu,
com quase todos que chegaram 4 Africa aquela década, em busca de
raizes africanas da nossa cultura afro-brasileira, Didi contou com a
providencial ajuda de Pierre Verger, que atendia gentilmente a todos
que o procuravam. Didi teve amistosa recepgio naquela cidade ¢ para
dar prova de sua descendéncia e familiaridade com a cultura nag6, cantou
algumas cantigas para espanto do rei e de sua corte: “O Rei, todos os
seus ministros e as demais pessoas que ld se encontravam na ocasiio
ficaram surpresos e me escutavam emocionados, pois eles nunca tinham
imaginado antes, que, do outro lado do oceano, pudesse ainda existir
pessoas como eles capazes de cantar os cinticos tradicionais da terra,
que eram cantados pelos nossos antepassados” .** E foi nessa ocasido
que Didi, incentivado por Juana Elbein, recitou o oriki ou orilé de sua
familia: Axipi Borogum Elessé kan Gongtd, dando ensejo a que o Rei
lhe indicasse onde morava a familia Axipa na cidade de Ketu. Pelo alto
significado do seu testemunho, principalmente para os estudos
antropolégicos voltados para a andlise das relagdes entre o Brasil e a
Africa ¢, muito particularmente, como documentagiio para o que aqui
se pretende demonstrar, isto €, a recuperagdo dos lagos de parentesco
enquanto manifestagio de identidade étnica, aqui transcrevemos, na
integra, o seu relato. “Quando terminei s6 vimos o rei de repente exclamar
“ah! Asipi” e levantando-se da cadeira onde estava sentado, apontou

para o lado do palicio, dizendo: “a sua familia mora ali!” Todos nés




ficamos parados, era uma coisa inacreditavel. Em seguida, o Rei chamou
uma pessoa das mais velhas, a Iya Nand, e nos mandou levar a casa dos
Asipi. Quando chegamos ao lugar, descobrimos que era todo um bairro,
em vez de uma casa. Fomos levados 4 casa principal. Por ser um dia de
semana, a maior parte dos homens estava trabalhando na roga da familia
denominada “Kosiku” (ndo hd morte). Mesmo assim, fui apresentado a
todos os que estavam presentes, €, quando recitei o orilé, foi uma alegria
geral, todos a baterem palmas, vieram apertar minhas mios, queriam
entabular conversagdes comigo, e eu estava tio emoctonado que cheguei
a ficar fora de mim, n3o entendia e nem sabia de nada. S6 via alegria,
alegria no semblante de todos que se acercavam para me cumprimentar.
Logo nos levaram ao ojubé Odé, lugar de adoragio a Oxossi, nos
mostrando onde estava “assentado”, enterrado, o Axé da casa, e foram
chamar uma das pessoas mais velhas do bairro, pertencente & familia, a
fim de nos fornecer as informagoes precisas. E assim foi que ficamos
sabendo de que tudo o que minha mde e as pessoas mais velhas falavam
na Bahia era verdade. Independente da linhagem real, a nossa familia
fol uma das sete principais familias que fundaram o Reino de Ketu.
Naquela época, nio existia exército. Os cagadores eram os soldados e
batedores que saiam na frente, procurando lugares apropriados para o
estabelecimento dos povoados. Asipd era o chefe desse corpo de cagadores.
O nosso Orilé, brasio oral, conforme eu denominei, Asipi Borogum
Elesé Kan Gongéé significa, “Asipa € tao sutil, mas tio sutil, que anda
com os dois pés como se sé tivesse um”.”

Aqui nio se discute e muito menos se duvida desse encontro
que realmente aconteceu durante uma viagem 4 Africa em que Didi
visitou a cidade de Ketu, certamente a mais sapgrada de tantas outras
cidades africanas lembradas no interior das comunidades religiosas afro-
brasileiras. O que importa é o sentido — mdgico — da reaproximagio
com o continente africano, facilitada pela memdria coletiva que

preservou, no universo igualmente mégico dos candomblés, fragmentos
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importantes da vida africana, incorporados quase todos 4 contextualizagfo
religiosa, em que pedagos de lembrangas do passado africano tém peso
de ouro no mercado simbélico das construgdes de identidade étnica. E,
para o que nos interessa neste texto, sio fiapos de um tecido fino,
rompido pelo absurdo da escravidio, e recomposto aqui para garantir a
continuidade da heranca africana e o sentido metafisico das relagSes de
parentescos reais, imaginados e sonhados que, se ndo aproximam parentes,
servem para restaurar a dignidade da noglio de pessoa, negada pelo
estatuto da escraviddo, assim como para reforgar o sentido da identidade
étnica dos quantos se acham comprometidos com o universo afro-
brasileiro. E o parentesco simbélico, sagrado por natureza, preenche o
vazio deixado pela obstrugiio do parentesco por consangiiinidade, perdido
na agonia dos navios negreiros, nas grandes extensées dos canaviais, nas
minas gerais, nos plantios de café e algoddo. Pouco, ou menos do que
deveria, foram as preocupagdes académicas, ou nfio, sobre a mais desastrosa
das conseqliéncias do regime servil que ceifou, pela base, as relagdes
parentais, sustenticulo da nog¢do de pessoa na sociedade africana. Ali,
quase tudo €é regulado, definido, ditado, pelos lagos de parentesco, seja
na elaboragdo das condi¢Ges econdmicas, no sentido da propriedade
fundidria, da distribuicfio da mio-de-obra no trabalho de subsisténcia,
e, sobretudo, na organizagdo social, politica e religiosa,

A escraviddo, portanto, ao impedir, num primeiro momento, o
negro, do direito ao parentesco continuado, aplicou-the golpe certeiro
na esséncia de sua cidadania africana, abalando brutalmente os alicerces
de sua identidade. Organizada 4 base de padrdes exclusivos de exploragio
do homem como méquina produtiva, a escravidio continuou no processo
de aniquilamento da noglio de pessoa, ao dificultar novas tramas de
parentesco, em fungio da alta rotatividade da venda de escravos e, por
conseguinte, do seu deslocamento para outros engenhos, para outras
cidades, enfim, para onde fossem levados, sem direito a qualquer
explicagio. E dentro desse quadro de desordem familiar dos negros,




provocada pela descontinuidade das relagdes de parentesco, agravada
com a ruptura total com suas origens culturais, que os cultos ancestrais,
de Baba Egum, dos orixds, dos voduns e dos inquices, vio ter uma
importincia vital na reconstrugiio do elo perdido. Esses cultos terminam
por reelaborar a nogdo de parentesco e a recorréncia 4 terminologia de
parentesco civil, pai, mie, tia, filho, no interior da hierarquia religiosa
dos candomblés parece ser uma prova contundente desta afirmativa.”
O parentesco, inicialmente religioso pelos compromissos da iniciagdo,
desloca-se dos limites do espaco sagrado e das relagGes religiosas
intragrupais, para ampliar o seu horizonte sermintico e assim alcangar,
no plano social, o sentido de parentesco simbélico que substitui, até
com vantagens, o parentesco civil por consangiiinidade, nem sempre
possivel de ser identificado. Assim a ancestralidade afro-brasileira ~ o
culto de baba Egum, dos orixds, dos voduns, dos inquices, enfim, a
religido afro-brasileira, restabelece o elo perdido dos parentescos
pretéritos, restaura o sentido de equilibrio dinfimico necessdrio 4 nogio
de pessoa, realiza funcio primordial na preservagio da heranca africana,
agora definitivamente contextualizada na cultura nacional e se projeta
na condi¢io de indiscutivel alicerce da identidade do negro no Brasil.
Estamos todos unidos pela nogio de Axé. Nascemos do Axé, da tradigio.
Da tradigio que se atualiza a cada instante, a cada momento histérico,
sem, contudo, perder seus referenciais de base. Da tradigao que, pela via
da interpenetracio das culturas, adquire uma dinimica especial capaz
de absorver novos contetidos, africanos ou ndo, mas sempre uma
constru¢do da memdria coletiva de quantos se sentem com ela
comprometidos. Essa ¢ uma verdade permanente que parece garantir,
mesmo na adversidade, na globalizagio da economia e de suas
conseqiiéncias, na agilidade e rapidez da comunicagio de massa que
atropela a esséncia em favor do acidental, o sentido da alteridade do
negro e, a0 mesmo tempo, sua identidade prépria no contexto da

sociedade brasileira.
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CAPITULO VI

Candomblé: tradigio e mudanga




A pretensio aqui é tentar uma reflexio inicial sobre
“Candomblé: tradi¢io e mudanga”, apoiada, essencialmente, na minha
experiéncia vivida no cotidiano dos terreiros de candomblés da Bahia.
Assim, a minha contribui¢io emerge, menos de uma eventual elaboragio
intelectual nascida de uma preocupagio meramente analitica, mais de
uma constatagio do que se entende por tradigio e mudanga na
comunidade religiosa afro-brasileira. Em outros termos, procuro me
situar como gente-de-santo, que ausculta seus companheiros e tenta a
insercio da sua fala no discurso interpretativo, apoiado em dados
etnolégicos colhidos ao longo da minha experiéncia e vivéncia nos
terreiros de candomblés da Bahia. Para entender como se articulam no
interior da comunidade religiosa, o que se quer dizer quando se fala de
tradigdo e mudanga, impde-se, necessariamente, uma revisao na leitura
conceitual dos termos em questio. De uma maneira geral, o discurso
“de fora” mais usual elimina do conceito de tradigio as contingéncias
miiltiplas de sua elaboragio, e parece considerd-la como um produto
acabado, atemporal ou entfio dotado de uma vaga referéncia cronolégica.
Nio raro eliminam-se os significados diversos que ela contém, afastam-
se 0s vetores sociais que imprimem dindmica particular de sua atuagao
e atualizacdo no contexto social onde estd inserida, para fazer dela alguma
coisa respeitosamente fossilizada. Nesse caminho da dissecagio seméntica
imposta por uma visio, no minimo saudosista, expée-se sua fundamental
ossatura, idealizando-a apenas como estigio estdtico anterior 20 que
estd acontecendo e que deve ser perseguido pela comunidade religtosa,
como Gnico meio de se alcancar notoriedade e legitimacio social pela
pretensio da autenticidade, conceito também inadequado para falar de
dinimica socioreligiosa afro-brasileira. Uma leitura ainda que ligeira da
histéria da formagio dos candomblés, no que ela revela de mais
diversificado do ponto de vista de sua estrutura de origem, parece mostrar
o que foi dissecado e a possibilidade de fazer retornar 4 ossatura da

tradigio afro-brasileira os elementos dinimicos de recomposicio da sua
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estrutura organica. E, nesse caso, o discurso “de dentro” parece distanciar-
se do que se pensa [4 fora. Ndo do que se pensa 14 fora do barracio, onde
se aplicam as primeiras censuras, muitas vezes de maneira jocosa, mas
contundentes, ao que estd acontecendo 14 dentro. As pessoas que assistem
do lado de fora aos rituais, agem como se fossem juizes do saber religioso
e se sentem no direito de criticar tudo que, segundo sua 6tica, estd fora
de um determinado padrio, ainda que se afigure dificil expor a que
padrdo se refere. Na verdade, trata-se, na maioria, de jovens que se
jactam de avangados e bem informados a respeito dos rituais, dos cinticos
e da coreografia sagrada, mas ndo se dio conta de que realizam um
papel extraordindrio na manutengo de cédigos religiosos “tradicionais”,
que inexoravelmente se atualizam, se aproximam dos novos tempos e
locupletam os novos templos. Enfim, pela via indireta do fuxico, * da
fofoca, do €j6, terminam por ajudar na retragdo de cédigos eventualmente
submetidos 2 um processo acelerado de mudanga. Mas esses sio ainda
detentores do discurso de dentro, alimentado por uma dialética que,
numa certa expectativa filosofica, é 2 maneira de dialogar ou discutir,
quer num sentido laudativo, como forga de argumentagio, quer no
sentido pejorativo, com o recurso das sutilezas. Pelo lado de fora do
barracfo, instala-se verdadeiro tribunal da exceléncia e da preservagio
da heranga religiosa africana. Para o povo-de—santo, a tradigio niio é um
discurso teérico dissociado de um significado empirico, palpavel e
imediato. Ela tem vigéncia na lembranga de um determinado
acontecimento, na avaliagio das transformagdes que se produziram num
determinado andamento ritual. O que conta so as pegas da engrenagem
vistas separadamente, como se uma parte pudesse falar do todo. E fala.
No tempo dos antigos, no meu tempo, como dizem os mais velhos,
responsiveis pela transmissdo do saber religioso as novas geragdes, as
coisas ndo ocorriam tdo diferenciadas do que acontece hoje em dia, até
porque quem se lastima do passado termina por atualizi-lo no presente,

para beneficio das conextes profundas entre o que se fez e o que se faz.




Na corrida das mudangas, os mais velhos participam com a autoridade

que se lhes empresta o tempo e o saber acumulado. Mas eles ndo podem
delas escapar, sob pena de estacionar no préprio tempo, tendo por
obstdculo maior o préprio saber acumulado. Eles sio, de certa maneira,
o exército de prontidio, a refrear os possiveis excessos que podem ser
cometidos pelas pressdes do mundo atual. Eles indicam, de maneira
sub-repticia, os limites das transformagoes possiveis e aceitdveis, a ponte
que deve ser atravessada sem danos maiores e sem acidentes graves para
alcangar o outro lado. Contudo, ainda que a revelia, sdo os responsdveis
maiores pelas mudangas, posto que nada acontece sem o conhecimento
dos mais velhos e quando fazem ouvido de mercador, tacitamente se
colocam como pega principal da engrenagem transformacional da
tradigdo. Podem até niio ser responsaveis diretos pela ligagiio, no mesmo
continuum do passado com o presente. Alids, a cronologia linear, que
marca na sociedade a arrumada sucessio de acontecimentos, interligados
pela nogo de causa e efeito, ndo tem importancia aljguma na conceituagio
da tradigiio pelo povo-de-santo, uma vez que passado e presente sio
lados da mesma moeda. Contudo, é como se os mais velhos operassem
no setor de qualidade no fabricar das pecas de reposigio das contingéncias
mutantes do saber religioso e tradicional. E que, nas pecas de
recomposigio ou de reposigio, como queiram, estio contidos os elementos
propulsores da mudanga que aceleram o fendmeno religioso para os
estigios subseqiientes, nunca como cdpia do passado, mas como
resultante de um processo de integragio na dinémica do mundo moderno.
Nesse sentido, a tradigio muda para ser tradigdo, tem seu ritmo préprio,
sua mecénica particular de avancar na diregdo do futuro e tragar caminhos,
as vezes tortuosos, vencer as barreiras da acomodagio e quase nunca se
submeter 4 temporalidade linear, como na sucessdo de outros eventos
sociais. Dependente do tempo linear, “a tradigdo passa a ser compreendida
como sucessdo de eventos regida por uma norma que traga um caminho

do periodo dureo para a decadéncia. Por isso, tradicionais e melhores
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eram as festas do passado, mais honestas e confidveis eram as pessoas do

passado e assim por diante”.” Nesta vertente da tradi¢do afro-brasileira
que reclama fidelidade ao passado, enaltecida com a nogdo de perfeigio
e sabedoria religiosa, hd de se identificar, necessariamente, algo de
positivo, como instrumento potente para rastrear as exceléncias de um
tempo que ji se foi, trazendo para o presente o referencial ético de que
se valem os de hoje para estruturar sua conduta e agdes dentro do grupo.
A rigor, a lembranca de um passado religioso afro-brasileiro, muitas
vezes jocosamente denominado entre os mais jovens como “no tempo
de tia cu” ou “do zarmbi zambi do cu j4 se foi”, ndo tem consisténcia
revisionista, nem pretende consertar o presente, posto que dotado de
nova contextura e de uma dinimica relacional com o que estd ocorrendo
na sociedade maior. Entretanto, tem a lembranga prestigiada do passado,
seu significado no contexto do aprimoramento da conduta religiosa, do
respeito 4 tradigdo, ndo a tradicio de ontem, mas 4 hodierna, e como
pertinentemente assinalam Gomes & Pereira, num pequeno, mas
instigante texto no qual analisam as tradigées afro-brasileiras e horizontes
da contemporaneidade: “A nostalgia, pelos eventos considerados
perdidos, valoriza os registros de meméria que destacam os seus detentores
no grupo social, Sio eles os guardides, os livros vivos de uma modalidade
de tradigio-nostélgica, a dos eventos que marcaram a vida do grupo”.!®
E ndo & sem menos significado a veiculagio permanente no interior da
comunidade religiosa, de um discurso intercalado ou abastecido de
lembrangas positivas, de acontecimentos exemplares, gradativamente
otimizados pelo diapasio do distanciamento no tempo e no espago.
Quanto mais distante mais brilhante. Quem assim procede se coloca na
admirdvel posigio de guardido da histéria do grupo, atualizando
informagdes essenciais e necessérias is reconstrugdes permanentes que
ali acontecem. Os mais velhos formam o grupo de vigilincia da exceléncia
do passado que deve, tanto quanto possivel, ser seguido pelos mais jovens

na estruturagdo do universo religioso atual. Mas quem fala com




veeméncia do passado, para além de mostrar-se sibio ou sabedor das
coisas, pretende também imprimir sua marca na reinvengdo do presente
no qual se coloca com as primazias da senhoridade inicidtica €, portanto,
com grande poder de influenciar no redimensionamento do grupo
religioso. Evidentemente que as pessoas mais velhas, as graciosamente

chamadas de mocotonas, tém um passado a zelar e ndo € conveniente

que se exponham com a aceitagdo plena das novidades, dos modismos,

que se encaixam paulatinamente na esteira rolante das mudangas. O
papel fundamental de triagem do que deve ser mudado e integrado ao
contexto religioso cabe, exclusivamente, ao lider religioso. Cabe-lhe,
assimn, a responsabilidade da decisdo dltima, apoiada pelas divindades
adredemente consultadas. Os argumentos consolidados com a consulta
oracular podem até nio receber a unanimidade do grupo, mas ninguém
ousaria a impertinéncia de obstruir as inten¢des sacerdotais, a menos
que esteja disposto a dissensio e de ser alvo provavelmente do reptdio
da maioria do grupo. De qualquer maneira, pelas razdes Gbvias de
seguranca pessoal, para nio ser vitima da maledicéncia geral, aquele que
ousa inovar nio aceita que sua inovagio possa sex considerada uma quebra
da norma religiosa. A rigor, existe quase uma tradigio de se quebrar a
tradi¢do, com a inclusdo de elementos novos no contexto do ritual, e o
binémio tradigio/mudanga encontra no préprio grupo religioso sua
justificativa, e tudo leva a crer que a mudanga engendra a continuidade
da tradi¢do, mesmo que nisso possa ser identificado algum tipo de
contradi¢do formal. Em que medida o candomblé, face as agressdes
externas, particularmente aquelas de natureza econdmica, preservou a
tradigio ou a esséncia da tradi¢io, sem deixar-se atingir pela folclorizagio
ou por coisas que nio sdo de fato importantes? E, ao mesmo tempo,
como ele se insere nessa vertente da mudanga, resultado da dindmica da
prépria sociedade? A mudanga no candomblé implicou na eliminagéo
da tradigfio, ou apenas no desrespeito aos postulados éticos que

pretendem garanti-la mais como poder do que conduta a ser seguida?
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Essa seria uma questdo que mereceria uma reflexio especifica ¢ que nfo

cabe nos limites deste texto. Mas a resposta a essas e a outras questdes
depende da leitura que se faca da tradi¢do e da mudanga. No meu
modo de entender, a tradigdo no candomblé € tio dindmica quanto a
nogdo de mudanga. A tradi¢io guarda uma esséncia mutante, que se
atualiza com a prépria mudanga. E como se pudéssemos pensar que
alguma coisa fosse capaz de mudar permanecendo. A sociologia talvez
se sinta acanhada em afirmar tamanha incongruéncia. A filosofia
certamente diria ou tentaria explicar isso melhor. Mas é o que ocorre.
Se a tradigio, para ser tradigfio, tem que ser preservada como algo
que ndo deve ser atingido pela atualizagio constante, estaria entio
aberto o campo de possibilidade de cristaliza¢io e da prépria
deterioracio do saber.

Os mecanismos com os quais se preserva o saber religioso no
continente afTricano, no Brasil e, muito particularmente, na Bahia, vém
sendo permanentemente redefinidos. Um dos que estio perdendo
terreno para novas formas de preservacio do saber é a oralidade,
gradativamente substituida por instrumentos cada vez mais sofisticados
de anotagbes, gravagbes mecénicas, filmagens e, até mesmo, de leitura
informatizada. Com isso, deixa-se de praticar o exercicio da meméria,
tio comum nas sociedades africanas pré-coloniais. Mas acontece que
somos brasileiros pés-coloniais. Verger, comentando a facilidade com
que os iorubds da Nigéria memorizam os elementos de sua cultura, é
contundente: “A facilidade com que (eles) conseguem reter todas essas
locugdes (dos textos sagrados) orais é explicada pelos seus métodos de
divulgagio do conhecimento e pelas formas que eles dio a essa divulgago,
O conhecimento é transmitido do mestre ao discipulo com o auxilio de
frases curtas e cadenciadas, em um certo ritmo, de acordo com a
respiragio. Nessas frases intervém também o elemento melédico da
tonalidade marcada de uma linguagem em que a repetigio de vogais e

aliteragdes desempenham papel muito importante”.!™ Entio, tinha-se




de imaginar que essa tradigfo teria que mudar, ainda que se preservasse
a esséncia da tradi¢iio, pelo menos os elementos atuantes, necessdrios 4
prépria permanéncia do candomblé com a forga que ele tem hoje. A
expectativa € que a populagio religiosa afro-brasileira possa discernir,
quanto ao seu papel como portadora de valores religiosos, com base na
heranca africana, e que sua participagio consciente nesse universo €
também um elemento dinfimico no processo de atualizagio permanente
do contetido sagrado que, para continuar, deve mudar para que possa se
ajustar a0s novos tempos, sem perder de vista aquela ossaturd a que se
fez alusio. £ o nucleo, o centro da meméria coletiva, tecido fino mas
resistente, com o poder de colocar os de hoje na mesma diregfo do
compromisso da conduta sadia dos que emprestaram sua contribuigio

3 formagio da religidio afro-brasileira. Qs descendentes de hoje serfo

obviamente os ancestrais de amanha. E, como tais, se bem realizada a

tarefa imposta a cada um pelo compromisso de serem portadores da
milenar heranca religiosa, aqui recriada, reinventada permanentemente,
serio todos lembrados pelas futuras geragies. Lembrados como exemplo
dignificante, com a gléria maior de se transmudarem, no presente do
futuro, em saudosos “zambis zambis dos cus jd se foram”, reverenciados

como personagens do “Tempo de tia cu”.
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CAPITULO VI

Candomblé: um produto nacional




O processo dindmico de mudanga e reinterpretacio a que
estiveram submetidas as culturas africanas'® que aportaram no Brasil
com o advento da escravidio tem, nos candomblés, um dos exemplos
mais tipicos de resisténcia cultural e, a0 mesmo tempo, de ajustamento
ao novo quadro social, preservando elementos essenciais a continuidade
das priticas religiosas de matrizes africanas, Certo € que as diferentes
variantes dos candomblés, quaisquer que sejam os distanciamentos das
matrizes de origem, estio estruturalmente comprometidas com
diversificados e complexos valores religiosos africanos. Contudo, em
nenhum caso, até mesmo para os chamados candomblés tradicionais ou
mais tradicionais, verifica-se uma reprodugao de uma determinada
organizagio religiosa africana. O que parece ter acontecido, ao considerar
a grande diversificagdo do continuum religioso afro-brasileiro, foi um
profundo processo de redefini¢io da heranca religiosa fazendo surgir
uma estrutura de base, j4 nacional, ou nacionalizada, capaz de,
preservando elementos de origem, redefini-los em muitos dos casos, e
permitindo que outros valores nio-africanos se incorporassem e, no
encontro entre eles, emanasse um sistema de crenga que motiva e anima
as comunidades religiosas afro-brasileiras. Assim é que os candomblés
sintetizam diferentes valores culturais ao formar uma complexa
organizagio socioreligiosa, que nio encontra paralelo em nenhuma das
sociedades africanas comprometidas com o trifico de escravos para o
Brasil. Muitos dos sacerdotes que foram 2 Africa em busca de novas
informagdes para enriquecer seus conhecimentos litirgicos, por
curiosidade ou simples desejo de uma aproximagio com as origens dos
cultos, voltaram com alguma decepgio. Acontece que néo encontraram
nenhuma estrutura religiosa que se aproximasse ou pudesse ser tomada
como modelo para suas proprias casas de culto para as diferentes
divindades de origem africana. Nio estou querendo afirmar que os cultos
aos orixds, voduns e inquices tenham completamente desaparecido do

continente africano, que nio é bem o caso. Muitos ainda existem dentro
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de estruturas tradicionais ou regionalizados e, na maioria dos casos, cada
divindade tem seu culto organizado como culto familiar, ora como
protetora de um bairro, como no caso de lansi, mais conhecida como
Avesam, em Porto Novo no Benim, ora como protetora de uma cidade,
como Oxum, em Oshogbo, ou, mais universal, como Xango,
estreitamente relacionado com as estruturas politicas tradicionais e locais
de muitas cidades da Nigéria. Mas todos esses cultos guardam suas
caracteristicas regionais sem nurca se estruturarem, como nos casos dos
terreiros do Brasil onde um conjunto de divindades, mesmo de
procedéncia étnica diversificada, sdo cultuadas dentro de um mesmo
padrio organizacional. O candomblé, em termos de sua organizagio
socioreligiosa, ¢ uma criagio eminentemente do negro no Brasil, que
soube, de maneira exemplar, reinventar, restaurar, reelaborar, os elementos
fragmentados que herdaram e, mais que isso, aceitar a inser¢do de novos
elementos, na construgdo de um sistema de crenga bem amplo ¢
democritico, sem perder as conexdes histéricas de sua origem. Nesse
sentido, o candomblé € um produto nacional produzido pela inteligéncia
negro-brasileira. Porém, jd niio é mais “uma coisa de negro”, como se
dizia pejorativamente, quando se verifica o redimensionamento dos
candomblés alcangando estratos mais altos da sociedade em que
predomina, como sabemos, uma populagio eminentemente de cor
branca. Os orixds, os voduns, os inquices sdo africanos mas, aqui
adquiriram cidadania e sao cultuados por brasileiros de todas as origens
e cor, e servem de lenitivo espiritual a uma comunidade cujos problemas
existenciais de seus membros se inserem no conjunto maior dos
problemas sociais a que estd submetida parcela considerével da populagio
brasileira. Essas divindades foram se ajustando a nova pitria e cultuadas
ora em lingua africana, portuguesa ou indigena. Resistem bravamente
ao assédio do sincretismo religioso e vao vivendo paralelamente, com
relagbes de boa vizinhanga, com outras divindades de outros hagiolégios.

Preservaram-se seus alimentos sagrados, modificados alguns com a




inclusio de um condimento a mais, ou entio acrescentaram, i sua dieta
sagrada, alimentos tipicamente brasileiros, como a fejjoada, 14 consagrada
como prato votivo a Ogum em muitos dos terreiros de candomblés do
Brasil. Essas reinterpretacbes e reelaboragdes do conteudo litirgico
oriundo de diferentes etnias africanas permitem compreender o tio
desejado purismo de algumas na¢des de candomblés, nos limites de sua
dimensio simbdlica, como fator/vetor de prestigio nas relacdes
intragrupais. Ndo hd nenhuma ddvida da possibilidade de ter existido,
nos primeiros tempos e templos de candomblés da Bahia, por exemplo,
um certo dogmatismo conjuntural com o qual se instaurou um corpus
doutrindrio para a pritica do culto aos orixis, e € bem provivel que
alguns terreiros quetos mantenham uma certa fidelidade a um padrio
inicial criado pelos primeiros fundadores dos candomblés. Mas a verdade
¢ que, atualmente, a estrutura religiosa de um candomblé nagé, por
exemplo, nio pode prescindir de certos elementos especificos da
organizagao conventual tipica da denominada nagio jéje, para aludir a
uma situa¢io mais generalizante. E quem ¢ iniciado nos candomblés
ou quem os freglienta com um pouco mais de assiduidade logo se di
conta da presenca de elementos culturais de procedéncia étnica
diversificada, que ali se integram harmoniosamente, para formar uma
comunidade hierarquizada e complexa, do ponto de vista de sua estrutura
religiosa, na qual sdo cultuadas divindades de diferentes origens. Essas
pessoas sabem que, nas situagdes mais criticas de suas vidas, podem
contar com o beneplicito de um caboclo benfazejo, conhecedor das
ervas e de rezas e das raizes e que pode baixar num terreiro e aviar uma
receita magico-religiosa. Pois € quase sempre aos caboclos que recorrem
em busca da prescrigio de uma eficaz e providencial interven¢io
terapéutica, sem que isso venha a desmerecer o poder sagrado de outras
divindades. A presenga do candomblé, no conjunto das formulagdes
rituais afro-brasileiras, é expressio eloqiiente e mais visivel da

nacionalizagio da heranca religiosa africana no Brasil. O caboclo,
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enquanto divindade, tem seu dia de festa especial em muitos dos mais
tradicionas terreiros de candomblé da Bahia. E quando nio estd previsto,
no calenddrio litirgico, um dia reservado para a sua festa, nem por isso
deixa de ser reverenciado com uma oferenda votiva de sua predilegio.
Muitos iniciados em candomblés ditos ou auto-definidos como
“tradicionais” t&m seus caboclos “assentados” em suas casas residenciais
ou em lugares adredemente preparados, onde lhes consagram culto,
especialmente durante as chamadas ‘sessdes de giro’, quando em datas
certas se realiza liturgia especial para os encantados. E essas pessoas
freqiientam livremente outros candomblés chamados de caboclos, posto
que a eles dedicados, e ali incorporam seus caboclos protetores. Por
tudo isso, essa especificidade cultural 3 qual jd aludimos deve ser vista
numa dimensdo antropolégica, como parte integrante da sociedade
brasileira, levando-se em conta sua rela¢io ¢ compromisso com outros
segmentos étnicos, africanos ou nio, mas que estdo comprometidos com
o processo de formacio da cultura nacional. Mas que fique claro que
nio se pretende uma ruptura nas relagbes diacrénicas dos negros
brasileiros com as diferentes culturas africanas das quais sdo originirios,
até porque ainda estio bem nitidas, na meméria coletiva dos afro-

descendentes, as nogdes, ainda que vagas, de procedéncia e origem étnica.






BIBLIOGRAFTA

AGBO, Casimir, dito Alidji, Histeire de Quidah, 2a. ed., Paris, 1959,

Arquivo Histérico Ultramarino — Portugal. Doc, 20766,

BACELAR, Jeferson. Etnicidade. Ser negro em Salvador. Salvador: Tanama, 1989,
BACELLAR, Juferson . “V Congresso Afro-brasileira”, In: Jornal A Tarde. (A Tarde
Cultural). 16-08 ;1997.

BENISTE, José, Orun Aiye: o encontro de dois mundos: o sistema de relacionamento nagh-
iorubd entre o céu e a terra. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1977, p-300.
BERNARDO, Teresinha. Negras, mulheres ¢ mies. Tese de Livre-Docéncia em
Antropologia, apresentada ao Departamento de Antropologia da Faculdade de Cigncias
Sociais da Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo. Sfo Pauls: 2002

BOXER, C,R. Salvador de S4 e a luta pelo Brasil e Angola 1602-1686. Sio Paulo: Editora
Nacional, 1973, p.243. Apud SOARES, Mariza de Carvalho, Devotos da cor. Identidade
éthica, religiosidade ¢ escravidio no Rio de Janeiro, século XVIIL. Rio de Janeiro: Civilizagio
Brasileira, 2000,

BOXER, CR. A Idade de Ouro (Dores do crescimenro de uma sociedade colonial). Sio
Paulo: Companhia Editora Nacional, 1969,

BRAGA, Julio, Em busca da identidade étnica, Rio de Janeiro: Boletim do Centenirio,
agosto, 1987,

BRAGA, Julic. Religido e Cidadania {Org.) Salvader: EGBA/UFBA,1990.

BRAGA, Julio. Ifd no Brasil. In:Rev. das Ciéncias Humanas. FFCH, UFBA, n.1, Julho/1980,
p.113-122.

BRAGA, Julio, Fuxico de Candomblé. Estudos afro-brasileiros. Feira de Santana: UEFS,
1988.

BRAGA, Julio. Na gamela do feitico: repressfio ¢ resisténcia nos candomblés da Bahia.
Satvador; EDUFBA, 1995,

BRAGA, Julio. O jogo de biizios: um estudo da adivinhagio no candomblé, Sio
Paulo:Brasiliense,1988.

BRAGA, Julic. Ancestralidade Afro-brasileira; oculto de Baba Egum. Salvador: CEAQ/ Tanamd,
1992,

BRAHAM, R. C., Dictionary of Modern Yoruba, University of London Press, 1958.
CACCIATORE, Olga Gudolle. Diciondrio de cultos afro-brasileiros. Rio de Janeiro: Editora
Forense Universitiria.1977,

CAPONE, Stefania, La quéte de I'Afvigue dans le candomblé, Pouvoir et tradition au Brésil,
Paris: Editions Karthala, 1999,



CARNEIRO, Edison. Ursa Maior. Salvader, Centro Editorial e Diddtico da UFBA,1980.
CASTRO, Guilherme: Um documente sugestivo, In: Jornal da Bahia, 23/12/62.
CASTRO, Yeda Pessoa de. Lingua ¢ nagio de candomblé. In: AFRICA, Revista do Centro
de Estudos Africanos, USP4, 1981,

CASTRO, Yeda Pessoa de. Noticias de uma Pesquisa em Africa, In: Afro-Asia, no. 1, 1965:
p.41.

CASTRO, Yeda Pesson de. Falares africanos na Bahia. Um vocabuldrio afro-brasileiro. Rio
de Janciro: Topbooks Editora e Distribuidora de Livros Ltda, 2001.

CUNHA, Manuela Carneira da, Negros, Estrangeiros: os escravos libertos ¢ sua volta 4
Africa. Sio Paulo: Brasiliense, 1985,

DANTAS, Beatriz Gois. Pureza e poder no mundo dos Candomblés, Tn: MOURA,
Carlos Eugénio Marcondes de (Org). CANDOMBLE, Desvendando identidades. Novos
escritos sobre a religido dos orixds. Sio Paulo, EMW Editores, 1987,

DUCAN, John. Travels in Western Africa. {1845-1846) Londres,1847. Apud VERGER,
Pierte. Fluxo e refluxo do trafico de escravos entre o golfo do Benim e a Baia de Todos os Santos:
dos séculos XVIT a XIX. Sio Paulo: Corrupio, 1987,

DZIDZIENYQ, Anani. A Africa vista do Brasil. In: Afro-Asia; Salvader, CEAQ, n°.10-11,
1970:p. 67-9.

ELIADE, Mircea. Aspects du mith. France: Gallimard, 1963.

FREYRE, Gilberto et alli. Novos Estudos Afro-Brasileiros. Trabalhos apresentados ac
Primeiro Congresso Afro-Brasileiro do Recife. Rio de janciro, Civilizagio Brasileira, 1937.
FREYRE, Gilberto, Problemas Brasiiciros de Antropologia. Rio de Janeira: Livraria Jose
Olympio Editora, 1962.

GAVOY, Notices Historiques sur Ouidah. Fr: Efudes Dahoméennes, n” 13, 955:45.
GOMES, Nibia Pereira de Magalhies & PEREIRA, Edimilson de Almeida. Inumetiveis
cabegas; tradiges afro-brasileiras ¢ horizontes da contemporaneidade In: FONSECA, Maria
Nazareth Soares.(Org). Brasil afro-brasileiro. Belo Horizonte: Auténtica, 2000.
GUDEMAN, Stephen & SCHWARTZ, Stuart : Purgando o pecado original: compadrio
¢ batismo de escravos na Bahia no século XVIIL In: REIS, Jodo ! {Org). Escravidio &
Invengio da Liberdade. Estudos sobre o negre no Brasil. Sio Paulo: Brasiliense, 1988,
HAZOUME, Alphonse, Chacha n'est plus. In: France-Dakomey, n'. 5, 17/01/1956.
HAZOUME, Paul, Le Pacte de Sang an Dahomey, Tr. cf Mem, de [ Institut d'ethnologie, vol.
XXV, Paris, 1937.

HAZOUME, Paul, Noms donnés aux Furopéens i Ouidah, in: Bulletin de I'Enscignement,
A.0.F., n". 33, junho, 1937,

HERSKOVITS, Mclville ]. The panan, na afrobabian religious rite of trausition. In: Les afro-
américains, Mémoire 27 IFAN-Dakar. 1952:133-140,

129



JOHNSON, Samuel. The history of the Iorubas; from the Earliest Times ta the Beginning of British
Protectorate. Lagos, Nigéria, Bookshops,1937.

KOSTER, Henry. Viagens ao nordeste do Brasil (Travels in Brazil).Sio Paulo: Companhia
Editora Nacional, 1942,

LANDES, Ruth. A Cidade das mulheres. Rio de Janeiro: Civilizagio Brasileira, 1947,
LAPLATINE, Frangols. Aprender antrepologia. Sdo Paulo: Brasiliense, 1987,

LIMA, Vivaldo da Costa . Lideranca e sucessdo, coeréncia e norma no grupo de candomblé.
In: MOURA,Carlos Eugénio Marcendes de. {Org,) Leopardo dos olhos de fogo. 3o Paulo:
Atelié Editorial, 1998.

LIMA, Vivaldo da Costa. Ainda sobre a nagio Ketu, In: Faraimard, o cagador traz alegria;
Mie Stella, 60 anos de iniciagao. Cléo Martins e Raul Lody (Organizadores). Rio de Janeiro:
Pallas, 2000,

LIMA, Vivaldo da Costa. Os obis de xangsg. In: AFRO-ASIA, Centro de Estudos Afro-
Orientais, UFBA. 2-3: 5- 36,1966.

LIMA, Vivaido da Costa. A familia-de-sante nos candomblés jéjes-nagds da Bahia: um estudo
de relagdes intra-grupais. Salvador, 1977, Dissertacio de Mestrado em Ciéncias Humanas,
Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da UFBA.

LIMA, Vivaldo da Costa.O Conceito de nagdo nos candomblés da Bahia. AFRQ-ASIA.
Salvador, CEAQ.12:65-90,1978.

MAGGIE, Yvone, Medo do feitigo: relagdes entre magia e poder no Brasil. Rio de Janeiro:
Arquivo Nacional,1992.

MATTOSO, Kétia de Queiroz. Ser escravo no Brasil. 2° ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 1988,
MERCIER, Paul, Civilisation du Benin, Paris, 1962.

MERLO, Christian, Hierarchie Fetichiste de Ouidak, In: Bulletin de {'Tnst. Frangais d Afrique
Noire, . 11, nos. 1 e 2, Janvier-Aduvril, 1940:1.

MESLIN, Michel. A experiéncia humana do divino: fundamentos de uma antropologia
religiosa. Petrépolis: Vozes, 1992.

OLIVEIRA, Waldir Freitas & LIMA, Vivaldo da Costa, (Org). Cartas de Edison Carneiro
2 Arthur Ramos: de 4 de janeiro de 1936 a 6 de dezembro de1938. $io Paulo: Corrupio, 1987,
QUEIROZ, Maria I aura Pereira de, et alii. Identidade nacional, religido, expressdes
culturais; a criagio religiosa no Brasil. In: Religio& Identidade Nacional. Rio de Janeiro:
Grall, 1988,

QUERINO, Manuel. Costumes africanos no Brasil. Recife: FUNDA], Massangana,1988,
REGIS, Olga Francisca. Nagio-Queto. In: Encontro de nagdes-de-candomblé. Salvadar: Tanami:
Centro de Estudos Afro-Orientais da UFBA: Centro Editorial Diditico da UFBA, 1984.
RODRIGUES, Nina. Os africanos no Brasil. Sic Paulo: Nacional, 1935.

SANTOS, Deoscéredes Maximiliano dos. (Mestre didi} A. cultura negra continua nas méos dos seus
donos, In: COSTA, Huroldo.Fala crioulo. Rio de Janeiro: Record, 1982,



SANTOS, Juana Elbein dos. La refigion nage génératrice ef réseruve de valeurs culturelies an
Brésil. In: Les religions africaines comme source de valewrs de civilisation. Colloque de Cotonou
16-22, Aout 1970. Presence africaine, Paris, 1972,

SANTOS, Juana Elbein dos, O nagé e a morte: pade, ascse € o culto de cgum na Bahia,
Petrdpolis: Vozes,1975.

SANTOS. Juana Elbzin & SANTOS, Deoscéredes M. dos. O culto dos ancestrais na
Bahia: o culto dos Eguns. In: OLOORISA. Eseritos sobre a religido dos orixds. Coordenador
e Tradutor Carlos Eugénio Marcondes de Moura, Sio Paulo: Agora, 1981:155/188,
SCISINIO, Alaér Eduardo, Diciondrio da escravidao. Rio de Janciro: Léo Christiano
Editorial, 1997,

SEGUROLA, R.PB., Dictionnaire Fon-Frangais, Vol. 11, Cotonou, 2% Ed., 1968, p.
39 e 599.

SILVA, Janatas C. SILVA, Jonatas C. Histéria de lutas negras: memérias do surgimento do
movimento negro na Bahia, In. REIS, Joiio José (Org.} Escravidio e invencio da liberdade.
Estudos sobre o negro no Brasil. Sio Paulo: Brasiliense, 1988,

SILVEIRA, Renato da. J&je-nagd, iorubd-tapa, aon-cfan, ijexd: processo de constituigio
da candemblé da Barroquinha (1764-1851), In: Revista Cultura, vol. 6. Petrépolis:
Vozes, 2000,

SILVERSTEIN, Leni M, Mie de Tode Munde. Modos de Sobrevivéncia nas
comunidades de Candomblé da Bahia. In: Religido e Sociedade. José MMurilo de

Carvalho. Rio de Janeiro: Civilizagio Brasileira, 1979,

SIQUEIRA, Maria de Lourdes & SILVA, Ana Célin (Coord.). Mie Hilda. A histéria da
minha vida, Salvador: Apoio cultural da Cimara Municipal de Salvador, s/d.

SOARES, Mariza de Carvalho. Devotos da cor. Identidade étnica, religiosidade e escravidio
no Rio de Janeiro, século XVII. Rio de Janeiro: Civilizagic Brasileira, 2000.

SOUZA, Norberto Francisco de. Consribuition & I'Histaire de l: Famille da Souza, in: Etudes
Dahoméennes, no. X111, (1955:19).

VARJAQ, Suzana. Mie Preta In: A Tarde, Salvador, Caderno 2, pag. 1, 2002
VERGER, Pierre, Rétour des Brésiliens au Golfe du Benin au XIXe Sizele. In: Etudes
Dahoméennes, no. 8:8.

VERGER, Pierre. Automatisme verbal of communication du Saveir chex les Yoruba. In:
IJHOMME; Revue frangaise d’Anthropologic; Paris, DMouton, 12(2):6-45, 1972
VERGER, Pierre. Flux et Reflux de la Traite des Negres entre le Golfe de Benin of Bahia de Todos
os Santes: du XVII ¢ au XIXe Siécle, Paris, 1968,

VERGER,Pierre. Notes sur le culte des orisa of vodum & Babia, la Baie de tous les saints, au Brésil
et & Pancienne Céte des Esclaves en Afvigue, Mémoire 51, IFAN, Dakur,Senegal, 1957,
VOGEL, Arno. A galinha d'angola; iniciagio e identidade na cultura afro-brasileira. Rio de
Janeiro: Pallas,1993.

131



ETNO BAHIA

Coordenagdo da colegdo
5 Jeferson Bacelar e Claudio Pereira

Coordenapio Editorial / Editeragao Elerrinica / Capa
P5355 Edigtes / André Portugal e Marcelo Portugal

Fotos
Julio Braga {p4g. 13) / Marisa Vianna (pdgs. 23, 58, 83, 103, 127)

Hustrapie da falba Jde guarda
Sérgio Rabinovitz

Reuvisdo
Vanessa Buffone

Estagidrio
André Virgilio de Lima

Ficha Catalogrifica
Maisa Menezes de Andrade

B794 Braga, Jilio
Candomblé: tradi¢io e mudanga./ Jilio Braga. — Salvador :
P355 Edicées, 2006.
132p. — (Colegiio Etno-Bahia)
ISBN: 85-89655-19-9
1.Candomblé I.Titulo TI.Série.

CDD 299.6

BSS

edicgheag

Av. Otdvio Mangabeira, 1601, Ed, Porto de Sagres, salas 305/306,
Pituba, Salvador, Bahta, Brasil, cep; 41,830-050
Tel: 55 71 3240-9299 Fux: 55 71 3240-9324
www.p3535.com.br; contato@p555.com.br














